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O problema inicial que motivou a escrita deste livro surgiu da leitura de Emilio, de
Rousseau. Nessa obra, foi possivel perceber a acdo de diversos matizes tedricos,
como o racionalismo e o empirismo, atuando no desenvolvimento do plano educa-
cional feito por Rousseau para o seu aluno imaginario (Emilio). A pergunta que con-
duziu nossa curiosidade, desde entdo, foi saber se existia uma teoria do conheci-
mento propria ao pensamento de Rousseau e, se positiva a resposta, como ela
estava ligada as suas teorias da educagdo. No conjunto de suas obras, descobriu-se
a filiacdo de Rousseau a autores como Descartes, Leibniz, Locke e Malebranche,
como também a Condillac, Diderot e Helvétius. A medida que se avancava na leitura
da grande obra filoséfica de Rousseau, percebeu-se uma teoria do conhecimento
original, que aceita que pensamentos opostos convivam num mesmo espago. A pe-
dagogia de Emilio surgiu de uma misceldnea dessas teorias e de iniUmeras depura-
cOes filosoficas promovidas por Rousseau no interior do seu pensamento. O objetivo
deste trabalho, portanto, € compreender a origem e o desenvolvimento da teoria do
conhecimento de Rousseau, para, em seguida, entender como ele formulou suas te-
orias sobre educacdo, principalmente no Emilio. O trabalho se divide em trés mo-
mentos: a primeira parte tem como intengdo investigar os fundamentos da episte-
mologia rousseauniana através de suas influéncias filoséficas; a segunda parte prio-
riza as questdes concernentes as suas teorias da educacgdo; e a terceira e ultima
parte procura investigar a ligagao entre teoria do conhecimento e educagdo no inte-

rior do pensamento do filésofo genebrino.
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Prefacio

Arlei de Espindola

E uma alegria participar deste projeto tendo a tarefa de fazer o
prefacio deste livro. Qualquer demanda em torno da filosofia sempre
suscita a pergunta, quando ela se apresenta, sobre de onde devemos
comecar. Mas o que dizer de pertinente em meio a tanta coisa que
poderiamos falar na abertura de um trabalho tdo interessante como este,
de Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho, em vias de introduzir outro
Rousseau no debate académico brasileiro?

A filosofia, segundo um sébio professor, possui muitas entradas e
saidas quando dela nos aproximamos, visando indaga-la, perscruté-la.
Esta tese, agora adequada e convertida em livro, traduz um pouco tal
espirito, considerando, primeiramente, seu objeto, no sentido amplo, que
seria Jean-Jacques Rousseau. Sem duavidas, a esse pensador Jarbas
Vasconcelos rende notavel homenagem ao devotar-se a leitura paciente e
minuciosa de muitos dos seus textos, com alto grau de competéncia. Mas
seu manuscrito representa um painel longo e multifacetado, resultante do
passeio por diversos ambitos, por varias esferas, suficientemente
esquadrinhadas, que ele converte em exemplar proposta exegética e
interpretativa; e essa inclui muitos daqueles dificeis problemas teéricos
estabelecidos por Rousseau nos seus diferentes trabalhos.

Porém, ndo é nisto, ndo é na estrita relacio com os escritos do
genebrino que o incansavel pesquisador encerra seu percurso, findando
sua atividade. Os principais comentadores de Rousseau que se tornaram

classicos aparecem na literatura secundaria, a que Jarbas Vasconcelos
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recorre para identificar os varios sentidos cabiveis a especulagdo do
filosofo. Dispostos a darem solugdo as dificuldades teéricas da obra
rousseauniana, estes permitem intensificar o debate em torno de nosso
autor, em especial no século XX, partindo dos seus comegos ao tempo
recente, fornecendo novas respostas. Entretanto, ndo bastasse o recurso
aos nomes da leitura mais fina e profunda de Rousseau, os quais lhe
prestam aquele reconhecimento de que é merecedor, Jarbas Vasconcelos
localiza estudos pontuais, com tematicas especificas, muitos, aliés,
concebidos em nosso meio, por alguns de nossos colegas, rendendo-os,
pois, semelhante congratulagao.

Por este caminho, o presente livro, pelas maos de seu autor,
aprofunda a reflexdo sobre Rousseau, cumprindo mais uma etapa do
propdsito que o move. Ele tem o merecimento, no sentido teérico, como
critério de selecdo desses textos, deixando transparecer o espirito de um
adepto convicto de Rousseau, haja vista perseguir o bem que a todos pode
trazer beneficios.

Por que a filosofia é passivel de apresentar-se como algo mais
intricado e complexo contendo diversas entradas e saidas? Qual a razao de
o pensamento de Rousseau néo se fazer diferente nisso? £ o que estamos
buscando entender! Voltando o foco outra vez ao “Cidaddo de Genebra”,
pondo de lado os escritos de apoio de que Jarbas Vasconcelos lanca méo e
até os diferentes textos do autor suico, temos a frente constituida, em
primeiro lugar, de suas fontes de leitura, que é formada por filésofos
classicos, antigos e modernos, que naturalmente lhe antecedem. A esses,
na verdade, Rousseau ou se filia ou os elege como alvo de disputa teérica,
quando nao acontece de tornar-se ora uma coisa, ora outra, em relagao a
um mesmo pensador no mesmo tempo, desenvolvendo esse processo de

concreta triagem.



Arlei de Espindola | 17

O pesquisador incansavel, visando esculpir uma imagem nova de
Rousseau, sendo conduzido por um notoério espirito dialético, ndo se furta
de trabalhar também com tais autores tendo o mesmo impeto que antes.
Ele é certo de que Rousseau se constitui como filésofo legando-nos algo de
original neste didlogo permanente. Dessa forma, Jarbas Vasconcelos vai
encaminhando sua “sintese dos contraditorios”.

Mas é importante ver, todavia, o lugar onde o autor do presente livro
se situa ideologicamente, o ponto no qual estd ancorado. Quer dizer,
verificar a partir de que lugar ele observa o pensador genebrino em termos
conceituais. Aqui encontramos a chave para a compreensao efetivamente
do presente livro. Seu autor conta com o espirito dialético e, mais do que
isso, ndo revela qualquer problema em operar a partir do canone que
informa tal tradi¢do. Ele afixa-se a categoria da totalidade, forcando o
desabrochar das contradi¢des, perseguindo tanto a unidade como a
universalidade. Sua leitura é de um fildsofo iluminista de lingua francesa,
no caso Jean-Jacques Rousseau, mas sua atividade é referencialmente
orientada por vultos tais como Hegel, Feuerbach, Marx, dentre outros que
se associam a tal orientacdo especulativa.

Centrando-se, nos seus esforgos, em inimeras aporias de Rousseau,
embora queira, por modéstia, levar-nos a acreditar que sé recupera o
plano da postulada teoria do conhecimento do autor suico buscando
associa-la a esfera da filosofia moral e pedagégica, Jarbas Vasconcelos
inaugura efetivamente uma perspectiva teérica de leitura do genebrino. E
esta, pouco batida, quase ndo visitada, é inspirada no ntcleo que visa
pensar os contrastes estabelecidos na dimensao histérica e social, por ora
enquanto teoria, certo de que Rousseau é sensivel aos problemas do seu
tempo, que se refletem, inclusive, em nossa contemporaneidade. Dai
emerge um Rousseau ndo solipsista, ndo sentimentalista, nao

regressivista, mas sim um pensador preocupado com o reordenamento
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das institui¢des, implicando isso na reforma moral e politica, em
mudancas radicais na escola, com o advento, alids, da verdadeira escola
publica; some-se a isso uma critica que é empreendida a religido, a defesa
feita do pensamento conectado ao triunfo do pacto social legitimo, a
sobreposicdo da vontade geral no interior do Estado, consolidando-se o
exercicio pleno da cidadania.

Esse Rousseau mais sintonizado com a moral e a politica reformada
talvez combine melhor de fato com a literatura critica antiliberal e
revolucionaria, sendo essa uma espécie de testagem, um tipo de
experimento, cujo livro de Jarbas Vasconcelos procura recorrentemente
desenvolver. Ter-se-ia uma guinada carregando no seu bojo, no seu
invlucro, uma proximidade com o pensamento materialista
antropoldgico, por exemplo, de Feuerbach, com a dialética hegeliana, com
0 humanismo que informa as bases do materialismo histérico-dialético,
etc.

O livro, pensando-o na sua versao inicial, enquanto tese, naquilo que
o constituia formalmente e que agora vé-se fundir nas normas e regras
gerais de uma publicacdo cientifica, segue irreparavel, irretocavel. Ou seja,
estd bem ajustado aos padroes da linguagem culta e académica, com acerto
nos seus elementos gramaticais, na obediéncia as regras gerais neste
sentido, envolvendo ortografia, pontuagdo, etc., e também as normas da
Associacdo Brasileira de Normas Técnicas. O aspecto didatico e também a
dimensao metodoldgica do trabalho, no seu todo, é verdadeiramente um
primor, repetindo aquilo que acontecera ja na tese. O autor, a cada vez, a
cada abertura de capitulo, a cada fechamento e abertura de se¢do, com
efeito, prepara, conclui ou remete o leitor a um tema ou texto especifico
que vai ser analisado pacientemente, valendo-se seja do proprio texto
classico envolvido na discussdo ou da referéncia a outros trabalhos do

proprio pensador que tenham relagdo com a tematica em tela, em pauta
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de andlise. No avangar deste labor, que impressiona pelo volume de
materiais bibliograficos utilizados, surge uma literatura complementar, de
apoio, de intérpretes credenciadissimos a fim, ou no propoésito, de
iluminarem o objeto de estudo, ou mesmo apresentar, quem sabe, uma
outra perspectiva tedrica.

Sempre com toda a clareza possivel, Jarbas Vasconcelos néo perde a
passada ou reduz o félego, somando seu natural rigor, e vai e avanca ao
final, pacientemente, para trazer-nos elementos relativamente inovadores
no sentido conceitual. Assim, floresce a escrita singular, o discurso
notadamente particular, préprio, a parte. Nem a argumentacéo s6 efusiva
de um apaixonado, nem o mecanicismo positivista como pratica teorica,
nem a frieza do materialista do tipo de Helvétius, que recusa o
espiritualismo, vindo fazer-se, ao termo do percurso, um reducionista;
Jarbas Vasconcelos almeja, com Rousseau, as ideias evidentes e distintas,
mas deseja o equilibrio daquele que prefere o concurso de razdo e
sentimento, que assimila o papel da voz interior, da consciéncia, mas certo
de que se deve visar a universalidade, universalidade esta resultante da
conduta ativa do individuo no momento em que as bases da existéncia, em
termos morais, sio de fato assentadas, sedimentadas, sacralizadas.

Passando pelo aspecto didatico do texto, abordando agora a parte
metodolégica, este conectado ao plano conceitual, é cabivel afirmar que o
livro, no inicio, ja contém mesmo uma hip6tese definida de trabalho. Essa
nao aparece abertamente revelada pelo titulo dele enquanto néo é pesado
o todo do escrito, mostrando-se ou parecendo-se este demasiado vago,
excessivamente genérico. Ora, no ambito teérico, digamos nés aqui, ha o
pensar epistemologico, que, no texto ja da tese de doutorado, é constituido,
as vezes, pelas diversas teorias do conhecimento, pois carecemos, nos
comegos, do sentido mais preciso e estrito da reflexdo que pretende

abordar o que é conhecimento e dizer dos seus limites e possibilidades
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para acolhermos o carater genérico e talvez acertado da nomenclatura.
Mas, segundo conotagdo suscitada pelo texto do livro, as coisas sdo
clareadas.

As teorias da educagdo seriam um dos componentes da teoria do
conhecimento. Esta, porém, pode ser tomada como o eixo que se resolve
no fazer com a intervencdo do mestre, do preceptor, do professor, enfim,
do governante. Tomada na condicdo de educacdo publica, deverad
considerar a teoria do conhecimento, da qual emana a atengao para com a
antropologia, que precisa levar em conta a vida social ou a vida em
sociedade como acréscimo. E se a meta é formar o cidadao, constituir a
consciéncia moral, estruturar o carater para ter-se o homem virtuoso, é
tudo isso desafio para o educador e o governante. Esse quadro teérico seria
informado por certa concepcao de verdade, a qual brota da natureza mais
profunda do ser, da experiéncia vivida. Enfim, é possivel, pensando com
Jarbas Vasconcelos, uma teoria que nao seja teoria, isto é, algo que
acontece na prépria agdo humana.

Quem sabe possamos levar adiante tal reflexdo em torno do método
e encontrar ai o sentido de falar na existéncia de uma teoria do
conhecimento em Rousseau que ndo lhe facga, alids, um eclético, pois
tornar-se eclético e ser eclético possui uma conotacao reprovavel, servindo
para quem abdica de encontrar originalidade. E pode ser que a novidade
de Rousseau esteja em construir um pensamento que, além de nao ser
abstrato, metafisico, é ttil enquanto um caminho, uma via, capaz de
conduzir o homem de volta a vida, ao seio da natureza, entendida como
coisa dinamica que sintetiza sua crenca, sua ideia, quase religiosa,
permitindo pensar em voz interior, celeste e imortal, em ditames da
consciéncia, ao mesmo tempo que admite a interveniéncia da
racionalidade. Tais preceitos éticos unem-se a compreensao de que existe

verdade, bondade, justica, liberdade, politica e, por conseguinte, bem-estar
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e vida feliz, concretamente falando, seguindo o sentido ut6pico, romantico,
integralizado no discurso.

Tem-se, contudo, o carater dialdgico do pensamento, o qual conduz
aos paralelos e contrapontos, indicando que a filosofia rousseauniana é,
conforme pretende mostrar o presente livro, enriquecida por tais
recepcdes que o filésofo suico realiza da meditacdo, seja de seus
contemporaneos, seja daqueles que lhes deixaram rico legado teérico. Mas
a tese disseminada no livro de Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho
procura também esclarecer que Rousseau busca acomodar-se as
diferencas, levando ao estabelecimento daquilo que - reiteremos - chama
de “sintese dos contraditérios”.

Cabe ao leitor agora conferir esta grande trama conceitual,
beneficiando-se de uma exegese do pensador de Genebra desprendida das
nogdes prévias geradas por algumas linhas interpretativas consolidadas e
hegemonicas. Mas o caso é que estas desconhecem a caracteristica propria
da dialética como método digno de ser enaltecido. Essa - conta-se - dispde
do contraditério e, na sua negagdo da negagao, busca néo a recusa de um
dos lados opostos, mas sim um movimento de superagao, quer dizer, visa

trazer os contraditérios, ao final, para fazerem parte da sintese.



Adverténcia

Este livro é resultado da minha tese de doutorado em Educacio,
iniciada em agosto de 2013 e concluida em outubro de 2017, realizada na
Universidade Federal do Ceara (UFC). Este estudo obteve dos membros da
banca avaliadora a aprovagdo com louvor e a recomendacdo para
publicacdo em livro. Ao longo destes anos, entre 2017 e 0 presente ano,
realizei diversas leituras, que resultaram em algumas mudancas no texto
original da tese. Embora, ndo tenha feito nenhuma mudanga substancial
no trabalho que segue, algumas percepgdes que obtive durante meu
estagio P6s-Doutoral realizado na Universidade Federal do Rio Grande do
Norte (UFRN) me impuseram a tarefa de relé-lo e de fazer nele algumas
alteragoes. Este livro, portanto, é uma edicdo revisada do meu trabalho

final de doutorado.



Introducao

O problema inicial que motivou a escrita deste trabalho surgiu da
leitura que fizemos do Emilio de Rousseau. Nessa ocasiao, percebemos a
atuacdo de diversos matizes tedricos, como o racionalismo e o empirismo,
atuando no desenvolvimento do plano educacional feito para o Emilio, seu
aluno imaginario. A pergunta que guiou nossa curiosidade, desde entao,
foi saber se havia uma teoria do conhecimento prépria de Rousseau e, se
positiva a resposta, como ela estava ligada as suas teorias da educagao.

Rousseau nao escreveu especificamente uma obra sobre teoria do
conhecimento como redigiu livros sobre educagdo, como a Dissertacdo ao
Sr. de Mably e o Emilio. No entanto, suas preocupacoes sobre a dualidade
entre corpo e alma, o papel da razao na aquisi¢ao das luzes, a teoria da
consciéncia moral, o desenvolvimento dos sentidos e sua relagio com o
meio, a liberdade, a questdo dos temperamentos individuais, a negacao do
movimento espontineo dos corpos, a diferenca entre o juizo e as
sensagles, a capacidade inata de julgar, a linguagem, o ceticismo, o
método, as ciéncias, entre outros assuntos, mostram o quanto Rousseau
dedicou seus estudos as origens e fundamentos do conhecimento.

Em Confissoes, Rousseau afirma que, enquanto esteve na Charmettes
da Sra. de Warrens, leu atentamente os Entretiens sur les sciences, do
Padre Bernard Lamy, e a Ldgica, de Port-Royal, e que Descartes, Leibniz,
Locke e Malebranche tornaram-se, desde entido, os seus mestres em
filosofia. Nessa mesma obra, ele descreve sua relacao com Condillac, Barao
de Holbach e Diderot; e, na Profissdo de fé, faz notar o seu combate as
teorias expostas no De UEsprit de Helvétius. Racionalistas, empiristas,

sensualistas e materialistas fizeram parte do arcabougo de ideias com o
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qual Rousseau teve contato, o que lhe ajudou na formagdo, mesmo que de
forma fragmentada, de sua propria teoria do conhecimento.

Ainda nas Confissoes, sob os auspicios da Sra. de Warrens, Rousseau
relata 0 método que empregou na leitura dos filésofos. Ele diz que
procurava lé-los sem imiscuir o seu pensamento nos pensamentos deles e
que, por um longo tempo, ruminava as ideias dos pensadores avaliando os
aspectos positivos e negativos de suas teorias. Esse método o teria ajudado
a ndo misturar os seus preconceitos aos livros que lera e a ndo tirar
conclusdes precipitadas sobre as intengdes de cada fildsofo. Adotando esse
método de meditagdo, que pressupunha um certo distanciamento do leitor
com relagdo ao seu objeto de pesquisa, Rousseau pode absorver as
conviccdes de seus mestres, tirando delas suas préoprias conclusdes. Sua
teoria do conhecimento, portanto, é uma mescla de suas influéncias
filosdficas, que transitam entre as teses do sensualismo, do ceticismo, do
racionalismo e do empirismo, contudo sem se tornar completamente
preso a nenhum desses horizontes teéricos, dai, para nos, a originalidade
de sua filosofia.

No Emilio, por exemplo, Rousseau aceita a tese de Locke no Ensaio
sobre o entendimento humano de que os sentidos atuam distintamente do
intelecto; no entanto, nega a ideia do filésofo em Pensamentos sobre a
educacdo de que na crianga a razdo é desenvolvida. Do Tratado das
sensac¢bes de Condillac, ele aceita o desenvolvimento progressivo dos
sentidos do infante e de suas faculdades intelectuais, mas nega a teoria do
pensador francés sobre a passividade do entendimento. Esse constante
garimpo, do que se deve aproveitar e também desprezar, Rousseau opera
igualmente com relacao as teses racionalistas. De Descartes, ele absorve a
necessidade da autonomia intelectual dos individuos; de Malebranche,
confirma a autoridade dos sentimentos morais sobre os vaos raciocinios.

Contudo, de Descartes e de Malebranche, ele rejeita o imaterialismo de
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suas teses, ou seja, a autonomia da alma sobre a matéria. Essas influéncias
juntas, tanto de racionalistas como de empiristas, formam a base para a
pedagogia do Sr. de Saint-Marie na Dissertacdo e do seu aluno imaginario
no Emilio.

Rousseau criou um novo modelo de educacdo, que uniu teoria do
conhecimento (a partir de sua “sintese dos contraditérios”) com seu
modelo pedagégico revolucionario, centrado na autonomia da crianca. No
entanto, isso s6 foi possivel pelo desprendimento de Rousseau de qualquer
dogmatismo, inclusive intelectual. Por esse motivo, o genebrino, que nao
tinha compromisso com nenhuma seita filoséfica de seu tempo, pdde
transitar livremente pelas mais diversas correntes de pensamento,
absorvendo apenas o que achava mais apropriado para sua filosofia.

Sua originalidade, insistimos, estd centrada na descoberta de um
caminho préprio, em que ousou unir elementos do empirismo e do
racionalismo, mas também do sensualismo, do cristianismo e até mesmo
das ciéncias de sua época. Suas obras sobre educacdo surgiram, portanto,
dessa perspectiva de amalgama teérico, que, a0 mesmo tempo que propoe
os cuidados com a crianca, sendo, pois, uma pedagogia, tem como base
uma vasta ligacdo de teorias do conhecimento conectados numa légica
Unica criada por ele.

O objetivo principal desta pesquisa é compreender, através das
influéncias filosoficas de Rousseau, a origem e a formulacio de sua teoria
do conhecimento, para, em seguida, entender como ele formulou suas
teorias da educacdo, principalmente no Emilio. O objeto de nossa pesquisa,
além do Emilio e da extensa bibliografia do pensador suigo, concentrou-se

na leitura e na andlise das principais obras dos filésofos anteriormente

' E o nome que damos a teoria do conhecimento de Rousseau; por ser ela uma mistura de elementos que se
contradizem entre si, como, por exemplo, o racionalismo e 0 empirismo, mas que, sendo costuradas por ele, formam
um todo coerente por ser organizado.



26 | Teoria do conhecimento e educacao em Jean-Jacques Rousseau

mencionados. Nessa seara, nosso trabalho se divide em trés momentos: a
primeira parte tem como intengao investigar os fundamentos da teoria do
conhecimento rousseauniana mediante suas influéncias filoséficas; a
segunda parte prioriza as questdes concernentes as suas teorias da
educacio; e a terceira e ultima parte procura investigar a ligacdo entre
teoria do conhecimento e educagdo no interior do pensamento do

genebrino.

*hkkkk k)

A traducio dos trechos em francés, espanhol e inglés das obras ou
artigos pesquisados e citados nesta pesquisa segue uma interpreta¢do
livre, contudo, com o méximo rigor conceitual e respeito aos textos
originais dos autores. Resolvemos proceder assim para evitar o aumento
das notas de rodapé ao longo do trabalho, bem como a imensa quantidade

de paginas que o procedimento de exposi¢do do original geraria.



Rousseau e a teoria do conhecimento

1.1 As bases tedricas do pensamento de Rousseau

1.1.1 A razao e a consciéncia moral como principios do conhecimento

A discussédo concernente a relacdo entre a razao e a consciéncia moral
no pensamento rousseauniano anima os longos debates entre os
estudiosos de Rousseau. A influéncia religiosa que reivindica a primazia da
consciéncia moral sobre a razdo a que Jean-Jacques esteve exposto no
decorrer de sua vida foi amplamente estudada por Pierre-Maurice Masson
em La religion de J.-]. Rousseau: la formation religieuse de Rousseau. Sob
outro aspecto, autores como Georges Beaulavon, Emile Bréhier e
especialmente Robert Derathé, em Le rationalisme de Jean-Jacques
Rousseau, compreenderam a obra do genebrino sob o prisma do
racionalismo de Descartes e Malebranche. O objetivo desta pesquisa, além
de trazer a tona a discussao sobre esses estudos, é mostrar que a razdo e a
consciéncia moral coexistem e interdependem-se no interior do
pensamento de Rousseau.

1.1.1.1 A influéncia religiosa de Rousseau: a supremacia da consciéncia
sobre arazao

Em sua extensa obra, Masson mostra que Rousseau é no Setecentos
a resposta sentimentalista as Luzes, com sua inabalavel crenca na razao e
em seu progresso. Temas como o “retorno a natureza”, a “fadiga da razao”
e as “evidéncias do coragao” fazem de Rousseau, segundo Masson (1916),
um profeta e um intérprete do século XVIII. Masson (1916) lembra que,

desde sua tenra idade de estudos intensos, iniciada na casa da Sra. de
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Warrens, os objetivos das especulacbes filoséficas de Rousseau estavam
voltados a aperfeicoar o espirito sem dissociar disso seu perfeccionismo
moral e as suas crengas religiosas. Assim, o duplo desejo de Rousseau,
afirma ele, “[...] era, em adquirindo conhecimentos, restabelecer seu justo
valor para as certezas da religido e para a pratica da virtude” (MASSON,
1916, p. 91).

Esse desejo da perfectibilidade moral, em que é necessério
compreender o universo e encontrar uma regra de vida segura, serd o ela
de toda a teoria rousseauniana (MASSON, 1916). Para Masson (1916), essa
atitude de um auténtico moralista denota desde ja a desconfianca de
Rousseau com relagdo a razdo, a0 mesmo tempo que a prepara para a
obediéncia ao sentimento. A insuficiéncia do espirito, a poténcia
enganadora do orgulho e a fadiga da razio serdo denunciadas, segundo
Masson (1916), pelo Vigario de Rousseau em sua Profissdo de fé. Nesse
livro, afirma Masson (1916), o Deus do coracio e da natureza, da natureza
organizada e consoladora, sera, para Rousseau, o recurso supremo do
homem bom contra a mecanica social.

A obra de Masson (1916) é orientada pela critica de Rousseau a razao
e, a0 mesmo tempo, pelo elogio do genebrino ao sentimento interior.
Masson (1916) salienta que, em varias passagens dos escritos de Rousseau,
o filésofo deixa transparecer a soberania do sentimento sobre o espirito.
Um exemplo emblematico é a conhecida passagem da Profisséo de fé em
que Rousseau (2014, p. 411-412) exalta a importancia da consciéncia frente
a razdo: “Consciéncia! Consciéncia! Instinto divino, imortal e celeste voz
[...]; sem ti nada sinto em mim que me eleve acima dos animais, a ndo ser
o triste privilégio de perder-me de erros em erros com o auxilio de um
entendimento sem regra e de uma razdo sem principio”. Masson (1916)
sublinha que Rousseau exalta a consciéncia tanto para combater a “razao

raciocinante” dos filésofos iluministas como para sugerir ao homem o



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 29

N

retorno a sua natureza interior. A Profissdo de fé é proficua desses
exemplos; nela Rousseau (2014, p. 405) afirma que “[...] a consciéncia é a
voz da alma, as paixdes sdo a voz do corpo [...]; a razdo nos engana [...]; a
consciéncia nunca engana. Ela é o verdadeiro guia do homem; [...] quem
a segue obedece a natureza e ndo tem medo de se perder”. Com base nisso,
Rousseau (2014) aconselha os seus contemporaneos para que sejam mais
simples e menos vaidosos. No entanto, para que isso aconteca, “[...]
devemos nos limitar aos primeiros sentimentos que encontramos em nés
mesmos, ja que é sempre a eles que o estudo nos leva quando nio nos
desorientou” (ROUSSEAU, 2014, p. 411).

Sobre a relacio entre a razdo e a consciéncia, Masson (1916) assevera
- apontando a influéncia de Marie Huber sobre Rousseau - que a
consciéncia é a verdadeira chave do conhecimento. Para a tedloga
protestante, lida atentamente por Rousseau, o conhecimento é produzido
por meio da consciéncia, e é ela que determinara - antes mesmo da razao
- 0 “certo” e o “errado” para que possamos, a partir disso, extrair com
seguranga o verdadeiro conhecimento das coisas'. Esse apoio sobre a
consciéncia protegera Rousseau dos sofismas da razdo. Segundo Masson
(1916), Jean-Jacques, sob influéncia de Marie Huber, fara do sentimento
interior um verdadeiro instinto, superior a todos os raciocinios, dotado de
uma seguranga da intuicdo que dispensara qualquer outra orientacdo
anterior. A invocagio ao sentimento marcara a literatura teolégica do dix-
huitieme siécle, tanto como em reacao a filosofia de Descartes como em

resposta ao empirismo de Locke. Contra o cartesianismo, ressalta Masson

! Marie Huber nas Lettres sur la religion essentielle a ’'homme nao utiliza o termo conscience, mas a palavra sentiment
para designar o conhecimento intimo presente no homem. Masson (1916) utiliza a palavra conscience equiparando-
a ao sentiment tomando como perspectiva o pensamento de Rousseau onde os dois termos sdo analogos. Sobre a
importancia do sentiment no livro de Marie Huber (1739), consultar o artigo de Pitassi (1995). Recomendamos
também o artigo de Kawauche (2012).
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(1916), o Abbé de Pluche? afirmara que a metafisica do cogito, descolada
das evidéncias sensiveis do bom senso, que sdo produzidas pela intuigdo
moral do sentimento interior, nada valera e ndo passara de uma regra
insuficiente. Por conseguinte, em oposicdo ao empirismo, “[...] os
defensores da consciéncia [como Marie Huber] serdo tentados a subtrair-
-se das investigagoes positivas e fazer uma espécie de ‘faculdade a parte da
alma’ como de um sentido intimo, seguro e infalivel®” (MASSON, 1916, p.
237).

A recusa, por parte de pietistas e jansenistas, como Marie Huber e o
Abbé de Pluche, tanto do cartesianismo, com sua plena confianca na razao,
como do empirismo, que subtrai da busca da verdade o sentiment
intérieur, seré aceita por Rousseau. A filosofia de Descartes e o empirismo
de Locke, salienta Masson (1916), serdo considerados pelos dois tedlogos
como “ateismo”, ou por relegarem Deus a um segundo plano ou por o
desprezarem em suas filosofias. Rousseau ndo compartilhard dessas
opinides, porém procurara resgatar o papel do divino em sua teoria do
conhecimento. Junto com a defesa da consciéncia, ele fara a defesa de Deus.
Rousseau (2005f) reconhece que Deus estd em cada um e que devemos
buscar a verdade em n6s mesmos, pois nao é pela razao que se chega a
Deus, e sim pelos sentimentos. Paragrafos depois, ele ird unir sua teoria
em defesa de Deus a sua definicdo da consciéncia. Fle diz que a verdade
moral residente na alma de todos os homens ¢ anterior a vida social e que
ela, a consciéncia, é a regra involuntaria da qual todos nés extraimos os

julgamentos sobre o bem ou o mal (ROUSSEAU, 2005f).

? Padre francés, jansenista. Autor do Spectacle de la nature. Sobre a biografia de Antoine Pluche ou I’Abbé de Pluche
(1688-1761)  consultar a  Encyclopédie  Universalis de France, disponivel em: <http://www.
universalis.fr/encyclopedie/antoine-pluche/>.

3 Marie Huber (1739) considera a experiéncia importante porque é através dela que o homem pode vivenciar o
sentimento de sua existéncia. No entanto, ao contréario dos empiristas que se valem das investigacdes positivas para
provar a validade do conhecimento (subtraindo-se das evidéncias do sentiment), Huber (1739) une a experiéncia a
um sentimento seguro e infalivel ndo apenas para provar a existéncia do homem, mas sua intima ligagiao com Deus.


http://www.universalis.fr/encyclopedie/antoine-pluche/
http://www.universalis.fr/encyclopedie/antoine-pluche/
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Rousseau é coerente com a sua teoria da conscience, observa Masson
(1916), quando alega que a existéncia de Deus é, por exceléncia, uma
“verdade do sentimento”, ou, mais exatamente, aquela direcdo para a qual
todas as outras convergem para se confirmar. Na filosofia de Rousseau,
salienta ele, o coragdo - de élan en élan - reclama uma garantia suprema.
Essa teologia do coragdo, diz Masson (1916, p. 158), “[...] desconfia da
filosofia e da razao, poténcias de dvida, de sofismas, que nos jogam [nas
incertezas da razdo raciocinante*]”; o melhor é, segue Masson, “[...]
regressar ao coragdo como a uma ‘fonte primitiva’ e regenerar o
pensamento regenerando o coragao”.

Consoante Masson (1916, p. 107-108), Rousseau incorporou do Abbé
de Pluche, Saint-Aubin® e Claville®” “[...] a [critica a] inutilidade va dos
sistemas, [0 reconhecimento da] indigéncia pretensiosa da razdo quando
quer ultrapassar as limitagdes da experiéncia [e] a [afirmacdo da]
supremacia do coracéo [...] e da virtude [...]”. Para Rousseau, nas palavras
de Masson (1916, p. 108), “[...] o primeiro dos conhecimentos é o
conhecimento de Deus e dos seus deveres [...], toda ciéncia é va se ndo nos
orientar para a pratica do bem”. Essa Gltima intengdo de motivos sera um
dos propésitos de Rousseau no Discurso sobre as ciéncias e as artes. Nesse
livro, Rousseau quer ajudar o homem a redimensionar sua inteligéncia

para que ele faga da razdo um bom uso, pois nossa inteligéncia, entende

4 Segundo Masson (1916), o termo “razao raciocinante” diz respeito a critica do dramaturgo francés Pierre Carlet de
Chamblain de Marivaux (1688-1763), lida e absorvida por Rousseau, sobre a mania de sistemas da filosofia francesa.
Essa critica quer atingir principalmente o cerne do dogmatismo filosofico e sua crenca na superpoténcia da razao.

5 Barao de Laney, conselheiro do parlamento de Paris e desembargador. Gilbert Charles Le Gendre (Marquis de Saint-
Aubin-sur-Loire) (1688-1746) é autor do Traité de Ulopinion. A obra estd disponivel em <https://
archive.org/details/traitdelopinionooconggoog>.

6 Tedlogo catélico e humanista. Autor do Traité du vrai mérite. Sobre Charles-Francois-Nicolas Le Maitre de Claville
(1670-1740), consultar Dornier (2009).

7 Estes autores ligados ao humanismo catélico forneceram diversas contribuicdes intelectuais ao Mercure de France.
Rousseau os lera pela primeira vez em sua estada na Charmettes de propriedade da Sra. de Warrens entre os anos
de 1736 e 1742. Sobre isso, ler Masson (1916), capitulo IV, parte II.


https://archive.org/details/traitdelopinion00conggoog
https://archive.org/details/traitdelopinion00conggoog
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ele, deve ser eivada primeiramente de uma intencionalidade moral que
possa ndo apenas conhecer, mas, sobretudo, ajudar-nos a viver.

1.1.1.2. A critica a concepcao sentimentalista de Masson e o racionalismo de
Rousseau

Masson foi acusado, principalmente por Georges Beaulavon em La
philosophie de J.-]. Rousseau et Uesprit cartésien, e por Robert Derathé, em
Le rationalisme de Jean-Jacques Rousseau, de pintar um Rousseau
irracionalista, demasiado sentimental e pouco ligado, ou quase
completamente avesso, as tradi¢des do racionalismo de Descartes e de
Malebranche. As concepcoes desses dois autores sdo diferentes das
opinides de Masson quanto a relagdo entre a razdo e a consciéncia moral
na filosofia de Jean-Jacques. Embora Masson (1916) reconheca um teor
racional no pensamento de Rousseau®, ele ndo diminui a supremacia da
consciéncia sobre a razdo posta no interior do pensamento rousseauniano.

As criticas de Beaulavon e de Derathé a interpretacdo sentimentalista
da filosofia de Rousseau feita por Masson fazem-nos entender a dimensao
racionalista do pensamento de Jean-Jacques. Ao criticar a demasiada
importancia do sentimento interior ou do coragdo em oposicao a razao,
Beaulavon (1937) diz que Masson (1916) traduziu a obra de Rousseau sob
um viés ao mesmo tempo sentimental e mistico. Sob um outro aspecto, ao
opor o sentimentalismo de Rousseau ao cartesianismo, Masson (1916),
segundo Beaulavon (1937), inscreveu o pensamento rousseauniano ao
lado do utilitarismo pragmatico ao qual o genebrino claramente se

opunha’.

8 No capitulo IV, parte III, do seu livro sobre a formagao religiosa de Rousseau, Masson (1916) fala sobre o breve surto
racionalista do genebrino e, em seguida, do seu retorno ao cristianismo.

9 Podemos encontrar essa critica em Beaulavon (1937) e em Derathé (2011). Sobre esse debate inserido na obra de
Masson, ler especialmente o capitulo VII, paginas 235 a 237, de sua obra.
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Derathé (2011) ampliard as criticas a interpretagao sentimentalista do
pensamento de Rousseau. Em Le rationalisme de Rousseau, ele afirma que
0 genebrino ndo se opde ao racionalismo, e sim ao dogmatismo. Em
seguida, diz que Rousseau nio nos encoraja a nos abstermos de usar a
razdo, mas nos aconselha a aprendermos a bem usa-la (DERATHE, 2011).
A intencio de Derathé (2011) é mostrar que as duas faculdades, a razio e
o sentimento, ndo se dissociam ou se sobressaem no pensamento de
Rousseau. Na Carta ao Sr. de Franquiéres, Rousseau constréi duas
concepgoes diferentes do sentimento interior: a primeira diz que nem
sempre os homens estardo dispostos a escutar a voz da razao, sendo
necessaria a ajuda do sentimento; e a segunda conclui que, gragas ao
sentimento, nés podemos confirmar as verdades que a razdo néo nos faz
conhecer. Para Derathé (2011), se interpretadas corretamente, ambas as
concepcdes nos fazem reconhecer que o chamado ao sentimento nao exclui
a voz da razao, mas a completa e a confirma.

Derathé (2011) observa que Rousseau nao coloca o sentimento em
0posicao a razdo, tampouco lhe da preferéncia. A razdo permite, quando
consciente de seus limites, recomendar o uso do sentimento para nos
livrar do estado de davida. Na Profissdo de fé, Rousseau assegura que sua
regra de se entregar ao sentimento mais do que a razio é confirmada pela
razdo mesma. No6s podemos, portanto, segundo ele, fazer apelo ao
sentimento interior sem cessar de ter uma atitude racional. Ao garantir,
no escrito Fragmentos sobre Deus e a Revelacdo, que Deus pds sabedoria
em todos os espiritos e os gravou no fundo dos coracdes de todos os
mortais, Rousseau (2005g) sustenta que na alma humana coexistem duas
faculdades, uma racional e outra intuitiva, que se beneficiam e se socorrem
mutuamente.

A prova dessa dependéncia podemos encontrar ainda no referido

escrito. Assim, argumenta Rousseau (2005g, p. 196-197), “[Deus,] Tiraste-
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me do nada, deste-me a existéncia, me dotaste de uma alma racional,
gravaste no fundo de meu coragao as leis cujo cumprimento vinculaste a
de uma eterna felicidade; leis plenas de justica e de dogura, cuja prética
tende a tornar-me feliz j4 nesta vida”. Rousseau (1999c, p. 214) realca o
valor da virtude dizendo que ela é a “[...] ciéncia sublime das almas simples
e esta gravada em todos os coracdes”. Como vimos, Rousseau defende que
toda ciéncia é va se ndo puder produzir o bem. Para Derathé (2011, p. 107),
Rousseau néo exclui a razdo da vida moral, pois o sentimento sozinho néao
funda nem a virtude nem a lei natural, porém “[...] a razdo [também] é
necessario juntar o sentimento [...]; nossa conduta procede sempre de um
impulso [moral]”. Com Rousseau, conforme Derathé (2011), a
sensibilidade (moral e sensorial) passa ao primeiro plano da moralidade.
E deste duplo movimento, das sensacdes para a razio e da razio para as
sensagdes, que depende, segundo Rousseau, o desenvolvimento do
conhecimento humano (DERATHE, 2011).

Para Rousseau, como observa Derathé (2011), o desenvolvimento das
nossas capacidades cognitivas comanda nossos sentimentos: estes se
encontram para 0 mesmo sob a dependéncia das nossas faculdades
intelectuais. As afeigdes sociais nao se desenvolvem em nds sem as luzes,
diz o genebrino (ROUSSEAU, 2005g). Todos 0s nossos sentimentos sociais
obedecem a essa lei: hd sempre um progresso ordenado de nossas
inclinagdes primitivas, correspondendo a ordem segundo a qual se
desenvolvem nossas faculdades intelectuais. No Emilio, Rousseau insiste
igualmente sobre os sentimentos intelectuais que pertencem ao
sentimento do amor e mostra que esse sentimento ndo pode se
desenvolver no homem antes que ele nao saiba mensurar seu julgamento,
bem como comparar e fazer uso de sua razdo. No Livro IV, ele pontua que:
“[...] E preciso tempo e conhecimentos para nos tornarmos capazes de

amar; sé amamos apos ter julgado, s preferimos apds ter comparado [...];
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[e], embora seus arroubos nos desorientem [...], essa escolha que se pde
em oposicao a razao vem-nos dela” (ROUSSEAU, 2014, p. 290).

Nés observamos, sublinha Derathé (2011), que o sentimento, para
Rousseau, nédo se reduz “ao puro movimento da natureza”; ele comporta,
na realidade, dois momentos: um impulso natural que é inato e os
conhecimentos que nos sdo adquiridos. Para que um sentimento
verdadeiro se forme, é necessario que um impulso natural venha se juntar
aos conhecimentos que sdo obra da reflexdo. Derathé (2011) diz que néo
existem conhecimentos nem ideias inatas para Rousseau. Jean-Jacques,
como um discipulo de Condillac, para quem o conhecimento é sempre
adquirido e esta ligado a ordem intelectual, acredita que o progresso do
sentiment intérieur permanece preso as nossas capacidades cognitivas
(DERATHE, 2011).

Derathé (2011, p. 111) mostra a diferenca entre o principio imediato
da consciéncia - impulso primitivo - e a consciéncia completa,
desenvolvida e tornada ativa pelo uso da razdo: “O sentimento, que é inato
em nos, ndo pode se manifestar antes que a razdo nos faga conhecer o
objeto ao qual ela se aplica”. Do contrério, a razao no homem é formada
por varias relacbes morais, que a sua consciéncia deve ativar. Como todo
impulso natural, a consciéncia é independente da razado, desde o principio,
porque sua presenca em nés ndo resulta do conhecimento que nés
podemos adquirir por meio da razao, contudo, sem esses conhecimentos,
ela “seria eternamente inativa”. Portanto, avalia Derathé (2011, p. 111):
“[...] a atividade da consciéncia esta ligada a da razdo”. A consciéncia que
nos faz amar um e outro, independentemente da razdo, nao pode se
desenvolver sem ela; “[...] a consciéncia e a razdo se complementam”, diz
ele (DERATHE, 2011, p. 111).

Nesse sentido, a consciéncia ndo é destinada a substituir a razao,

porque esta é a condi¢do mesma de sua atividade. Basta lembrarmos que
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“um ser privado de razdo é incapaz de adquirir o conhecimento do bem”.
Desse modo, consoante Derathé (2011), a consciéncia, a razio e a liberdade
sdo faculdades inseparaveis na filosofia de Rousseau e servem para
conduzir o homem a justica e a virtude.

1.1.1.3 O perspectivismo e a dependéncia entre a razao e a consciéncia em
Rousseau

Masson e Derathé se opdem ao definir no homem a sua faculdade de
julgar e, portanto, de conhecer. Para Masson (1916), a consciéncia é
protagonista na obra de Rousseau; é ela que julga o “certo” e o “errado”, o
“bem” e o “mal” das experiéncias advindas do mundo exterior. Essa
possibilidade interpretativa, por parte de Masson, dar-se-4 em trés
momentos sucedaneos das Cartas morais, em que Rousseau afirma a
primazia da consciéncia sobre a razao. Primeiro, Rousseau (2005f)
observa que ela estd presente no interior dos homens e é anterior a vida
social; a consciéncia é a regra involuntéria, da qual os homens extraem
todos os julgamentos sobre suas a¢des, sejam elas boas ou mas. Segundo,
para Rousseau (2005f), o sentir é anterior ao conhecer. A sensibilidade é
para o homem, assevera ele, um produto da natureza e da consciéncia
moral que nos foi entregue por Deus para julgar o “bem” e o “mal”
segundo 0s nossos proprios principios. Por fim, Rousseau (2005f)
sustenta, mediante sua teoria da consciéncia moral, que das coisas a
consciéncia, por mais que as ideias nos venham de fora, ou seja, pela
percepcao dos sentidos, os sentimentos que as avaliam estdo em nosso
interior, sendo por meio deles que conhecemos o que é conveniente ou nao
para noés. Masson (1916) faz dessas observacdes de Rousseau, como
veremos, a garantia da autoridade da consciéncia sobre a razao, ou, mais
exatamente, da moral sobre o espirito.

A consciéncia defendida por Rousseau, consoante Masson (1916), é

verdadeira e universal ao mesmo tempo, porque esta em todos os homens,
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como um lago de Deus em suas almas. Conhecer, portanto, nao se revela
como um frio esquema mental de analise da razdo que se desdobra sobre
o mundo exterior, e sim através de uma elevada carga moral que deve
provir do sentimento interior. Rousseau nao faz apelo a consciéncia em
vao, declara Masson (1916), pois, se “a razdo nos engana, a consciéncia
jamais poderd nos enganar”. Sobre isso, Rousseau (2005f) é técito ao
afirmar que as nogdes do “bom”, do “justo” e do “honesto” sdo universais
e se formam no estreitamento de cada alma com Deus, como um s6 ela
que liga cada homem ao seu semelhante.

Essa interpretacdo do protagonismo da consciéncia na obra de
Rousseau (2005f) nos da a entender, no livro de Masson (1916), que a
razdo deve estar subordinada a consciéncia; ou que por momentos ela (a
consciéncia) tenha necessidade da interdicao da razao para melhor prover
o0 seu éxito de julgar (o que é “bom”, “justo” e “honesto”) e, por isso, de
conhecer. Nesse tltimo caso, Rousseau ja havia constatado a filiagdo ou a
contaminagdo da razao pelos preconceitos da educagéo e pelo dogmatismo
das seitas filoséficas do seu tempo. No primeiro, porém, o papel ativo da
consciéncia provara sua conduta superior frente a razdo, que teria apenas
a funcao de juntar sensactes e formar ideias, exercicio completamente
secundario ante a atividade primordial da consciéncia. “A maneira de
formar ideias é o que d4 um carater ao espirito humano” (ROUSSEAU,
2014, p. 275). Essa defini¢io que Rousseau (2014) da ao espirito nas
dltimas paginas do Livro III do Emilio soar4, para os defensores da
consciéncia, como um ato mecinico e inteiramente formal do intelecto.
Mesmo que, em linhas depois, Rousseau (2014) afirme que a razao julga,
compara e avalia as sensagoes que lhe provém dos sentidos, para formar
as ideias, essas de nada valeriam sem o sentimento interior que as valida

e lhes da, portanto, sentido.



38 | Teoria do conhecimento e educacao em Jean-Jacques Rousseau

A razdo é relativa, e a consciéncia (que é sentiment) deve orienta-la;
essa é uma outra intuicdo possivel que podemos extrair do livro de Masson
(1916). As intimeras influéncias dos tedlogos lidos por Rousseau ddo ao
leitor da obra a ideia de que a “razdo raciocinante” dos fil6sofos iluministas
depde contra a universalidade da consciéncia. E, de fato, ndo sdo poucas
as referéncias de Rousseau sobre isso. Em Cartas morais, Jean-Jacques
deduz do sentiment a fonte de todos os prazeres; para ele, a filosofia abafa
a voz da natureza interior. Na Profissdo de fé, ele alega que “[...] o
testemunho dos homens, no fundo, é apenas o da minha prépria razdo e
nada soma aos meios naturais que Deus me deu para conhecer a verdade”
(ROUSSEAU, 2014, p. 422). E, na Carta a Franquiéres, o genebrino é tacito,
ao afirmar que, “[...] se suprimissemos o sentimento interno, ja nao
restariam mais tracos da verdade sobre a terra [...], todos nds nos
tornariamos joguete das opinides mais monstruosas [...]” (ROUSSEAU,
2005b, p. 183).

Derathé (2011) se opde as alegacdes de Masson (1916) e do que delas
podemos deduzir. Para ele, a interpretacdo sentimentalista de Masson
sobre a obra de Rousseau provém de uma ma interpretacio dos seus
conceitos. Masson (1916), ao anatematizar ou relegar a razdo a um plano
de fundo secundario, no pensamento de Rousseau, confunde a razio
(entendimento) com a razdo dogmatica (dos philosophes). Para Derathé
(2011), como vimos, a razdo tem como principal fungéo o julgar, sendo que
a consciéncia deve funcionar como o seu complemento. Rousseau (2014)
confirma isso ao dizer que a consciéncia ndo pode desenvolver-se sem o
auxilio da razao. E o entendimento que da moralidade as nossas agoes.
Além disso, consoante Derathé (2011, p. 67), o sentimento interior ndo
produz uma garantia suficiente de valor objetivo do nosso conhecimento,
“Tanto que uma verdade demonstrada é verdadeira para todos os

espiritos, a prova do sentimento s vale para si e ndo convence um outro”.
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Derathé (2011), com isso, depde contra a universalidade objetiva do
sentimento interior, o que é confirmado por Rousseau (2014, p. 56) no
Emilio: “Sé a razdo nos ensina a conhecer o bem e o mal. A consciéncia
nos faz amar a um e a odiar ao outro [...]”. A perspectiva de Masson (1916),
referente a relatividade da razio e da infalibilidade da consciéncia, inverte-
se; a consciéncia, nessa nova perspectiva, é relativa, e a razdo é que deve
orienta-la.

Na Carta a Beaumont, Rousseau da provas da autoridade da razao
sobre a consciéncia. Ao descrevé-la, ele observa que “[...] a consciéncia s6
se desenvolve e age em conjunto com as luzes do homem. E s6 gragas a
essas luzes que ele atinge um conhecimento da ordem, e é s6 quando a
conhece que sua consciéncia o leva a ama-la” (ROUSSEAU, 20053, p. 48).
Rousseau (2014, p. 411) afirma que o homem n&o tem um conhecimento
inato do bem, “[...] mas, assim que a sua razao faz com que a conheca, na
sua consciéncia leva-o a amé-lo, [e] é este sentimento que é inato”. Esse
agir em conjunto entre a razdo e a consciéncia é sempre conduzido pela
razdo, sublinha Derathé (2011). Ao contrdrio de Masson (1916), Derathé
(2011) ndo confundira a razao (faculdade de jugar, entendimento) com a
razao dos fildsofos iluministas (a razao raciocinante). Para Derathé (2011),
na teoria de Rousseau, a razao é da ordem do conhecimento e a consciéncia
¢é da ordem dos sentimentos. A consciéncia ndo realiza julgamentos, mas
se restringe a ordem dos sentimentos (DERATHE, 2011).

Essa virada epistemologica, em relacio aos defensores da
consciéncia, parte da critica a razao raciocinante, e ndo ao entendimento.
Starobinski (2011, p. 61) sustenta que a razdo e o sentimento revelam-se,
pois, no pensamento de Rousseau, perfeitamente concilidveis: “[...]
Rousseau acusa apenas a razdo raciocinante, que inspira ‘os insensatos
juizos dos homens’. Essa razao instrumental aprisiona os homens na

subjetividade turva da opinido e da ilusdo [...]; as falsas clarezas do
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raciocinio comum sao um contrassenso”. De maneira semelhante, Goyard-
Fabre (2001) faz essa distincdo conceitual; para ela, a razao racional
(rationelle) - tedrica e especulativa - é diferente da razdo razoével
(raisonnable) - prética e ltcida.

Essas provas das raisons de Rousseau sido confirmadas por ele
préprio. No Discurso sobre as ciéncias e as artes, ele afirma que o estudo
corrompe 0s costumes dos homens, haja vista que “[...] altera sua satde,
destréi o temperamento e frequentemente destrdi sua razao; mesmo que
lhe ensinasse alguma coisa, eu o consideraria muito mal recompensado”
(ROUSSEAU, 1999c¢, p. 299). Mas é nas Cartas morais que a distin¢do entre
a razao e a razdo raciocinante definitivamente saird do campo, por assim
dizer, ideolégico da critica de Rousseau atribuida ao dogmatismo religioso
e aos philosophes do século XVIII para uma critica no interior do
entendimento. E possivel tracarmos uma aproximacio do que Rousseau
(2005f, p. 149) chama de “raciocinio” ou a “ma razao” com sua critica a

filosofia das Luzes:

[...] a arte de raciocinar ndao é absolutamente o mesmo que a razao:
frequentemente é o seu abuso. A razdo é a faculdade de ordenar todas as
faculdades de nossa alma de forma adequada a natureza das coisas e suas
relagdes conosco. O raciocinio ¢ a arte de comparar as verdades conhecidas
para compor a partir delas outras verdades as quais ignoravamos e que essa
arte nos faz descobrir. Mas ele ndo nos ensina de modo algum a conhecer as
verdades primitivas que servem de elementos as outras, e quando em seu
lugar colocamos nossas opinides, nossas paixdes, nossos preconceitos, longe
de nos esclarecer, ele nos torna cegos, ndo edifica a alma, mas exaspera e

corrompe o julgamento que deveria aperfeicoar.

Aqui a razdo separa-se do raciocinio; a primeira tem o poder de
julgar, e a segunda oscila de acordo com a variabilidade das opiniGes

humanas. Nesse sentido, na filosofia de Rousseau, sdo claros dois usos
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acerca da razdo: o primeiro, positivo, estd diretamente relacionado a
organizacdo e a elaboracio do conhecimento humano; e o outro,
relacionado ao raciocinio, é negativo e segue a orientacdo antropoldgica de
Rousseau (1999b), que aponta que a razdo perverteu o homem em sua
“bondade natural” e o transformou em um “animal depravado”.

Quanto a essa udltima critica, podemos dizer que a relatividade do
raciocinio torna evidente as peripécias da razdo, mas nao a razdo pratica e
lacida (raisonnable), e sim a razao tedrica e especulativa (rationelle). As
teorias dos philosophes pertencem a esta razao rationelle, exatamente por
induzir os homens a seus sofismas e os aprisionar na subjetividade turva
da opinido e da ilusao. Derathé (2011) ndo confunde a razdo raisonnable
com a razdo rationelle, por isso nao reduz a razao ao raciocinio, e vice-
versa, como o faz Masson (1916). A bondade natural do selvagem serve a
Masson; o retorno a natureza é a prova de que os instintos sio mais
seguros do que a pretensiosa razdo. No entanto, a irracionalidade do
homem selvagem, para Derathé (2011), é equivalente a falta interpretativa
de Masson (1916), haja vista que, para ele, a razdo aperfeicoa os instintos
primitivos e eleva o homem a uma condigdo superior em relagio ao seu
puro estado de natureza. Sua ideia positiva da razao é proveniente do papel
central que essa faculdade exerce ndo apenas nos escritos metafisicos de
Rousseau, como as Cartas morais, mas principalmente em seus escritos
politicos'®, nos quais a razdo é um constituinte fundamental da vontade
geral™.

Contudo, na Profissao de fé, Rousseau (2014, p. 410) pode nos levar

a uma terceira solugdo interpretativa sobre a relacdo entre a razdo e a

' Goldschimidt (1983) faz uma dura critica a entusiasmada interpretacdo racionalista de Rousseau por Derathé
(2011). Para Goldschimidt (1983), Derathé (2011) confundiu o selvagem com o homem civilizado em poténcia.

" Nao sdo poucas as afirmagoes de Rousseau, em diversos de seus escritos politicos, sobre a importancia da razao na
consolidacdo do contrato social. Para ele, a razdo cria o Estado: “[..] das luzes publicas resulta a uniao do
entendimento e da vontade do corpo social, dai o perfeito concurso das partes e, enfim, a maior forca do todo”
(ROUSSEAU, 1999d, p. 108).
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consciéncia, exatamente aquela de que, sob certos aspectos, as ideias séo
sentimentos e os sentimentos sdo ideias, ou de que a razdo se confunde

com a consciéncia, e vice-versa:

[...] Os dois nomes convém a qualquer percep¢do que nos ocupe tanto com
seu objeto quanto com nds mesmos, que somos afetados por ele, apenas a
ordem dessa afeicdo determina o nome que lhe convém. Quando ocupados
principalmente com o objeto, s6 pensamos em nos mesmos por reflexdo, trata-
se de uma ideia; inversamente, quando a impressdo recebida atrai nossa
primeira atencdo e s6 pensamos por reflexdo no objeto que a causa, trata-se

de um sentimento.

Aqui se desfazem as antinomias entre a razdo e a consciéncia;
Rousseau relativiza a atribuicdo ou o uso que se faz delas quando
queremos solicita-las. Sao as afeigdes que determinam como e de qual
forma devemos nomeé-las. Nesse sentido, pensar no fora é pensar sobre
ndés mesmos, ou seja, refletir a partir de um “dentro” de si, ou 0 mesmo
que criar uma ideia. Do contrario, pensar através de uma impressao
recebida é pensar sobre nés através de um “fora”, e é a isso que chamamos
de sentimento. Talvez Derathé (2011, p. 174) se aproxime mais dessa
possibilidade interpretativa, quando diz “[...] que a retiddo do julgamento
depende antes de tudo do direito do coragdo. Este é o ponto de vista de um
moralista, para quem o coragdo e a razdo nao sao duas faculdades rivais,
mas devem, ao contrario, prestar-se um muatuo apoio”.

Mesmo podendo ser relativizadas, as interpretagdes sobre a relacdo
entre a razdo e a consciéncia no interior da obra de Rousseau serdo
plausiveis, depende, sobretudo, dos olhares e da destinacdo que queremos
realizar sobre a sua obra. Masson (1916) enxerga Rousseau como um
defensor da religido natural, um romantico e, acima de tudo, um

sentimentalista. Derathé (2011), para quem a influéncia dos filésofos
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racionalistas e dos tedricos do direito natural foram decisivas para Jean-
Jacques, percebe sua filosofia como resultado de um esforgo racional, em
que resgatar a razdo seria 0 mesmo que valorizar o seu otimismo no
homem, principalmente sob o ponto de vista politico. Essa possibilidade
de uma interpretacdo perspectivista sobre o pensamento de Rousseau
pode ser avaliada no interior de seu pensamento, como um artificio em
que esta inserido o seu ceticismo. Dessa forma, ele faz do uso da razdo um
instrumento contra a fé irracional da religidao e, por vezes, utiliza do
sentimento contra o dogmatismo das seitas filoséficas de seu tempo. E o

que perceberemos a seguir.

1.1.2 Os limites do conhecimento ou o ceticismo de Rousseau

O ceticismo de Rousseau estéd inserido no interior de sua disputa
tedrica tanto contra os dogmaticos da religido crista quanto contra os
philosophes do seu tempo. Ora ele se rebela contra uma fé sem razao e,
por isso, irracional, ora ele vocifera contra uma razao sem fé e, portanto,
estéril. Rousseau é cético, mas resguarda sua fé em Deus e também no
homem. Ao reconhecer os limites do conhecimento humano, dos seus
sentidos e da sua razao, ele ndo apregoa uma fé descabida nem na religido
nem na ciéncia. O objetivo deste ponto de discussdo é mostrar os artificios
do ceticismo rousseauniano no seu embate contra o fanatismo religioso e
a va pretensdo da filosofia e das ciéncias de construirem uma verdade
isenta de Deus. Comecaremos por explorar sua disputa com os teblogos;
depois com os philosophes; para finalmente entendermos o que é o seu

ceticismo perspectivista.

1.1.2.1 O ceticismo de Rousseau contra uma religido desarrazoada

No Livro IV do Emilio, Rousseau (2014, p. 360) tece duras criticas aos

mistérios do catolicismo: “[...] ha mistérios que sdo impossiveis ao homem
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nao s6 concebé-los como acreditar neles [...]; [e] que, para admitir os
mistérios, é preciso pelo menos compreender que eles sao
incompreensiveis”. Em sua Profissao de fé, ele afirma que os mecanismos
do mundo sdo ininteligiveis ao espirito humano, contudo, quando um
homem comeca a explica-los, ele deve dizer coisas que os outros
entendam. Para Rousseau (2014), o mais importante da fé nao é explicar
aos homens os mistérios de Deus, mesmo porque estes 0s serdo sempre
incompreensiveis, mas fazé-los entender que existe uma inteligéncia tnica
que regula o universo e que esta existe para a sua propria conservacao na
ordem do todo.

A fé de Rousseau (2014) em Deus é, de certo modo, uma elevacgio de
sua consciéncia pratica contra as especula¢des obscuras da religido crista.
Rousseau (2014, p. 403) esta mais interessado nas benesses de uma vida
virtuosa, em consonancia com os ensinamentos de Deus, do que na
submissdo a certos principios do cristianismo: “[...] A ideia de criacdo
confunde-me e ultrapassa o meu alcance [...]; sei que Ele formou o
universo e tudo o que existe; mas pode meu espirito abarcar a ideia de
eternidade? Por que contentar-me com palavras sem ideias?”. A religido
utiliza-se da retérica, nota Rousseau (2014), para aperfeicoar e justificar
os seus dogmas, tornando aquilo que é ininteligivel para os homens como
algo enganosamente compreensivel para eles. Reconhecer os limites da
razdo e da fé serd a melhor saida contra o irracionalismo religioso, pensa
o Vigério: “Conhecendo minha insuficiéncia, nunca raciocinarei sobre a
natureza de Deus, a menos que seja forcado a isso pelo sentimento de suas
relagdes comigo [...]. O que ha de mais injurioso para com a divindade nao
é pensar nela, mas pensar mal sobre ela” (ROUSSEAU, 2014, p. 390).

Masson (1916) indica que a retdrica da fé crista desagrada a Rousseau,
pois ela se utiliza de argumentos racionalistas para esvaziar-se de seu

proprio contetido. Em Cartas escritas da montanha, Rousseau nos mostra
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algumas incoeréncias dessa retérica contraditéria. A Revelacdo, observa
ele, diz-nos que somos livres: “[...] tudo que depende de nos estd em falar
segundo nosso pensamento ou contra nosso pensamento [...]. Ela nos diz
que convém aos homens seguir seus preceitos, mas que esta acima deles
encontra-los” (ROUSSFEAU, 2006a, p. 163). Masson (1916, p. 41) observa
que “Esses adoradores satisfeitos da providéncia preparam boa recepcio
para o cristianismo tradicional [...]; desejam, antes de tudo, viver e bem
viver, [e] ndo solicitam uma ‘evidéncia moral’ para se deixar convencer”.
O racionalismo cristdo envolto nessa retdrica do contraditério sera a
marca dos defensores dos mistérios de Deus. Para Rousseau (2006a), a fé
ndo deve se apoiar em algo que extrapole as competéncias da razdo e a
virtude de uma vida simples sera mais valiosa do que as garantias de uma
razdo sedutora.

Os sofismas da razao servem a uma fé mal-intencionada, porém uma
fé, sem o bom uso da razdo, torna-a igualmente perigosa. Rousseau
(20064, p. 201) declara o seu respeito ao Evangelho, contudo recomenda
que a razao possa interpretar livremente a Biblia: “J& que Deus deu aos
homens uma Revelacdo, na qual todos sdo obrigados a acreditar, é
necessario que Ele a estabeleca em provas acessiveis para todos, e,
consequentemente, que elas sejam tao diferentes quanto as maneiras de
ver daqueles que devem adotéa-las”. A razdo autébnoma pode livremente
interpretar os Evangelhos; esta serd sua saida contra a imposigdo dos
mistérios da fé frente as consciéncias. Numa de suas varias criticas aos
dogmas do catolicismo, Rousseau (2006a, p. 227) assinala que os
milagres podem néo passar de magica e que “[...] a autoridade das leis néo

pode se estender até o ponto de nos forcar a raciocinar mal. [...] [ndo

> Em sua defesa, Rousseau (2006a) diz ao tribunal de Genebra que a Profissao de fé é contra a fé catdlica e que os
protestantes os julgam muito mal.
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podemos exigir] um milagre onde a razdo s6 pode ver um fato
surpreendente”.

O racionalismo de Rousseau é muito exigente, nota Derathé (2011).
Rousseau nao acredita em tudo que se encontra nas Escrituras e jamais
sua admiracio pelo Evangelho lhe farad abandonar seu espirito critico nem
ultrapassar as objecdes de sua razdo. Para Rousseau, observa Derathé
(2011, p. 53), “[...] A razdo nos é entregue diretamente por Deus e o
Evangelho é a palavra de Deus que deve ser transmitida aos homens. A
razdo é o critério de avaliagdo entre uma revelacdo auténtica e uma
impostura”. Aos olhos de Rousseau, observa o autor de Le rationalisme de
Rousseau, o Evangelho e a razdo sao duas regras de fé provenientes de
uma Unica fonte.

Derathé (2011) constata que a postura de Rousseau com relagio ao
Evangelho é critica: (1) Rousseau rejeita todos os mistérios da Igreja
Catélica; (2) Para o genebrino, o sentimento interior nao se agita contra a
razdo e os dogmas que lhes sdo contrarios sdo irracionais; (3) Rousseau
constata finalmente que o Evangelho esté pleno de coisas que repugnam a
razdo. No entanto, os homens, em sua maioria, paradoxalmente aderem
ao Evangelho, por reconhecerem os limites do seu entendimento e por néo
saberem julgar os mistérios de Deus; assim, acabam por respeitar o que
eles ndo podem conceber, principalmente quando a associacdo de que
dispoem os fazem julgar algo superior as suas luzes (DERATHE, 2011).
Todavia, mesmo que a razdo nao entenda tudo, nota Derathé (2011), ndo
nos é impossivel conceber a justica e a vontade de Deus pelas luzes
naturais de que dispomos.

Derathé (2011) pontua que, diferentemente de Rousseau,
Malebranche acredita que existe um outro principio de fé para nos guiar
que é diferente das regides inacessiveis da razdo. Para ele, a humildade

intelectual consiste em nos remetermos fielmente a autoridade da Igreja,
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trata-se dos “mistérios que estdo acima da razdo” (DERATHE, 2011).
Malebranche (2004), como Rousseau, reconhece que é necessario que
facamos uma escolha entre os conhecimentos que estao ao nosso alcance
e que devemos, a partir disso, dar prioridade as verdades morais
(DERATHE, 2011). Malebranche (2004), ao distinguir o dominio da fé e o
dominio da razao, sublinha que a razdo ndo pode abalar nenhum dogma
que se aceita pela fé; assim como nas questdes filoséficas, nada se deve
aceitar sendo com base em uma razao sélida e evidente. Dessa forma, ele
afirma que “[...] para ser fiel, é preciso crer cegamente, mas, para ser
filosofo, é preciso ver evidentemente, pois a autoridade divina é infalivel,
mas todos os homens estdo sujeitos ao erro” (MALEBRANCHE, 2004, p.
88).

Como prova de sua submissdo a Igreja, Malebranche (2003, p. 34)
dedica a ela e aos seus ministros suas Meditagdes cristas e metafisicas:
“[...] submeto todas as minhas reflexdes ndo s6 a autoridade da Igreja, que
conserva o sagrado do depésito da tradicio; mas também ao juizo das
pessoas esclarecidas, que sabem, melhor do que eu, consultar a Razédo e
fazer calar os seus sentidos, a sua imaginacio [...]”. Para o autor de Le
rationalisme de Jean-Jacques Rousseau, o racionalismo de Rousseau é
muito mais exigente do que o de Malebranche. Para Rousseau, como
vimos, é a razdo de cada um que deve proceder o julgamento do que lhe é
apresentado. Rousseau, sob a Optica de Derathé (2011), rejeita toda

submissdo a uma autoridade que nao seja ele mesmo™.

3" A humildade intelectual de Rousseau é diferente da de Malebranche. Para Rousseau, como nota Derathé (2011), é
necessario saber ser ignorante, refugiar-se em um ceticismo que nio admite nem rejeita o que é superior a nossa
razdo. Se ele toma a Escritura e a razao como tnicas regras de sua crenca, ele nao se submete a Escritura, como
Malebranche, ao ponto de admitir que ela Ihe pareca contraria a razo (DERATHE, 2011).
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1.1.2.2 O ceticismo de Rousseau contra a pretensdao da razdao de tudo
conhecer

Se Rousseau nega os mistérios da religido a favor da autonomia da
razdo, nem por isso, como vimos, ele depositard inteira confianca em
nossas luzes. A razdo estd ligada intimamente a percepcio do mundo
exterior que é percebida pelos sentidos. Se os nossos sentidos nos
enganam, nossos raciocinios os acompanham'. Em dois momentos de
suas Cartas morais, Rousseau professa um ceticismo radical. No primeiro,
ele diz: “Nao sabemos nada [...], ndo somos nada, somos um bando de
cegos lancados ao léu neste vasto universo” (ROUSSEAU, 2005f, p. 151);
paginas depois, ele complementa: “[...] Corremos apenas atras de sombras
que nos escapam [...], ndo conhecemos nenhuma substancia no universo,
nao estamos nem mesmo seguros de ver sua superficie e queremos sondar
o abismo da natureza!” (ROUSSEAU, 2005f, p. 158). Seu pirronismo
intelectual parece motivado por duas razdes: a insuficiéncia da razdo em
dar conta dos problemas que lhes sao apresentados; e como uma reacao
aos filésofos iluministas, que depositam toda sua confianga na razao,
embora esta seja limitada e igualmente incipiente em seu propoésito de
tudo conhecer.

Rousseau (2005f, p. 151) diz que “[..] queremos medir as
extremidades do mundo, embora nossas curtas luzes ndo cheguem, como
nossas maos, sendo a dois pés de nés”. Em sua Profissao de fé, ele declara
que “[...] As objecdes insoltveis sdo comuns a todos porque o espirito do
homem é limitado demais para resolvé-las [...]” (ROUSSEAU, 2014, p.
378). Nessas breves linhas, Rousseau faz referéncia diretamente aos

limites da razao e a sua insuficiente capacidade de a tudo conhecer. Essa

4 Segundo Rousseau, em discordancia com Helvétius, como veremos, julgar nao é sentir. No entanto, como vimos,
os raciocinios sao volateis como os sentidos. Depreende-se disso que a relagdo entre os sentidos e a razao é, na
verdade, a relagdo entre os “sentidos” e os “raciocinios”, haja vista que o raciocinio é passivo quando estd ligado as
sensacoes advindas dos sentidos.
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constatacio serad desferida frontalmente contra os defensores das Luzes.
Sua critica atingird ndo apenas os fil6sofos iluministas com sua razio
raciocinante, mas também nos lembrard dos estreitos limites da razédo
como faculdade de julgar.

Como afirmamos anteriormente, a razio, na forma do raciocinio,
estd intimamente ligada aos sentidos. Para Rousseau (2005f), os sentidos
sdo a porta de entrada de todo conhecimento, porém eles sdo limitados e
s6 recebem as nog¢des primarias do mundo exterior. Sobre isso, o
genebrino nos diz que “Os erros de um sentido se corrigem por um outro;
se tivéssemos apenas um deles, ele ndo nos enganaria para sempre.
Dispomos, portanto, apenas de regras faliveis que se corrigem
mutuamente” (ROUSSEAU, 2005f, p. 152); linhas depois, ele voltara a
externar o seu ceticismo pirronico: “[...] por mais que tentemos explicar
tudo, em toda parte encontramos dificuldades inexpliciveis que nos
mostram que nao temos nenhuma ideia segura de nada” (ROUSSEAU,
2005f, p. 155). Contudo, se a razdo estd unida aos sentidos, afirma
Rousseau (2005f, p. 154), “Nao é tanto o raciocinio que nos falta, mas um
ponto de apoio para o raciocinio. O espirito do homem esta em condi¢des
de fazer muita coisa, mas os sentidos lhe fornecem pouco material [...]".

Sobre a relacdo entre a razao e os sentidos, Rousseau (2014, p. 275)
pontua que os juizos se formam através das percepgdes provenientes das
sensacoes: “[...] Na sensacao, o juizo é meramente passivo, ele afirma que
se sente o que se sente. Na percepcdo ou ideia, o juizo é ativo; ele aproxima,
compara, determina relacdes que o sentido ndo determina [...]; a natureza
nunca nos engana, somos n6s que nos enganamos”. Nessa nova
perspectiva, para Rousseau (2014), nao sao tanto as sensagdes que nos
enganam, mas os juizos que fazemos sobre as coisas que nos conduzem
aos erros. E importante, todavia, percebermos o carater dialégico da

filosofia de Rousseau. Para ele, como vimos, a razio tem dois usos, um
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positivo e outro negativo: no primeiro caso, “[...] A razdo é a faculdade de
ordenar todas as faculdades de nossa alma de forma adequada a natureza
das coisas e de suas relagdes conosco” (ROUSSEAU, 2005f, p. 149); no
outro, o raciocinio, além de ser o constante abuso da razao, “[...] ndo nos
ensina de modo algum a conhecer as verdades primitivas que servem de
elementos as outras [...]; longe de nos esclarecer, ele nos torna cegos, ndo
edifica a alma; e exaspera e corrompe o julgamento que deveria
aperfeicoar” (ROUSSFEAU, 2005f, p. 149). E essa primeira atribuicao da
razdo que Rousseau ird guardar junto ao sentiment intérieur, tanto para
resguardar sua fé em Deus quanto para manter acesa sua esperanga nos
homens. Em assim procedendo, Rousseau visa combater tanto uma

religido desarrazoada como uma razdo pretensiosa.

1.1.2.3 O ceticismo perspectivista ou a metafisica topica de Rousseau

Na querela conceitual que distingue a razao do raciocinio, a
constatacdo rousseauniana de que os “juizos que nos enganam”, como
podemos notar, advém das falhas do raciocinio, e nao da razdo. Se
Rousseau se dirige contra a insuficiéncia da razdo, é porque ele sabe da sua
natural limitacdo. Se ele insiste em reafirmar essa opinido, é porque se
opde aos philosophes, que, por intermédio da razdo, tudo querem
conhecer. Rousseau é um pensador de artificios; contra o dogmatismo
religioso, ele opde a virtude de uma vida simples e a autonomia da razao;
contra a pretensiosa razdo dos tedricos das Luzes, ele opora a consciéncia
e novamente o exemplo de uma vida virtuosa. Dessa forma, em seu Projeto
de educacao para o Sr. de Saint--Marie (Projeto), Rousseau (1994b), ao
ensinar ao seu aluno principios de moral, fard com que ele entenda quando
deve opor o coracao (couer) a razdo (raison). Em sua pedagogia do Projeto,
Rousseau faz apelo ao “resignar-se do sentimento” contra as inebriantes

luzes da razdo, que mais nos ofuscam do que nos aperfeicoam. Nesse
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escrito, ele nos diz que “[...] o bom senso depende mais ainda dos
sentimentos do coragdo do que as luzes do espirito; constata-se que as
pessoas mais sabias e mais esclarecidas nem sempre sdo aquelas que se
comportam melhor nos assuntos da vida” (ROUSSEAU, 1994b, p. 61).
Nesse sentido, da virtude contra os defeitos da razdo, Rousseau (1995, p.
51) opde a miséria das luzes a riqueza das virtudes necessarias para uma

vida feliz:

Mas, se me restam poucas aquisi¢oes a esperar das luzes uteis, restam-me
outras bem importantes a fazer no campo das virtudes necessarias ao meu
espirito. E nesse ponto que seria tempo de enriquecer e de ornar minha alma
com um cabedal que ela pudesse levar consigo, quando, liberta deste corpo
que a perturba e a cega, e vendo a verdade sem véus, ela percebera a miséria

de todos esses conhecimentos de que nossos falsos sabios sdo tao orgulhosos.

Na disputa de Rousseau contra os dogmaticos da fé religiosa e os
dogmaticos das Luzes, Jean-Jacques escolhera o homem em sua totalidade.

Salinas Fortes (1989, p. 34) salienta que, para Rousseau:

[...] a atividade do conhecimento nio é mais deixada com exclusividade ou ao
puro intelecto ou as impressdes sensiveis. No conhecimento, acha-se
comprometido o homem na sua totalidade e, portanto, também o sentimento
e suas ‘paixodes’. [...] Trata-se, pois, de uma recusa do intelectualismo e do

racionalismo [...].

No ambito da investigacdo, diz o intérprete, Rousseau inaugura,
antecipando-se a Kant, um novo estatuto no campo do conhecimento. Se
a capacidade humana do conhecimento € limitada, reconhece Rousseau, a

« Z4s ”» , .
esfera “prética” dos nossos deveres e das nossas condutas serd mais
importante do que o conhecimento teérico (SALINAS FORTES, 1995).
Assim, podemos concluir que a autonomia da razdo servira de antidoto ao

dogmatismo religioso, bem como o couer funcionarda como uma
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alternativa as Luzes e a vida virtuosa atuard como um remédio para
ambos.

Contudo, a querela de Rousseau com os philosophes nao terminara
na sua critica a “razdo pretensiosa” que a tudo quer conhecer; em outras
duas oportunidades, ele se opde as seitas filoséficas: num texto intitulado
Meu retrato, ele combate o que chamou de “ceticismo moral” dos fil6sofos;
na Carta a Franquiéres, ele desfere suas criticas contra o “ceticismo
radical” dos mesmos. Rousseau, que s6 tardiamente conheceu o glamour
dos sales parisienses, pdde cedo perceber a hipocrisia das rodas de
conversa de Paris. Os grupos particulares, os seus preconceitos, o clima de
artificialidade, a soberba das suas opinides, o tom superior e a descrenca
nos valores da virtude serdo caracteristicas das cabalas filosdficas
parisienses. Em tom critico, Rousseau descreve sua experiéncia nesses
ambientes'>; assim, ele ressalta primeiramente que conheceu um pouco o
tom das sociedades, os assuntos nela tratados e como eram tratados e, por
fim, com uma entonacdo mais acentuada, ele faz uma espécie de
julgamento dessas sociedades. Em breves palavras, ele diz: “[...] Onde esta
a grande maravilha de passar a vida em conversas ociosas, a discutir
sutilmente o prd e o contra e a estabelecer um ceticismo moral que torna
indiferente aos homens a escolha do vicio e da virtude?” (ROUSSFAU,
2009, p. 80). Nesses lugares, constata o genebrino, faz-se presente o
ateismo dos philosophes com o seu ceticismo radical, que, ao
supervalorizarem a razao, ttm como intengao fazer com que os homens

desacreditem em Deus. Rousseau (2005b, p. 186) julga, em oposi¢do ao

'S Na Nova Heloisa, dentre intimeras criticas feitas por Rousseau (1994a, p. 213) aos saldes parisienses e ao seu
ceticismo moral, destacamos esta passagem de sua obra: “[...] [Em Paris,] cada um pensa por seu proprio interesse,
ninguém no bem comum; como os interesses particulares sempre se opdem entre si, ha um choque perpétuo de
intrigas e de cabalas, um fluxo e refluxo de preconceitos, de opinides contrarias, em que os mais inflamados,
animados pelos outros, quase nunca sabem do que se trata [...]. O bom, 0 mau, o belo, o feio, a verdade e a virtude
tém apenas uma existéncia local e circunscrita”. Em Confissdes, Rousseau (2008a, p. 513) também faz duras criticas
as seitas filosoficas de Paris: “[...] Inimigo de tudo o que leva 0 nome de partido, faccao, cabala, nunca esperei nada
de bom das pessoas que delas fazem parte”.
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ceticismo filoséfico, que “[...] Arrancar do coragio dos homens toda crenca
em Deus é destruir toda a virtude”. A saida encontrada por ele contra o
orgulho vao dos filésofos serd o apelo ao sentimento interior e a retirada
imediata do homem para dentro de si. Desse modo, ele assevera: “[...]
sentir juntar-se aos seus simples raciocinios o peso do assentimento
interior [...]. Esse sentimento interno é o da prépria natureza, é um apelo
contra os sofismas da razao” (ROUSSEAU, 2005Db, p. 182).

As solucdes propostas por Rousseau aos dogmatismos dos dois lados,
tanto da religido quanto da filosofia, curiosamente também nos revelam
outras facetas do seu pensamento: a primeira delas é que Rousseau, como
vimos, professa um ceticismo radical, que se assemelha, as vezes, ao
pirronismo; o segundo é que, ao propor saidas, inclusive para o seu
proprio ceticismo, Rousseau nao abre méao de utilizar-se dos mais variados
meios para combater filésofos e religiosos, deixando, assim, a brecha
interpretativa de um certo relativismo em seu pensamento. Embora, por
diversas vezes, Rousseau nos apresente um ceticismo pirronico’®, nio
podemos confundir seu pensamento com o de Pirro. Algumas
semelhancgas sdo possiveis, por exemplo, no campo moral, o respeito a
tradicdo e a opcdo por uma vida simples e virtuosa; e, no dmbito do
conhecimento, a descrenca profunda sobre as eternas disputas entre os
filésofos e o reconhecimento dos limites da razio podem aproximar
Rousseau de Pirro. Contudo, como escreve Brochard (2009, p. 73) “[...] O
ideal de Pirro é a indiferenca absoluta, a completa apatia: o que quer que
aconteca, o sabio, ou pelo menos aquele que chegou, o que é dificil, a
despojar-se do homem, néo se deixa perturbar”; esse ideal, no entanto,

ndo é o de Rousseau. Olaso (2011, p. 20), por seu turno, assegura que

16 Olaso (2011, p. 12) diz sobre Rousseau que “Sua leitura desiludida dos filésofos e sua ideia de razéo inscrevem-se
no interior do pirronismo. Sua retirada para o foro intimo da consciéncia parece relatar um abandono radical de
toda discussao, uma drastica époché pirronica”.



54 | Teoria do conhecimento e educacao em Jean-Jacques Rousseau

Rousseau: “[...] Em vez de preparar-se para suportar o inevitavel e adotar
a muda impavidez do pirrdnico, conclui que a voz da consciéncia é a voz
da natureza, ndo dos homens. Esta voz da natureza [..] é uma voz
imbativel que ndo é dogmatica”.

Em uma outra perspectiva, podemos perguntar se Rousseau é um
pensador relativista. A resposta pode ser afirmativa se nos ativermos aos
seus argumentos que servem como artificios contra os dogmaéticos da fé e
da razdo; mas pode ser negativa, haja vista que o perspectivismo de
Rousseau concorre para uma unidade teoricamente coerente no interior
de sua filosofia". Para Prado Junior (2008), essa tentativa de sintese entre
a fé e a razao no interior do pensamento rousseauniano se daré através da
tentativa de Rousseau de superar o ceticismo. A orientagdo de Prado Jinior
(2008) aproxima-se daquela de Salinas Fortes (1976), para o qual o
conhecimento abstrato ndo pode ser, na filosofia de Rousseau, a fonte de
conhecimento do mundo; e isso serviré de critica tanto contra os fanaticos
da religido quanto contra os philosophes. Contudo, diferentemente da
solucao apresentada por Salinas Fortes (1976), de considerar a totalidade
do homem em suas paixoes e em seus afetos, Prado Junior (2008) apostara
numa unidade constitutiva do ser, ou seja, em uma conciliacdo da finitude
humana com a infinidade de Deus, que serd, segundo ele, inerente ao

pensamento de Rousseau.

[...] Em Rousseau, a Ordem da natureza é sempre postulada, mas nao pode
ser reconstruida metodicamente pelo conhecimento ou, pelo menos, nao de
modo apoditico. A Ordem ndo é, evidentemente, um nimero inacessivel: ela
pode se desvelar em experiéncias privilegiadas. Nesses momentos, o

sentimento da existéncia parece até abolir o abismo que separa o finito do

7 Salinas Fortes (1976, p. 27) reconhece que “As contradi¢des de Rousseau operam em diferentes niveis de seu
discurso porque é de diferentes assuntos que ele trata”. E Goyard-Fabre (2001, p. 3) sublinha que “A escrita incerta
de Rousseau nao desfaz [...] o desenvolvimento de uma problematica concreta e viva que incide na arquiteténica
complexa de um sistema de pensamento”.



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 55

infinito. [..] o sentimento pode assim nos aproximar do infinito e o
conhecimento nunca pode encontrar o fundamentum absolutum que lhe
permitiria constituir-se em sistema. O encadeamento do Saber, segundo uma
ordem linear de razdes, esta excluido como possibilidade no horizonte do

pensamento de Rousseau. (PRADO JUNIOR, 2008, p- 79)-

Olaso (2011, p. 21), para quem o ceticismo do Vigario saboiano é
ligado tanto ao pirronismo como ao ceticismo moderno, igualmente
apontara a consciéncia como uma saida original de Rousseau ao ceticismo
radical: “A consciéncia, portanto, é a norma do entendimento e o principio
da razdo. Na consciéncia se faz presente a physis, ela é o critério buscado
pelos pirrénicos, que oferece a marca natural e infalivel”. Nao obstante,
esclarece o autor, a physis de Rousseau, diferentemente da concepcio
individualista da physis pirronica, é divina, por estar no homem como voz
da consciéncia, e histérica, por representar um estado do homem (OLASO,
2011). Uma outra alternativa de situar o ceticisSmo rousseauniano no
debate do Setecentos é comparar o seu ceticismo com aquele produzido
pelo ceticismo moderno. Olaso (2011), ao descrever esse Ultimo, faz-nos
perceber a grande influéncia das ideias do século XVIII sobre Rousseau.
Numa sintese descritiva do ceticismo moderno, ele postula que o
genebrino reconhece os limites do conhecimento humano; toma sempre o
partido mais razoavel; nao é dogmatico; pondera as opinides; e nao se
atém as verdades prontas e acabadas, mas se contenta com as
aproximacdes, ou seja, com a verossimilhanca dos fatos (OLASO, 2011).

Olaso (2011) salienta que a saida de Rousseau, tanto em relacdo ao
pirronismo como em relacdo aos philosophes, com sua pretensao de
verdade racional, é uma espécie de metafisica topica, isto é, uma teoria
constituida apenas de conhecimentos provaveis. Como afirma Olaso (2011,
p- 15): “[...] Para criticar os dogmaticos, [Rousseau] utiliza as armas dos

céticos, mas, para sustentar sua prépria posigao, recorre a uma filosofia
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tépica que tem consciéncia de sua debilidade e dos limites do nosso
espirito”. Rousseau, como vimos, é um pensador que ndo abre mao de
meios para combater seus adversarios; por um lado, ele segue a orientacdo
geral do ceticismo, em qualquer época, que é a de reconhecer os limites
das luzes humanas; e, por outro, ele toma “sempre o partido mais
razoavel” para sustentar suas posi¢oes. Consoante Rousseau, todos os
nossos conhecimentos sdo limitados; o maximo a que podemos chegar é a
algo préximo da verdade, e, mesmo assim, isso s6 se realizara no campo
das hipdteses. O método de Rousseau é igualmente conjectural e

hipotético, e é isso que perceberemos a seguir.

1.1.3 O método de investigacao rousseauniano

7

Neste ponto de discussdo, nosso objetivo é mostrar como as
estratégias metodolégicas de Rousseau, como a deducéo e a indugao, estao
alinhadas com as suas inten¢des em cada etapa de seu pensamento. Se
Jean-Jacques, com o ceticismo, fez de sua filosofia uma teoria de combate
ao fanatismo religioso e contra a “razao raciocinante” dos filésofos seus
contemporaneos, o seu proposito nao serad diferente com a utilizagdo de
suas técnicas metodoldgicas. Com o seu método de investigacdo
genealdgico, dedutivo e hipotético, utilizado no Segundo discurso,
Rousseau tem em vista seus adversarios, que sdo os tedlogos, os
historiadores, os jusnaturalistas e os philosophes; ja no Emilio, com o seu
método claramente indutivo e progressivista, ele opde-se aos defensores
do tradicionalismo educacional das escolas setecentistas. No primeiro
caso, o genebrino quer resguardar o alcance do sentimento em relagio a
razdo no que diz respeito a investigacdo acerca do estado de natureza; e,
no segundo, o que ele quer é afirmar o método da natureza e sua marcha
gradual de desenvolvimento, que pode auxiliar o preceptor na educacio de

seu aluno. De maneira didatica, exporemos inicialmente o seu método
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dedutivo; logo apdés o seu método indutivo; para, em seguida,
compreendermos, mais detidamente, o fluxo entre esses dois métodos em

sua filosofia.

1.1.3.1 O método analitico, hipotético e conjectural do Segundo discurso

No Prefacio do Segundo discurso, Rousseau afirma que o seu objeto
de estudo é o homem. Nesse livro, sua preocupagdo antropoldgica servira
de principio a sua investigagdo genealégica. Para nosso autor, Hobbes,
Grotius, Puffendorf e todos os jurisconsultos confundiram o homem
natural com o homem civil (ROUSSEAU, 1999b). Em clara referéncia aos
seus adversarios, Rousseau (1999b, p. 62) assevera que néo se deve “[...]
confundir o homem selvagem com os homens que temos diante dos
olhos”. Ao contrério do que diz a escola do direito natural, que defende a
ideia de que a lei natural é uma lei da razdo, Rousseau (1999b) argumenta
que s6 a lei (civil) é produto do entendimento humano™.

A preocupacdo de Rousseau (1999b) de refutar os seus adversarios
torna explicita sua preocupacao com o método. A principio, sua estratégia
metodoldgica sera negativa; ele recomenda aos leitores do Discurso que se
mantenham longe dos livros de ciéncia, da légica fria, dos naturalistas, dos
philosophes e de todos aqueles que defendem a ideia de que 0 homem da
natureza é semelhante ao homem civil. Rousseau (1999b) avalia que o

selvagem é um ser dotado de razdo, mas, por ser autossuficiente, o

8 Na primeira parte do Segundo discurso, Rousseau (1999b, p. 76) pontua que: “[...] sendo o estado de natureza
aquele no qual o cuidado de nossa conservacdo é o menos prejudicial ao de outrem, esse estado era,
consequentemente, 0 mais propicio a paz e o mais conveniente ao género humano”. Ele segue explicando que “[...]
O homenm ¢é fraco quando dependente e, antes de ser robusto, se emancipa. Hobbes nao viu que a mesma causa que
impede os selvagens de usarem a razao, como o pretendem nossos jurisconsultos, impede-os também de abusar das
suas faculdades, como ele proprio acha, de modo que se poderia dizer que os selvagens nao sao maus precisamente
porque ndo sabem o que é ser bons, pois nao é nem o desenvolvimento das luzes nem o freio da lei, mas a
tranquilidade das paixdes e a ignorancia do vicio que os impedem de proceder mal [...]” (ROUSSEAU, 1999b, p. 76).
As explicagdes de Rousseau (1999b) de que no puro estado de natureza o selvagem nao utilizava de sua razdo e que
s6 a tranquilidade da alma o impedia de fazer o mal nos induz a pensar que a lei natural é desprovida de reflexao e
que s6 a lei civil é fruto do entendimento humano. Sobre isso, ver as explicagdes de Bastide (1999) em nota ao
Segundo discurso.
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entendimento nele ndo passa de uma faculdade virtual. Essa distincao
entre o0 homem natural e o homem civil, que precisa da razdo para viver
em sociedade, marca uma diferenca real entre o estado de natureza e o
estado social na filosofia de Jean-Jacques.

Definido o que se deve evitar, Rousseau (1999b) passa a aplicar o seu
método de maneira afirmativa. Estudar o homem, como vimos, é o
primeiro e o mais importante assunto a que ele se propde. No entanto,
como criar uma imagem do homem primitivo? Como enxergar nele
caracteristicas que nos sdo tao distantes? A resposta de Rousseau (1999b)
é de que isso so seria possivel através de um método que: nao tivesse a
intencdo de ser uma verdade absoluta e, portanto, admitisse uma
aproximacdo coerente com o que de mais provavel aconteceu, ou seja, um
método que admitisse a verossimilhanga histérica; fosse construido
através de hipéteses dedutivas, isto é, que pudesse ligar a pesquisa a uma
série de acontecimentos e de caracteristicas que fossem proéprias ao objeto
de investigacdo; usasse a meditacdo (metddica) como critério de
confiabilidade e precisdo sobre as hipéteses levantadas, o que afastaria o
espirito dos preconceitos de sua época, a0 mesmo tempo que garantiria a
sua autonomia intelectual; e confirmasse suas conjecturas pessoais por
intermédio desses pressupostos.

Rousseau, ao descrever os tipos de desigualdades presentes no estado
de natureza, ainda no Prefacio do Segundo discurso, diz que é mais facil
demonstrar esse estado partindo de hipdteses gerais do que lhe assinalar
com precisdo as suas verdadeiras causas. No mesmo escrito, Rousseau
(1999b, p. 44-45) salienta que “[...] nao constitui empreendimento trivial
separar o que ha de original e de artificial na natureza atual do homem e
conhecer com exatiddo um estado que ndao mais existe, que talvez nunca
tenha existido, que provavelmente jamais existira [...]”. Ao descrever o

estado de natureza como um estado hipotético, Rousseau (1999b) opde o
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verossimilhante aos fatos pretendidos como verdadeiros pela
historiografia moderna™.

O método por conjecturas, que é o método contra historiogréfico por
exceléncia, encontrard nas medita¢des de Rousseau uma reconstrucdo do
estado de natureza. Algumas passagens do Segundo discurso tornam clara
a importancia da meditacdo para o nosso autor; ao responder a pergunta
sobre quais sdo as experiéncias necessarias para se chegar a conhecer o
estado de natureza e o homem natural, Rousseau (1999b) afirma que,
longe de tentar resolver esse problema, meditou bastante sobre o assunto
para ousar de antemao respondé-lo e que mesmo os maiores filésofos ndo
serdo suficientemente bons para dirigir essas experiéncias™.

Para Rousseau, o artificio da meditagdo significa abstrair - como
parte de sua estratégia negativa - todos os livros cientificos “que s6 nos
ensinam a ver os homens como eles os fizeram” e de observar no “siléncio
das paixdes” o que de provavel ocorreu no estado de natureza. Procurando
caracteristicas do seu homem natural, Rousseau (1999b, p. 47) meditara
sobre as operacdes da alma humana antes do florescimento das suas luzes
naturais: “[...] meditando sobre as primeiras e mais simples operacdes da
alma humana, creio nela perceber dois principios anteriores a razao [...],
um que se vincula a nosso bem-estar e conservacgao e outro que nos inspira
uma repugnancia natural por ver sofrer [...] nossos semelhantes”. Para
Bachofen (2002, p. 57), Rousseau trata o aspecto meditativo de seu método
genealdgico como “[...] uma ascese do espirito, um exercicio intelectual e
mais ainda moral [...] [que] tem por fim dar a ilusao de revelar [a ele] a

natureza”.

9 Faguet (1910, p. 46) acredita que “[...] Rousseau ndo procura os fatos, os fatos verdadeiros [...], mas os fatos
verossimilhantes, os fatos provaveis [...]".

2° Bastide (1999, p. 45), em nota a esse trecho, garante que o método meditativo de Rousseau é claro: “[...] para
alcangar o homem natural, com o qual se deve reconstruir a sociedade, impdem-se isolar nele tudo o que existe de
social”.



60 | Teoria do conhecimento e educacao em Jean-Jacques Rousseau

Rousseau faz do seu método genealdgico e hipotético uma histéria
sem histéria. Sua clara oposigdo a historiografia do século XVIII esta
registrada em varias passagens do Segundo discurso. Nesse escrito,
Rousseau (1999b, p. 52-53) explica aos seus leitores sobre a
impossibilidade das verdades histéricas por vias tradicionais ou correntes
em sua época e, a0 mesmo tempo, ratifica a honestidade de seu método

condicional e hipotético:

Comecemos, pois, por afastar todos os fatos, pois eles ndo se prendem a
questao. Nao se devem considerar as pesquisas, em que se pode entrar neste
assunto, como verdades histéricas, mas somente como raciocinios hipotéticos
e condicionais mais apropriados a esclarecerem a natureza das coisas do que
a mostrarem a verdadeira origem [...]; ela [a religido] ndo nos proibe, no
entanto, de formar conjecturas extraidas unicamente da natureza do homem
e dos seres que os circundam, acerca do que se teria transformado o género

humano se fora abandonado a si mesmo.

Bachofen (2002) e Goldschimidt (1983) sustentam que o método
empregado por Rousseau no Segundo discurso é dedutivo, e nao
conjectural, ou seja, Rousseau faz genealogia historica sem histdria: “O
método de verossimilhanga histérica adotado por Rousseau utiliza-se da
sequéncia de dois fatos intermediarios destinados a ligar dois fatos
extremos e igualmente certos. O método hipotético é dedutivo; portanto,
nao é conjectural” (GOLDSCHIMIDT, 1983, p. 392-393).

As “conjecturas” de Rousseau sao juizos formados por ele a partir de
indicios e probabilidades provenientes de suas especulagdes acerca da
genealogia da histéria. Ao fim da primeira parte do seu Segundo discurso,
Rousseau (1999b, p. 84) diz que suas deducdes sdo extraidas de suas
conjecturas, por isso ndo serdo conjecturais, isto é, ndo serdo retiradas de
fontes tidas como seguras como a dos fatos verossimeis defendidos pelo

evolucionismo e pela historiografia moderna:
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Confesso que os acontecimentos que tenho de descrever, podendo sobrevir de
inimeros modos, s6 por conjecturas posso decidir-me na escolha. Mas, além
dessas conjecturas se tornarem verdadeiras razdes quando sdao as mais
provaveis que se possam extrair a natureza das coisas e os Gnicos meios que
possamos ter para descobrir a verdade, as consequéncias que eu quero deduzir
das minhas conjecturas, por isso ndo serdo conjecturais, porquanto, sobre os
principios que acabo de assentar, ndo se poderia estabelecer nenhum outro
sistema que me fornecesse os mesmos resultados e do qual pudesse inferir as

mesmas conclusdes?'.

Para confirmar sua tese das conjecturas histdricas, Rousseau (1999b,
p. 84) indica que suas reflexdes sao “[...] pequenas verossimilhancas dos
acontecimentos” e que, “[...] faltando a histéria, a filosofia cabe determinar
os fatos semelhantes que podem liga-los [...]”. Machado (1999, p. 84)
assevera que, “Quando pela falta de dados objetivos, uma série historica se
mostra incompleta, a filosofia pode e deve interpolar uma afirmacao
coerente - eis outro ponto em que o moderno historicismo foi inspirar-se
em Rousseau®””.

Rousseau faz brotar do seu pensamento “o particular do universal”,
ou seja, “uma grande hipétese que dé conta dos fatos, mas que seja
deduzida a priori”, mas também o “universal do particular” quando liga a
si a responsabilidade de reconstruir uma genealogia histdrica. Para Salinas
Fortes (1976, p. 80), “[...] a esséncia do real é atingida [para Rousseau],
pois, pela determinacédo do ideal”. Cassirer (1999, p. 42) afirma que, com

relacdo a Rousseau, “[...] ndo se pode separar o conteido e o sentido da

! Sobre isso, Machado (1999, p. 84) assegura que “Do método evolutivo e conjectural [de Rousseau] nao resultam,
pois, meras conjecturas, mas certezas consoantes a realidade”.

** Em um texto intitulado Inicio conjectural da histéria humana, Immanuel Kant adota uma postura semelhante a de
Rousseau para escrever uma genealogia historica do homem. Sobre o seu método histérico-conjectural, Kant (2009,
p. 109, grifos do autor) nos diz: “Certamente, é permitido intercalar conjecturas na progressdo de uma histéria para
preencher lacunas nos relatos: pois o que vem antes, enquanto causa longinqua, e o que vem depois, enquanto efeito,
pode nos oferecer uma direcao bastante segura para a descoberta das causas intermediarias, tornando compreensivel
essa passagem”.
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obra da sua razdo pessoal de viver”. Mas foi Starobinski (2011, p. 263-264)
que melhor desenvolveu a relagao entre a ligacdo pessoal de Rousseau com

o seu método genético, conforme se pode ver adiante:

[...] seguir cronologicamente o desenvolvimento de sua consciéncia, recompor
o tragado de seu progresso, percorrer a sequéncia natural das ideias e dos
sentimentos, reviver pela memoria o encadeamento das causas e efeitos que
determinaram seu carater e seu destino. Método ‘genético’, que remonta as
origens para nelas encontrar as fontes ocultas do momento presente; é o
préprio método que Rousseau aplicava a histéria no Discurso sobre a origem
e os fundamentos das desigualdades entre os homens. A tarefa é provar a
continuidade de uma evolugéo [...], mas vai tratar-se também de assinalar o
aparecimento sucessivo e descontinuo das ‘impressdes’ que tocaram a alma
‘pela primeira vez’ [...]. A continuidade do encadeamento e a descontinuidade
dos primeiros momentos nao tém, de fato, nada de inconcilidvel para
Rousseau; ao contrario, ha entre o continuo e o descontinuo uma perfeita
interdependéncia, que faz com que cada ‘traco’ novo marque na sinfonia a

entrada de uma voz que ndo se interrompera mais.

Para Starobinski (2011), o método de Rousseau faz derivar o
universal do particular; o agucamento da sua imaginacado tocara sua alma
desde sua infancia e o marcard profundamente pelo resto da sua vida.
Rousseau (2008a) diz que quando crianca leu, junto ao seu pai, narrativas
histéricas que lhe marcaram para sempre. O incitamento da sua
imaginacdo ainda crianga alterou a sua razao negativamente: “Ainda néao
tinha nenhuma nocédo das coisas e ja todos os sentimentos me eram
conhecidos [...]; [essas leituras] me deram da vida humana nocoes
bizarras e romanescas de que a experiéncia e a reflexdio nunca me
puderam curar” (ROUSSEAU, 2008a, p. 32). No Livro IV das Confissoes,
ele descreve como essa experiéncia tornou-se decisiva anos mais tarde:
“[...] Minha mé& cabeca ndao pode se submeter as coisas. Nao sabe

embelezar: quer criar. Os objetos reais se pintam nela mais ou menos
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como o sao; ela so sabe enfeitar objetos imaginarios. Se quero pintar a
primavera, é preciso que se esteja no inverno [...]” (ROUSSEAU, 2008a, p.
173).

Para Rousseau, é preciso que a imaginacdo possa suprir a auséncia
do passado. Ele cria seus personagens imaginarios e se regozija de sua
capacidade de invencdo. Starobinski (2011) assevera que a descoberta da
imaginacao, embora negativa de inicio, serd avaliada positivamente por
Rousseau anos depois. No Livro IX das Confissoes, Rousseau (2008a, p.

390) descreve o gozo que a imaginagao lhe provocara:

[...] A impossibilidade de atingir os seres reais langou-me no pais das
quimeras; e ndo vendo nada existente que fosse digno do meu delirio,
transportei-o para um mundo ideal, que minha imaginagao criadora depressa
povoou de seres de acordo com o meu coragdo [..]; nos meus éxtases
continuos, embriagava-me com torrentes dos mais deliciosos sentimentos que
algum dia entraram no coragdo de um homem. Esquecendo completamente a
raga humana, fiz sociedades com criaturas perfeitas, tdo celestes por suas
virtudes como por suas belezas, amigos certos, ternos, fiéis, tais como nunca

o0s encontrei neste mundo.

Esse contentamento interior s6 a imaginacdo poderia oferecer a
Rousseau; ou, como escreve Starobinski (2011, p. 459), “[...] a imaginacdo
intervém [na vida de Rousseau] no momento preciso como mecanismo de
libertacio”. E a partir dela que ele podera transportar-se as lembrancas
felizes do seu passado ou criar estados, lugares, homens que somente a
sua imaginacao poderia produzir. A imaginacdo é a ponte por meio da qual
Rousseau liga seu pensamento a um passado imemorial. Somente ela
poderia leva-lo a tempos tdo distantes e fazé-lo reconstruir a histéria do
homem em seu estado de natureza. Ligar tudo a si, eis o método

genealdgico de Rousseau.
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Em A questdo Jean-Jacques Rousseau, Cassirer (1999), em clara
polémica com Lévi-Strauss, afirma que, na filosofia de Rousseau, o
autoconhecimento se opde a etnologia® e que a fonte do saber deve, na

filosofia de Jean-Jacques, ser encontrada dentro de si.

[...] Nao se pode criar o verdadeiro saber do homem a partir da etnografia ou
da etnologia. Existe somente uma fonte viva para este saber: a fonte do
autoconhecimento e da autorreflexdo [...] Para distinguir o ‘homme naturel’
do ‘homme artificiel’, ndo precisamos retroceder a épocas ha muito passadas
e desaparecidas - nem fazer uma viagem ao redor do mundo. Cada um traz
em si o verdadeiro arquétipo - mas sem divida quase ninguém consegue

descobri-lo sob seu invélucro artificial [...]. (CASSIRER, 1999, p. 51).

A verdade interior da filosofia de Jean-Jacques, segundo Cassirer
(1999), suplanta o saber das ciéncias. Ligar tudo a si sera o caminho mais
eficaz contra a razdo desarrazoada. Em suas autobiografias, Rousseau
revelard esse método tdo auténtico. Em Textos autobiograficos, ele
reafirma que, em se tratando do homem “em si”, é preciso deduzir a partir
do sentiment intérieur suas circunstancias aprioristicas. O método
dedutivo marca a investigagdo de Rousseau (2009, p. 62) sobre o homem

no estado de natureza:

Estudava o homem em si mesmo e vi, ou acreditei ver, enfim, em sua
constitui¢ao o verdadeiro sistema da natureza, como nao se deixou de chamar
0 meu, embora, para estabelecé-lo, apenas tivesse retirado do homem o que
eu mostrava ter ele dado a si mesmo, mas absolutamente ndo me apressei em
desenvolver essas novas ideias; o exemplo de meus adversérios ensinava-me
quanto é preciso refletir e meditar antes de produzir; e sempre acreditei que é

uma espécie de respeito que os autores devem ao publico o fato de somente

3 Lévi-Strauss (1975) assegura que Rousseau é o fundador da etnologia. A primeira de suas afirmacdes como
etndlogo, salienta Lévi-Strauss (1975), dirige-se a necessidade de entender a necessidade dos povos especificos, e nao
apenas de teorizar sobre eles.
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falarem apds terem pensado muito no que eles tém a dizer. Assim, durante
dois ou trés anos, gozei o prazer de vé-los continuamente regar as folhas da

&rvore cuja raiz eu cortara secretamente.

A medita¢do o ensinara que tudo que é recebido através das sensagdes
deve ser filtrado muitas vezes pelo intelecto e pelo sentimento. Ligar toda
uma série de acontecimentos a uma unidade primitiva deve ser o grande
desafio da consciéncia de si. Em Devaneios do caminhante solitario,
Rousseau (1995, p. 42) aposta na dedugdo para conhecer os homens: “[...]
Quanto a mim, quando desejei aprender, foi para saber e ndo para ensinar
[...]; de todos os estudos que procurei fazer em minha vida entre os
homens ndo hd quase nenhum que nao teria feito igualmente sozinho
numa ilha deserta [...]”.

Na referida obra, Rousseau (1995, p. 46) confirma a sua tese de que
tudo depende do julgamento que brota de si mesmo para avaliar aquilo
que se apresenta ao espirito: “[...] adotei, em cada questdo, o sentimento
que me pareceu mais bem estabelecido diretamente, mas digno de crédito
em si mesmo [...]; importa ter um sentimento préprio e escolhé-lo com
toda maturidade do julgamento que nele podemos colocar”. Rousseau
(1995) faz de suas meditagoes a regra imutavel de sua conduta e de sua fé.
A meditacdo rousseauniana é racional e passional ao mesmo tempo?4. Sua
intencdo de depurar a razdo de todos os preconceitos é a mesma que ele
exige para sua consciéncia. A respeito disso, Bachofen (2002, p. 58) diz

que:

4 Existe uma longa e complexa teoria das paixdes em Rousseau. No Segundo discurso, objeto imediato desta parte
da pesquisa, Rousseau (1999b, p. 65-66) sustenta que “[...] o entendimento humano muito deve as paixdes [...]. E
por sua atividade que nossa razao se aperfeicoa; s6 procuramos conhecer porque desejamos usufruir, e é impossivel
conceber, porque aquele que nao tem desejos ou temores dar-se-ia a pena de raciocinar. As paixdes, por sua vez,
encontram a sua origem em nossas necessidades e seu progresso em nossos conhecimentos, pois sé se pode desejar
ou temer as coisas seguindo as ideias que delas se possa fazer ou pelo simples impulso da natureza [...]".
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[..] Se Rousseau faz da ‘meditacio’ o fundamento de sua reflexdo
antropolégica, é porque o conhecimento do homem nao pode tomar a forma
de um saber de sabio ou de raciocinador (raissoneur). Toda pesquisa sobre o
homem é uma pesquisa sobre si, que ndo pode revelar os métodos habituais

da pesquisa empirica.

O estado de natureza é hipotético e Rousseau chegara a ele através de
uma longa meditagdo, isto é, ndo de forma empirica, mas deduzindo de
sua interioridade esse momento singular da histéria humana. No Estado
de guerra nascido do estado social, Rousseau critica 0 método analitico dos
filosofos que s6 “produzem lacunas e mistérios” e que nao enxergam para
além do factual, do imediato, “[...] pois s6 conhecem o que podem ver e
nunca viram a natureza. Sabem muito bem o que é um habitante de
Londres ou de Paris, mas nunca saberdo o que ¢ um homem” (ROUSSEAU,
2003¢, P. 59). Ao criticar o método analitico de seus contemporaneos,
Jean-Jacques sugere o seu método hipotético como uma alternativa a
filosofia e as ciéncias de seu tempo.

A meditacdo é a base da teoria rousseauniana do observador da
histéria; O filésofo genebrino, com a sua agugada capacidade imaginativa,
cria para si o seu proprio método historiografico. No Segundo discurso, ao
perceber que, entre o estado de natureza e o estado social, existiu uma
infinidade de séculos que os separavam, Rousseau (1999b, p. 9o) salienta
que, “[...] quanto mais lentos sdo os acontecimentos em sua sucessio,

tanto mais prontos para serem descritos”.

A intengado de Rousseau, na primeira parte do Discurso sobre a desigualdade,
é de dar-se os meios de quebrar o involucro que impede geralmente os
conquistadores e os viajantes de ver aquilo que eles tém sob os olhos quando
se engajam nas terras desconhecidas e os filésofos de raciocinar sem
preconceitos sobre a condigdo humana e sobre as institui¢des sociais e politicas

[...]. ‘E inutil procurar caracterizar os diferentes povos’. Se ‘os verdadeiros
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tratados que distinguem as nacdes’ tornam-nos sempre desconhecidos, as
observacdes dos homens se substituem a projecio sobre os homens
observados, de ‘julgamentos precipitados’ que consistem sendo em ver o que

noés supomos, ou o que nds desejamos. (BACHOFEN, 2002, p. 62-63).

A teoria do observador de Rousseau exige do pesquisador uma
posicao de neutralidade. Rousseau, no Ensaio sobre a origem das linguas,
critica o método de Hobbes e dos jurisconsultos, que tomaram, como
vimos, a sociedade atual como uma evolugao da sociedade natural, isto é,
fizeram do seu tempo presente o Gnico tempo histoérico a dizer algo sobre
o homem. Essa visdo equivocada, segundo Rousseau (2008b), é fruto dos
preconceitos dos filbsofos que inseriram em suas pesquisas aquilo que
desejaram de antemé@o para suas teorias. Rousseau (2008b, p. 144) declara

que:

Para bem apreciar as a¢des dos homens, é preciso examina-los em todas as
suas relacdes, e é isso que absolutamente ndo nos ensinam a fazer: quando
nos colocamos no lugar dos outros, colocamo-nos sempre como somos, ja
modificados, ndo como eles devem ser; e, quando pensamos julgar

racionalmente, apenas comparamaos seus preconceitos A0S NOSSOsS.

No Emilio, Rousseau (2014, p. 667-668) aconselha ao seu aluno que:
“Antes de observar, é preciso estabelecer regras para as observagoes, é
preciso fabricar uma escala para nela marcar as medidas que se tiram.
Nossos principios de direito politico sdo essa escala. Nossas medidas sdo
as leis politicas de cada pais”. Rousseau critica seus adversarios pelas
posturas antiéticas de seus métodos; acusa todos eles de colocar mais de
suas convic¢oes do que propriamente de valorizarem a verdade em suas
pesquisas. FEle afirma que suas andlises partem de preconceitos
aprioristicos que formatam, mesmo antes da experiéncia, o resultado dos

seus estudos.
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O método analitico-dedutivo, no entanto, nio sera apenas o método
dos seus opositores, mas também seré o seu. Entdo, qual seré a diferenca
entre eles? Rousseau (2014, p. 325) procura o distanciamento do objeto a
ser investigado: “E preciso estudar a sociedade pelos homens e os homens
pela sociedade”. Seus adversarios, ao contrario, ndo diferenciarao o objeto
de si, tanto que tomam por natural o0 homem presente e por moderno o
homem natural. “Quando se quer estudar os homens, é preciso olhar perto
de si; mas, para estudar o homem, é preciso olhar mais longe; é preciso,
primeiramente, observar as diferencas para descobrir as particularidades”
(ROUSSEAU, 2008b, p. 123).

A teoria do observador de Rousseau nos ensina a nos tornar
espectadores. A inten¢ao dele com o método dedutivo - que é o de derivar
de si (do particular) o universal - ndo é a de imiscuir os seus preconceitos
a sua investigacado acerca da genealogia histérica do homem?. Seu objetivo
manifesto, ao contrario, é tornar transparente os caminhos da analise
sobre 0 homem natural e as suas caracteristicas. Por isso, nao confundir o
homem que temos diante dos olhos com o ser primevo e habitante da
natureza é o primeiro passo, para 0 nosso autor, de evitarmos, por
exemplo, o erro de Hobbes (2008), que, olhando para os seus
contemporaneos, concluiu, em seu Leviatd, que o homem originariamente
é mau.

A estratégia negativa do método adotado por Rousseau foi de grande
importancia para sua definicdto do homem selvagem e do estado de
natureza, pois, se dos jurisconsultos e de Hobbes ele absorveu a

importancia da lei natural e do soberano®, do contrério ele nega a lei como

5 Sobre isso, ainda no Preambulo do seu Segundo discurso, Rousseau (1999b, p. 53) escreve: “Oh! Homem, de
qualquer regiao que sejas, quaisquer que sejam tuas opinides, ouve-me; eis tua historia como acreditei té-la lido, nao
nos livros de teus semelhantes, que sao mentirosos, mas na natureza, que jamais mente. Tudo que estiver nela sera
verdadeiro; so sera falso aquilo que, sem o querer, tiver misturado de meu”.

26« [...] A unidade politica parece-lhe a tinica salvaguarda do Estado. Rousseau soube entdo conservar o que havia de
sao na politica de Hobbes”, observa Derathé (2009, p. 175). Ainda sobre isso, complementa o autor: “[...] a concepgao
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proveniente do estado de natureza e a soberania sem a emanagao do povo.
Para Goldschimidt (1983), as conjecturas de Rousseau sio atos nao
verificados empiricamente e, portanto, completamente dedutiveis. O
intérprete considera que o método de Rousseau é semelhante ao dos fisicos
e suas consideragoes sobre a formagdo dos mundos: “[...] A demonstracio

<

a posteriori nos ensina somente que ‘¢ possivel que tal teorema seja
verdadeiro’; ele nos permite somente, com base nos efeitos, ‘demonstrar
que suas causas possam ser tais e tais’, é o que Rousseau chama de
conjecturas” (GOLDSCHIMIDT, 1983, p. 388). Como afirma Bastide (1999,
p. 114), o método de Rousseau “[...] é analogo ao das ciéncias de seu tempo,
principalmente ao da fisica newtoniana - trata-se de apresentar uma
grande hip6tese que dé conta dos fatos, mas que seja deduzida a priori. No

fundo, é o método cientifico de Descartes”.

1.1.3.2 O método indutivo: a educacao do Emilio

No inicio do Emilio, Rousseau afirma que resolveu inventar para si
um aluno imaginario. Contudo, sua intengao com o livro é demonstrar
tudo aquilo que ele aprendeu na sua experiéncia como preceptor?.
Diferentemente do Segundo discurso, no qual Rousseau recorreu
amplamente ao método dedutivo, no Emilio ele aperfeicoa a sua teoria
através de suas experiéncias anteriores; o método indutivo da o tom de

sua grande obra sobre educacéo. A estratégia utilizada por Rousseau para

de soberania é exatamente a mesma nos dois autores [...]; Rousseau confere a coletividade um poder absoluto sobre
todos os membros [...]. Para Rousseau, o poder absoluto néo é de modo algum um poder sem limites [...]. ‘O poder
absoluto é quando toda a soberania sem partilha estd reunida num tinico; mas nao ha nenhuma soberania que nao
> (DERATHE, 2009, p. 489-490). Somente a vontade geral, no caso de Rousseau, e 0 governo como
unidade da vida dos homens, segundo Hobbes, poderdo dar um sentido comum a convivéncia social, livrando-a dos
riscos do egoismo individualista.

tenha limites

7 0 relato de suas experiéncias como preceptor poderemos encontrar na Dissertagdo apresentada ao Sr. de Mably
sobre a educagdo do Sr. seu filho e no Projeto para a educagao do Sr. de Saint-Marie, ambos escritos no final do ano
de 1740. Infelizmente o temperamento arredio dos seus jovens alunos ndo permitiu que Rousseau adotasse o que
pretendia com os cuidados que lhes foram confiados. Entretanto, além de Rousseau nos deixar os registros dessas
duas experiéncias, elas foram suficientes para que ele, anos mais tarde, pudesse elaborar sua grande obra sobre
educacao, que é o Emilio.
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educar seu aluno segue a marcha gradual do desenvolvimento das
capacidades fisicas e cognitivas do seu jovem pupilo; portanto, parte de
suas sensacdes mais simples ao pleno uso de sua razdo na idade adulta.
Rousseau chama o seu método em educacgdo de método da natureza; esse
método preza a maxima: “Cada coisa no seu tempo [...]. Cada idade, cada
estado da vida tem sua perfeicido conveniente, o tipo de maturidade que
lhe é propria” (ROUSSEAU, 2014, p. 202). A educagdo deve permitir ao
infante o desenvolvimento progressivo de suas faculdades. Deve-se
primeiro educar os corpos antes das coisas do espirito. A educagdo do
Emilio deverd seguir um itinerario proprio, que, comecando pelos
sentidos, deverd continuar pela imaginacdo, finalizando no
desenvolvimento de sua razdo. Para Rousseau, o desenvolvimento
intelectual do homem se faz progressivamente, consoante assinala
Derathé (2011).

Sdo trés as etapas do desenvolvimento intelectual do homem
expressas no Emilio: 1) o estado pré-racional, em que a crianga ainda nao
reconhece ideias, mas apenas imagens; 2) o estado primevo do
desenvolvimento da razdo, isto é, a razdo sensitiva, em que a crianga
consegue formar ideias simples através do concurso de vérias sensacoes;
e 3) o estado avancado da razdo - que s6 se desenvolve mais tarde -, ou
seja, a razdo intelectual, em que é possivel ao homem formar ideias
complexas pelo concurso de muitas ideias simples. E pela educacio dos
sentidos que as criangas aprendem naturalmente a bem conduzir sua
razdo e a formar seu julgamento. A educagao dos sentidos é aos olhos de
Rousseau o tnico meio de formar a crianca. Para o autor do Emilio,
segundo Derathé (2011), a razdo sensitiva deve servir de base a razao
intelectual; é essa a ordem natural que toda sa pedagogia devera respeitar.

Se, no Segundo discurso, Rousseau afirmava que devemos descartar

todos os fatos; j4 no Emilio, os fatos norteardao os seus raciocinios.
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“Transformemos nossas sensagdes em ideias, mas nao saltemos de
repente dos objetos sensiveis para os objetos intelectuais [...]; nenhum
livro além do livro do mundo, nenhuma instrucdo a nao ser os fatos”
(ROUSSEAU, 2014, p. 226). A importancia dos fatos na educacio do seu
pupilo opde dois métodos distintos: o dedutivo e o indutivo. “H4 uma
cadeia de verdades gerais pela qual todas as ciéncias se ligam a principios
comuns e se desenvolvem sucessivamente. Essa cadeia é o método dos
filésofos; ndo é disso que se trata aqui” (ROUSSEAU, 2014, p. 223). O
método de Rousseau, para a educagao do Emilio, é o indutivo; sobre isso,
ele diz: “[...] HA uma cadeia totalmente diferente pela qual cada objeto
particular atrai outro e sempre mostra o que lhe segue. Essa ordem, que
alimenta através de uma curiosidade continua a atengdo que todos exigem
[...], é o que as criancas exigem” (ROUSSEAU, 2014, p. 223). A crianga
deve aprender experimentando, fazendo os seus préprios instrumentos; é
a pratica que cria a teoria por intermédio de intmeras e constantes

tentativas.

Quero que nés mesmos facamos todas as nossas maquinas, e ndo quero
comecar fazendo o instrumento antes da experiéncia. Quero, porém, que,
depois de ter entrevisto a experiéncia como que por acaso, inventemos aos
poucos o instrumento que devera verifica-la. Prefiro que nossos instrumentos
nao sejam tdo perfeitos e tdo exatos e que tenhamos ideias mais nitidas sobre
o0 que eles devem ser e sobre as operacbes que eles devem executar.

(ROUSSEAU, 2014, p. 229-230).

Novamente sdo os fatos que mais importam. O método indutivo sera
o caminho do aprendizado do Emilio: “Na busca das leis da natureza,
comecai sempre pelos fendmenos mais comuns e mais perceptiveis e
acostumai vosso aluno a ndo tomar esses fendmenos como as razdes, mas

sim como os fatos” (ROUSSEAU, 2014, p. 231). Em seguida, o preceptor do
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Emilio fard com ele experiéncias para se chegar a lei da relatividade: “Por
que caiu esta pedra? [...] Todos dirdo que a pedra cai porque é pesada. E
o que é pesado? E o que cai. Portanto, a pedra cai porque cai? Neste ponto,
meu pequeno filésofo para mesmo. Fis sua primeira aula de fisica
sistemdtica [...]” (ROUSSEAU, 2014, p. 231-232). Os exemplos sobre fisica
experimental e outros métodos usados pelas ciéncias sdo inimeros no
Emilio. Rousseau (2014, p. 124) aplica seu “método cientifico”, aprendido
nos anos em que foi preceptor, na educagio do seu pupilo: “[...] Meus
raciocinios sio menos baseados em principios do que em fatos, e creio néo
poder colocar-vos em melhor situacdo para julga-los do que vos trazendo
com frequéncia alguns exemplos das observagdes que 0s sugerem para
mim”. Ao observar o modelo repetitivo com que se alfabetizavam as
criancas francesas, ele afirma que “[...] 0 método francés, [esta em] fazer
com que o0 menino tagarelasse bastante. A vivacidade natural de sua idade
e a expectativa de um aplauso certo fizeram com que dissesse mil tolices
[...]” (ROUSSEAU, 2014, p. 125). A mera repeticdo das palavras geraria nas
criancas, segundo Rousseau (2014), um aprendizado desconectado de
significado e seria a porta de entrada para muitos preconceitos.
Consoante Rousseau (2014, p. 69-70), “[...] E pelo efeito sensivel dos
sinais que as criangas avaliam seu sentido [...]”. Com a linguagem, néo
poderia ser diferente; no inicio do aprendizado, tudo que a crianca aprende
estd ligado as imagens sensiveis. Rousseau (2014) combate o verbalismo
descontextualizado e abstrato da educagdo francesa; por isso, ele opta por
educar sua crianga através do seu método negativo de educagio, que
consiste primeiramente em evitar os menores males possiveis para ela e a
posteriori em eleva-la das coisas simples as mais complexas. “[...] A
educacio negativa ndo é ociosa, muito ao contrario. Nao produz virtudes,

mas evita vicios; ndo ensina a verdade, mas protege do erro. Ela prepara
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a crianga para tudo que pode conduzi-la a verdade, quando estiver em

condicao de entendé-la [...]” (ROUSSEAU, 20053, p. 57).

1.1.3.3 O fluxo dos métodos: o analitico-dedutivo e o sintético-indutivo

Mudando o assunto em questdo, muda-se o método e a intengao que
se quer alcancar; A profissdo de fé é um exemplo disso*®. Em aberta
discordancia com as teses materialistas do automatismo dos objetos
sensiveis, Rousseau coloca suas provas sobre a existéncia de Deus em
contraposicdo as de autores como o Bardo de Holbach e Helvétius*. Na
Profissao de fé, ao contrario que realizou no Emilio, seu método seré o
dedutivo, ou seja, aquele que tem a intengao de ligar todo particular a um
universal. Sua estratégia, neste escrito, é a de subtrair-se do império dos
sentidos, que s6 nos confunde, em direcio as ideias, que nos esclarecem.
“[...] Remontando ao principio das coisas, subtraimo-lo ao império dos
sentidos; era simples elevar-se do estudo da natureza a busca de seu autor”
(ROUSSEAU, 2014, p. 450). As impressoes dos sentidos, diz Rousseau
(2014, p. 378), arrastam incansavelmente os juizos ao ritmo das sensacdes;
o melhor, nesse caso, diz o Vigario, deve ser retornar a si mesmo: “[...]
Devo, pois, voltar o olhar primeiro para mim, a fim de conhecer o
instrumento de que me quero servir e saber até que ponto posso confiar
em seu uso”. Depois de varias vezes reafirmar a necessidade de fazer
derivar o particular do universal, o Vigario ligard mais uma vez o sucesso
das suas intuigdes sobre Deus e sobre a existéncia, por exemplo, as regras

(meditativas) que ele adotou para si mesmo.

28 A Profisséo de fé do Vigario saboiano ¢ um livro dentro de um livro e serve como licdo ao Emilio. Como afirma
Ravier (1937, p. 302): “[...] O Emilio e a Profissao de fé nao formam somente um ‘todo intelectual’; a Profissao de fé
nao é somente parte ‘integrante’, mas parte essencial do Emilio”.

9 Na Profissao de fé, Rousseau apresenta trés hipoteses: no primeiro artigo de fé, o Vigario saboiano afirma que
somente a vontade de Deus é o principio motor do universo e da natureza; no segundo artigo, o religioso pontua que
a vontade move o universo e a natureza esta vinculada a certas leis, e isso indica uma inteligéncia que nos prova que
Deus existe; e, no terceiro artigo de fé, o protagonista assevera que a liberdade humana s6 tem existéncia efetiva por
sua substancia imaterial, que é Deus.
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Depois de ter assim, da impressdo dos objetos sensiveis e do sentimento
interior que me leva a julgar as causas conforme as minhas luzes naturais,
deduzindo as principais verdades que me importava conhecer, resta-me
procurar saber que méximas devo tirar delas para a minha conduta e que
regras devo prescrever a mim mesmo para cumprir minha destinacdo na
terra, conforme a intengdo daquele que aqui me colocou. Continuando a seguir
o0 meu método, ndo extraio essas regras dos principios de uma alta filosofia,
mas encontro-as escritas no fundo do coragdo, escritas pela natureza em
caracteres indeléveis [...]. O melhor de todos os casuistas é a consciéncia, e s6
quando regateamos com ela recorremos as sutilezas do raciocinio.

(ROUSSEAU, 2014, p. 404).

O exemplo da Profissdo de fé serve para demonstrar que, na idade
certa, reservada pela natureza, o pupilo de Rousseau podera analisar e
julgar a realidade também pela sua consciéncia e ndo apenas pelos sentidos
e pelos raciocinios de quando era mais jovem. A maturidade intelectual do
Emilio, quando é chegada a hora, deriva tudo do seu sentimento interior e
das suas luzes naturais. Desta forma, é possivel, na perspectiva
educacional rousseauniana, derivar do universal toda educacdo do seu
aluno fazendo-o perceber que o Absoluto reside nele mesmo e que é viavel,
a partir disso, extrairmos da consciéncia licdes de sabedoria.

A dependéncia da relacdo andlise-deducao/sintese-inducdo encontra-
se presente na formatagdo de todo o seu escopo tedrico. Em algumas
passagens do Emilio, por exemplo, Rousseau (2014, p. 220) coroa o seu
método de ligacdo e de passagem entre os procedimentos metodolégicos:
“Discute-se sobre a escolha entre anélise e sintese para estudar as ciéncias
[...]. Empregando, entdo, um e outro método ao mesmo tempo, eles
serviram de prova um para o outro [...]”. O gouverneur deve se esforcar
para mostrar ao seu pupilo algum tipo de deducao que possa ligar todos

os experimentos que ele realizou; somente a deducdo da a ele uma ideia
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de unidade, mas isso néo se efetiva sem um processo inverso de juntar as
b
pecas dos experimentos, que s6 é possivel por meio de um esforco

sintético.

[...] na fisica sistematica, fazei que todas as suas experiéncias se unam uma a
outra por algum tipo de dedugdo, para que com o auxilio dessa cadeia elas
possam coloca-las em ordem em seu espirito e lembrar-se delas quando
preciso; pois é muito dificil que fatos e raciocinios isolados se mantenham por
muito tempo na memdria, quando ndo se tém meios de leva-los até ela.

(ROUSSEAU, 2014, p. 231).

No fluxo entre andlise e sintese, Rousseau mostra a relacdo entre o
homem e a natureza, ou seja, entre o pesquisador e o seu objeto de
pesquisa. O interesse da ciéncia é procurar as leis da natureza. Nesse
sentido, o estudioso deve estar atento aos fatos e dele extrair suas leis mais
ou menos invariaveis, pois “Quem vé bem a ordem do todo vé o lugar onde
deve estar cada parte [...]” (ROUSSEAU, 2014, p. 257).

Os procedimentos metodologicos inserem Rousseau em um outro
debate mais amplo, que serd o didlogo de sua teoria com a tradigdo
filosofica da modernidade. Se a deducio dos dados sensiveis é reivindicada
por Locke para confirmar suas anélises empiricas, Descartes diz que é
preciso abstrair o todo sensivel da natureza para se chegar ao
conhecimento verdadeiro do mundo e de suas causas. Ao lado de Locke
estd Condillac, com quem Rousseau tera algumas afinidades filoséficas,
mas também muitos distanciamentos, sobretudo no campo da
antropologia e da histéria. No que tange ao cartesianismo, Malebranche
foi um dos seus principais intérpretes e teve grande influéncia sobre
Rousseau. Nessa seara, a proxima secao também inclui as criticas frontais
de Rousseau ao materialismo filos6fico, em especial ao livro Do espirito,

de Helvétius.
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1.2 Rousseau e o didlogo com a modernidade

1.2.1 Rousseau e o racionalismo de Descartes e Malebranche

A Profissdo de fé tem a forma do Discurso do método, declaram
Masson (1916) e Salinas Fortes (1989). Nao apenas o método, mas o
dualismo metafisico de Descartes entre a alma e o corpo é plenamente
aceito por Rousseau nesse escrito. Se a alma, para Descartes (2012),
compreende o entendimento e a vontade, no entendimento se situa ainda
a imaginacao, os sentidos e a memdria. Rousseau (2014) junta a alma um
elemento novo, que é o sentimento interior, que, como vimos, é uma
faculdade intrinseca ao individuo, responsavel por avaliar moralmente o
que de exterior o atinge. Na Profissdo de fé, nao resta davida de que
Rousseau é um racionalista. No entanto, ele ndo coloca a razao como fonte
suprema para o conhecimento da verdade, ele une a razdo ao sentiment
intérieur e da as duas, embora atuando em conjunto, importancias
distintas. E isso que o liga a filosofia de Malebranche (2003), para quem a
relagdo do homem com Deus torna-se mais estreita através do sentimento,
que é, para ele, a fonte das verdades morais. A intengdo desta discussao é
mostrar o que é o racionalismo rousseauniano e como ele esta ligado a sua

teoria do conhecimento.

1.2.1.1 O espirito cartesiano de Rousseau

Descartes, Leibniz, Locke e Malebranche foram para Rousseau os
seus mestres em filosofia (ROUSSEAU, 2008a). Entusiasmado pelas
palestras do seu médico particular, o Dr. Salomon, um “grande
cartesiano”, como ele préprio definiu, e pela leitura dos livros do Oratdrio
e de Port-Royal, nos quais conheceu o Entretiens sur les sciences, do Padre
Lamy, Rousseau (2008a) resolveu criar para si um método de estudo

coerente com as suas inquietacdes filoséficas. A fim de mesclar sua
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devocao por Deus e o interesse pelas ciéncias, Rousseau (2008a) comegou
por investigar todos os pressupostos dos livros que lera; por tal atividade
mais lhe atrapalhar do que lhe ajudar, por lhe demandar um esforco
infinito, logo se viu obrigado a mudar o caminho dos seus estudos. Embora
compreendesse que as ciéncias interagiam entre si e se esclareciam
mutuamente, tornando-se indispensaveis umas para as outras, ele
resolveu estudar cada assunto ou cada autor em particular. Ao perceber
que os fil6sofos estavam em perpétua contradigdo entre si, ele procurou
nao misturar suas ideias a dos autores a que dispensou atengao por varios
anos; afirma ele que quase ndo raciocinou com suas proprias ideias

(ROUSSEAU, 2008a). Desse modo, como ele préprio descreve:

[...] vi-me de posse de um grande fundo de aquisi¢des para me bastar a mim
mesmo, e pensar sem socorro de outrem. E quando as viagens e os negdcios
me tiraram os meios de consultar os livros, divertia-me em recordar e
comparar o que lera, em pesar cada coisa na balanga da razao e, as vezes, em
julgar meus mestres. E nédo creio que, por ter comecado tarde a utilizar minha
faculdade de julgar, ela perdesse o vigor. E quando publiquei minhas ideias
pessoais, ninguém me acusou de ser um discipulo servil e de jurar ‘in verbo

magistri’. (ROUSSEAU, 2008a, p. 229).

A busca por um caminho préprio também foi a opgao de Descartes
para elaborar o seu método. A autonomia da razdo, o pensar por si proprio,
como diz Rodis-Lewis (1979, p. 8), serviu ao fil6sofo para “[...] estabelecer
indiscutivelmente a correspondéncia entre as ideias racionais e as leis da
natureza”. Descartes, em Regras para a orientacdo do espirito, elabora um
método que, semelhantemente aquele adotado por Rousseau, prezava a
liberdade da razao. Ele confessa que, mais do que ouvir as razdes dos
outros, procurava fazer por si mesmo o esforco de descobri-las
(DESCARTES, 2012, p. 63-64): “[...] é no que hd de mais facil que a

principio devemos exercitar-nos, mas com método, a fim de que, por vias
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abertas e conhecidas, nos acostumemos, como que nos divertindo, a
penetrar sempre até a intima verdade das coisas”. Como o seu mestre,
Rousseau (2008a, p. 229) ndo era afeito a pensar através dos outros,
conforme se pode constatar no excerto adiante: “[...] me é impossivel me
ocupar meia hora seguida com o mesmo assunto, sobretudo se acompanho
ideias de outrem [...]. Mas, quando assuntos diversos se sucedem [...], sem
precisar de pausas, sigo-os facilmente”. Esses assuntos que se entrecorrem
s6 podem ser concatenados, a despeito de toda tentativa de submeté-los,
por ele préprio; o mesmo vale para Descartes. Novamente Descartes
(2012, p. 67) fala sobre o prazer de pensar por conta prépria: “[...] refletir
em suas relacbes mutuas e conceber distintamente varias [proposi¢des]
de uma sé vez, tantas quantas o pudermos; é assim, de fato, que nosso
conhecimento fica mais certo e, sobretudo, que se aumenta a amplitude de
Nnosso espirito”.

O caminho entre Descartes e Rousseau para a elaboragao do método
diz muito sobre a autonomia filoséfica de cada um deles. O ponto de
partida do método, para ambos, surge de uma mesma questdo: “Quem sou
eu?”. Assim como Descartes, o Vigario de Rousseau recolhe-se em si
mesmo e recusa-se a aceitar como corretas as impressdes provenientes
dos sentidos®. “[...] Devo, pois, voltar o olhar primeiro para mim, a fim
de conhecer o instrumento de que me quero servir e saber até que ponto
posso confiar em seu uso” (ROUSSFAU, 2014, p. 378). Conforme
Goldschimidt (1983, p. 115), 0 pensamento rousseauniano esta preso a
tradicdo do cartesianismo, “[...] com sua rejeicio a erudigdo e sua
preocupacio de um fundamento indubitavel [...]”. Bachofen (2002)
concorda com Goldschimidt; para ele, a meditagdo rousseauniana é

comparavel aquela posta por Descartes em Meditagdes metafisicas. Assim,

3% Rousseau duvida das impressoes dos sentidos, mas, como veremos, ele os aceita como faculdades imediatas para
a obtencao do conhecimento. Os sentidos, como perceberemos, tém um carater dibio para o genebrino.
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tanto para Rousseau como para Descartes: “[...] o conhecimento do
homem néo pode tomar a forma de um saber de sabio ou de raciocinador
[raissoneur], de uma filosofia estranha ao filésofo, que é o sujeito”
(BACHOFEN, 2002, p. 58).

A estratégia de dispensar o que nos atrapalha e s6 aceitar o que pode
nos impulsionar para o caminho da verdade é um pressuposto importante
para a elaboragido do método no pensamento de Descartes e de Rousseau.
Para Descartes, o cogito surge de um momento negativo, a davida. O
ceticismo cartesiano coloca tudo em davida e s6 aceita o indubitavel. Sua
intengdo é desconstruir o que é fragil para construir em novas bases
opinides solidas e seguras (DESCARTES, 2009a). Tanto Rousseau como
Descartes reconhecem os limites do intelecto e igualmente desconfiam dos
dados provenientes dos sentidos. Embora Descartes (2011a) impute a
razdo sua reforma pessoal, dando a ela plena autonomia para descobrir as
verdades que Deus pos em nds, nem por isso, diz ele, o entendimento pode
por si s6 satisfazer a busca da verdade. Os juizos sdo suscetiveis a erros,
haja vista a limitacdo do nosso entendimento (DESCARTES, 2007). Em
Principios de filosofia, Descartes diz que é preciso considerar como certo
aquilo que podemos conceber como claro e evidente. E pela razzo, sublinha
ele, que temos acesso a existéncia de um ser superior a finitude humana,
ou seja, a verdade que é Deus. Contudo, se a razio esta ligada ao caminho
da verdade, o raciocinio nada mais é do que o seu excesso* (DESCARTES,
2007). Rousseau (2005f), como vimos, também separa a razdo e o

raciocinio; o raciocinio é, muitas vezes, o abuso da razdo.

3! Na mencionada obra, Descartes (2007, p. 72-73) explica que 0s nossos erros ndo sao provenientes de Deus, e sim
do entendimento finito (semelhante aos raciocinios, ja que a razao nos dé acesso a verdade): “[...] ainda que Deus
nao nos tenha dotado com um entendimento onisciente, nao devemos desejar, por essa razao, que ele seja o autor
dos nossos enganos, visto que todo entendimento criado é finito, sendo, portanto, da natureza do entendimento finito
nao ser onisciente”.
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Ainda que os sentidos sejam a porta de entrada do conhecimento, eles
sdo limitados e s6 recebem o conhecimento primério das coisas, afirma
Rousseau (2005f). Em relagdo a todos os nossos sentidos, sempre
tomamos a nds mesmos como medida de todas as coisas. Tudo de que
dispomos, portanto, advém de regras faliveis que procuram se corrigir,
sem sucesso, umas pelas outras (ROUSSEAU, 2005f). Rousseau (2005f, p.
155) resume o seu ceticismo em relacao aos sentidos em Cartas morais:
“Por que nao podemos saber o que sdo o espirito e a matéria? Porque nada
sabemos a ndo ser por nossos sentidos, e eles sdo insuficientes para nos
ensinar”. Para Descartes (2012), nenhum conhecimento pode anteceder o
entendimento; é a razdo que deve moldar os sentidos, que sdo meros
instrumentos passivos do nosso corpo. No entanto, por sua necessaria
ligacdo com a corporeidade, o entendimento esta sujeito ao erro. O método
dedutivo de Descartes (2012), por exemplo, extrai sua seguranca da
memoria, que é uma faculdade que, embora pertenga ao entendimento,
depende da ajuda dos sentidos para obter sucesso; por isso, ela também
pode errar®. Tanto Descartes como Rousseau reconhecem as limitagdes
do espirito pela estreita ligagdo que a alma guarda com relacdo ao corpo.

Beaulavon (1937) ressalta que o ceticismo serviu a Rousseau para a
instauragdo do método na Profissdo de fé; com vistas a obter resultados
seguros, longe das tenta¢des do orgulho, o Vigario concorda em submeter-
se ao estado de divida e de incerteza que Descartes exige para a procura
da verdade (BEAULAVON, 1937). Todavia, ressalta o Vigario, “[...] A
dtvida sobre as coisas que nos importa conhecer é um estado violento

demais para o espirito humano; ele néo resiste muito tempo nesse estado

3% Numa perspectiva semelhante a de Descartes, Rousseau reconhece a limitagao da faculdade da memoria. No Emilio,
Cartas morais e Carta a Voltaire sobre a providéncia, ele mostra os limites dessa faculdade auxiliar da razao. Nessa
Gltima, Rousseau (2005¢, p. 128) se refere criticamente a meméria: “[...] se nem todos os acontecimentos tém efeitos
sensiveis, parece-me incontestavel que todos tém efeitos reais, dos quais a mente humana perde facilmente o fio,
mas que a natureza jamais confunde”.
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[e] acaba decidindo-se de uma maneira ou de outra [...]” (ROUSSEAU,
2014, p. 375). Diferentemente de Descartes, que deposita sua confianca na
razdo, o Vigario de Rousseau (2014) orienta-se também por sua luz
interior; é o coragdo, e ndo apenas a razdao, que deve acolher como
evidentes as provas diretas da verdade. O ceticismo que inaugura a
Profissdo de fé e o Discurso do método tem, em relacdo a filosofia de
Rousseau e de Descartes, os mesmos objetivos, mas meios distintos para
alcancar a verdade.

Como vimos, tanto o pensador sui¢o como o francés partem de uma
mesma questio: “Quem sou eu?”. Descartes, no Discurso do método, segue
um itinerario préprio para responder a sua pergunta. Depois de duvidar
de tudo, adotar para si uma moral provisoria e aplicar passo a passo as
regras para bem conduzir o seu espirito, Descartes (2009a) chega a
conclusdo de que a davida o leva a prova absoluta de sua existéncia.
“Penso, logo existo”, diz ele (DESCARTES, 2009a, p. 58). O Vigario de
Rousseau segue um caminho semelhante, porém com uma resposta
diferente sobre a divida metddica. Apesar de duvidar dos sentidos é deles
que ele retira a certeza de sua existéncia®: “Existo e tenho sentidos pelos
quais sou afetado. Eis a primeira verdade que me atinge e com a qual sou
forcado a concordar” (ROUSSEAU, 2014, p. 378). Rousseau (2014) separa
a realidade objetiva e a subjetiva; o fora e o eu. A objetividade do mundo
tem uma existéncia propria que independe de mim: “Assim, nao apenas
eu existo, mas existem outros seres, a saber, os objetos de minhas
sensagoes, €, mesmo que esses objetos ndo passassem de ideias, continua

sendo verdade que essas ideias ndo sou eu” (ROUSSEAU, 2014, p. 379).

33 Rousseau mantém uma relacdo de confianca e de desconfianca com relacao aos sentidos; ora ele os aceita como
porta de entrada do conhecimento e, nesse caso, como prova de sua prépria existéncia; ora ele os considera, a
maneira de Descartes, como fonte dos erros humanos. Entender a atuacao dos sentidos, acolhendo os seus diversos
efeitos, é compreendé-los em sua complexidade; isso, inclusive, tornar-nos-ia mais tolerantes as “dubiedades” da
filosofia rousseauniana.
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Concomitantemente a descoberta de sua existéncia particular
mediante os sentidos, o Vigario também se da conta da existéncia do
mundo material. S6 comparando os sentidos de que dispde em contato
com os estimulos externos que recebe é que ele descobre a razao. Perceber
é sentir, comparar € julgar, diz ele; “[...] a faculdade distintiva do ser ativo
ou inteligente é poder dar um sentido a palavra ‘¢’” (ROUSSEAU, 2014, p.
379). Se sentir € diferente de julgar, contudo ndo somos seres meramente
passivos, é a faculdade de julgar que distingue (através da comparagdo) a
diferenca entre os objetos. A reflexao esta em mim, que a produzo, embora
esta dependa das sensacdes e das impressoes que fazem sobre mim os
objetos (ROUSSFAU, 2014). Nesse sentido, sou um ser passivo, porque
sensitivo e ativo, porque racional. A verdade est4 nas coisas, e ndo no meu
espirito, que as julga; por isso, entregar-me mais aos sentimentos do que
a razdo é confirmada pela razdo mesma (ROUSSEAU, 2014).

A partir disso, podemos fazer algumas observacoes sobre as deducdes
do Vigario e sobre a relacio entre o pensamento de Rousseau e o de
Descartes: 1) Rousseau inverte o cogito cartesiano®*; “Sinto, logo existo”
seria a resposta do Vigario a davida metéddica; 2) Rousseau condena o
subjetivismo racionalista de Descartes; para ele, a objetividade do mundo
independe da existéncia do individuo; 3) Rousseau pontua que a razao
depende do sentimento, e ndo ¢ a faculdade absoluta do julgar, como quer
o autor do Discurso do método. Malgrado seus desacordos com Descartes,
Rousseau ndo dispensa a razao; sua confianga na razao é inabalavel,
assevera Derathé (2011). E por meio do entendimento que deduzo as
verdades essenciais e que, portanto, sdo para mim indubitéveis: como a

prova de Deus, as propriedades da matéria e as verdades matematicas.

3% Para a critica do cogito cartesiano mediante uma perspectiva antropoldgica do pensamento de Rousseau,
recomendamos dois escritos: o primeiro, de Vieira (1989), propde o fim da oposicio entre o sensivel e o inteligivel
realizada pela filosofia cartesiana. O segundo escrito, de Lévi-Strauss (1975), sugere a recusa do dualismo cartesiano
entre alma e corpo e o fim do cogito de Descartes através da ciéncia antropoldgica de Jean-Jacques Rousseau.
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Essa posi¢do assumida por Rousseau em algumas de suas obras é a de um
auténtico racionalista.

Os artigos de fé do Vigario saboiano nada mais sdo do que as provas
da existéncia de Deus expostas no Discurso do método e em outras obras
de Descartes. Tudo é uno e anuncia uma inteligéncia que age para a
conservacdo do todo, anuncia o Vigario (ROUSSEAU, 2014). A fé que
ratifica essa evidéncia, diz ele, torna-se segura e firme apenas pelo meu
entendimento (ROUSSEAU, 2014, p. 422): “[..] o testemunho dos
homens, no fundo, é apenas o da minha prépria razao e nada soma aos
meios naturais que Deus me deu para conhecer a verdade”. Rousseau e
Descartes concordam que a razdo, quando livre da perturbagdo dos
sentidos e das opinides externas, é capaz de intuir as verdades essenciais
ao espirito, como a da existéncia de um Ser superior - a luz do seu préprio
entendimento. No Discurso do método, Descartes afirma que isso é
possivel porque Deus imprimiu sementes de sua sabedoria nas almas
humanas e que lhe é permitido, a partir disso, acessar as verdades que lhes
sdo imprescindiveis.

A razao é capaz de provar outras verdades irrefutaveis, como a
existéncia das verdades matemdticas e das propriedades da matéria. O
racionalismo cartesiano, do qual Rousseau em parte é herdeiro, acredita
que as verdades abstratas, como Deus e a matematica, podem ser
alcangadas pela luz do entendimento, exatamente por essa ser proveniente
de uma mesma natureza abstrata. Rousseau, em alguns momentos de sua
obra, adere fielmente ao cartesianismo. Na Carta a Voltaire sobre a
providéncia, Rousseau (2005¢, p. 126) estabelece uma correspondéncia
entre a matematica e a natureza: “A natureza segue um rigor matematico”.
E, na Carta a d’Alembert sobre os espetaculos, Rousseau afirma a
correspondéncia entre razdo e verdade através da geometria; para ele,

“[...] uma forma incontestével da existéncia de Deus” (ROUSSEAU, 1958,



84 | Teoria do conhecimento e educacao em Jean-Jacques Rousseau

P. 343). Ao reivindicar teses racionalistas, Rousseau (2014) une-se a
Descartes em sua luta contra o materialismo. Ao elencar que a matéria é
diferente de suas qualidades sensiveis, sendo a primeira palpavel e a
segunda uma abstracdo, Rousseau (2014) ndo quer apenas demonstrar
que a substancia é uma realidade abstrata e uma prova da existéncia de
Deus, mas que a matéria é movida e ndo retira de si sua propria
existéncia®.

O dualismo entre corpo e alma é outro ponto importante da relacao
entre o pensamento de Rousseau e o de Descartes. Descartes (2012) explica
que a alma é uma substancia inextensa e que o corpo é uma substancia
extensa. A alma compreende o entendimento e a vontade e o
entendimento compreende ainda a memoria, os sentidos e a imaginagao.
O corpo, por sua vez, alberga as sensacdes e as paixdes (DESCARTES,
2012). Na Profissdo de fé, Rousseau (2014, p. 392) aceita o dualismo
cartesiano, mas acrescenta a alma uma terceira faculdade, a consciéncia
ou o sentimento interior, responsavel por avaliar moralmente o que de

exterior nos atinge3®:

[...] Meditando sobre a natureza do homem, acreditei descobrir nela dois
principios distintos, dos quais um o elevava ao estudo das verdades eternas,
ao amor da justica e do belo moral, as regides do mundo intelectual cuja
contemplacao faz as delicias do sabio, e o outro o trazia de volta basicamente

a si mesmo, sujeitava-o ao império dos sentidos, as paixdes que sdo seus

35 Rousseau formula este pensamento, provavelmente, em reacio as teses materialistas de La Mettrie (1748) que
defende com radicalidade que a matéria se move por si mesma. Assim, escreve o autor de L’homme-machine (1981,
Pp. 202): “[...] é claramente demonstrado, contra os cartesianos, stahlianos, malebranchistas e tedlogos pouco dignos
de serem mencionados, que a matéria se move por si mesma, nao somente quando ela se encontra organizada, como
por exemplo num coracéo inteiro, mas até quando essa organizagao é destruida”.

3% Essa tese ¢ confirmada pelos comentarios de Bastide, em suas notas ao Discurso sobre as ciéncias e as artes; assim
citamos-o: “[...] para [Descartes,] a alma ou o espirito é constituida de duas faculdades, o entendimento e a vontade;
os sentimentos ficam compreendidos no dominio do corpo. Rousseau joga os sentimentos (ou a afetividade) para
uma terceira dimensao do espirito - é a ela que Rousseau d4 o nome de consciéncia ou coragao” (ROUSSEAU, 1999c,
p. 265).
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ministros e contrariava por elas tudo o que lhe inspirava o sentimento do

primeiro.

O “amor da justica” e do “belo moral” é fruto da faculdade que age
moralmente no homem, ou seja, do sentiment intérieur. Esse aspecto do
pensamento de Rousseau é mais uma discordancia entre o seu
racionalismo e o de seu mestre. Em Principios de filosofia, Descartes
admite a existéncia no homem de uma luz natural, que estaria
compreendida em sua alma. Todavia, Cottingham (1995) ressalta que essa
luz nada mais é do que a luz da razéo e, por isso, nao teria relacdo com a
dimensdo moral da alma, descrita por Rousseau, como podemos notar.
1.2.1.2 O malebranchismo de Rousseau: /e sentiment intérieur et /a volontée
générale

E de Malebranche que Rousseau recebe a ideia de um direcionamento
moral da consciéncia humana. Derathé (2011), para quem a filiagio do
pensamento de Rousseau com o de Malebranche é plus fort, realca que
isso se da por dois motivos: pelo ceticismo de ambos com relagido aos
sentidos e pela orientagdo moral tanto de um como do outro. O lago mais
forte entre Rousseau e Malebranche é o sentimento. Consoante Derathé
(2011, p. 51) “[...] na Profissao de fé, Rousseau arrisca-se a falar sobre Deus
através do sentimento [é isto] que o liga a Malebranche”. Prado Janior
(2008) salienta que, ainda que o sentiment de Malebranche seja um
conhecimento obscuro, pois s6 Deus pode conhecer tudo, ele pode nos
aproximar do Grande Ser mais do que a razao. Bréhier (1938) concorda
com Prado Janior (2008); para ele, a razdo e o sentimento, embora ajam
em conjunto, possuem competéncias distintas. O sentimento é obscuro
apenas quando quer alcancar as coisas da razdo, mas, para o conhecimento

das verdades morais, ele é o mais seguro (BREHIER, 1938).
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Em Meditagoes cristds e metafisicas, Malebranche escreve sobre a
necessidade que o homem tem de fazer uso do seu corpo. Nao obstante,
continua ele, o corpo é fonte de erro e o homem se engana todas as vezes
que acessa os seus sentidos. No entanto, se Descartes desconfia dos
sentidos por uma preocupacao epistemolégica, Malebranche o faz também
por uma preocupacdo moral. Malebranche (2003, p. 165) recomenda que
0 homem procure ativar o sentimento que guarda dentro de si para assim
se aproximar da sabedoria divina: “Seria preciso, por conseguinte, que a
sua aproximacao Deus fizesse sentir ao espirito ornamentos que ele ndo
tem; e que os homens fossem advertidos pela prova curta, mas
incontestavel, do sentimento, daquilo que devem fazer para a sua
conservacao [...]”. Tanto Malebranche como Rousseau estdo preocupados
com a elevacdo moral do homem. Na Profissdo de fé, o Vigario de Rousseau
adverte que a moralidade das nossas agdes encontra-se no juizo que nés
fazemos sobre elas; essa regra é confirmada pelo coracdo e pelas acoes
justas que praticamos; “Toda moralidade de nossas agdes esta no juizo que
nds fazemos sobre elas. Se é verdade que o bem esteja bem, ele deve estar
no fundo de nossos coragdes, assim como nas obras, e o prémio da justica
é sentir que a praticamos” (ROUSSEAU, 2014, p. 406).

Malebranche (2003, p. 165) confirma sua preocupacdo com os

caminhos que pudessem elevar o homem moralmente:

[...] era preciso proporcionar o remédio pelo mal causado pelo pecado, que
nao s6 eu viesse instruir os homens através dos seus sentidos, mas também
lhes merecesse a graga de sentimento, ou essa deleitacdo interior que leva os
homens a amar, como por instinto, uma beleza que apenas pela razao

deveriam amar.

Malebranche (2003) tem uma sensibilidade pedagégica. Seu desejo é

conduzir o homem sabiamente ao caminho de sua elevacio moral. Na
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Meditacao III dessa mesma obra, ele comenta sobre isso: “[...] gosto muito
mais de lhes ensinar as verdades que alimentam a alma; e que, a0 mesmo
tempo, lhe iluminam o espirito, penetram, agitam e animam o corac¢do”
(MALEBRANCHE, 2003, p. 55). Esse ideal de aperfeicoamento moral é

perseguido também por Rousseau, como nota Derathé (2011, p. 130-131):

[...] Rousseau é um moralista. ‘A verdade que eu amo, diz ele, nao é tanto
metafisica, é moral’. Rousseau estd mais proximo de Malebranche [do que de
Descartes], ambos estdo interessados sobre o conhecimento do coracido
humano e sobre a elevagdo moral do homem. Isso ocorre porque as qualidades

morais sdo indispensaveis para a busca da verdade.

Essa tese é confirmada em pelo menos duas passagens das obras de
Rousseau, uma na Nova Heloisa - “[...] Um coragao integro é a voz da
verdade” (ROUSSEAU, 1994a, p. 454) - e a outra no Projeto para a
educacao do Sr. de Saint-Marie - “[...] o bom senso depende mais ainda
dos sentimentos do coracio do que das luzes do espirito [...]” (ROUSSEAU,
1994b, p. 61).

Para Bréhier (1938), o sentimento moral, na obra de Rousseau, esti
ligado a descoberta do Vigario sobre o seu sentimento de existéncia.
“Sentimos antes de conhecer”, diz o Vigario em sua Profissdo de fé. A
inversdio do cogito cartesiano é, para o autor de Les lectures
malebranchistes de Jean-Jacques Rousseau, a prova da superioridade do
sentimento sobre o conhecimento. O exemplo disso podemos extrair do
Livro IV De la recherche de la vérité, em que Malebranche (1688, p. 402)
estabelece suas regras de conduta moral para a boa condugéo do espirito:
“Nao existe ciéncia que tenha tanta ligacio conosco do que a moral. E ela
que nos ensina nossos deveres a respeito de Deus [...]. Ela nos ensina o
caminho que é necessario seguir para tornar-se eternamente feliz [...]”. De

maneira semelhante a Malebranche, que poe a ordem moral acima da
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ciéncia, o Vigério de Rousseau (2014, p. 409) afirma que “Existe, pois, no
fundo das almas, um principio inato de justica e de virtude, a partir do
qual, apesar de nossas proprias maximas, julgamos nossas acoes e as de
outrem como boas ou mads, e é a esse principio que dou o nome de
consciéncia”.

Apesar de Bréhier (1938) enxergar a superioridade da moral sobre a
ciéncia no pensamento de Rousseau e Malebranche, néo é verdadeiro que
haja oposigao entre o sentimento e a razdo no pensamento de ambos. Para
Bréhier (1938, p. 108), a oposigdo do espirito e do coracao, da razao e do
sentimento ndo é mais aquela de duas faculdades, mas aquela de dois
valores: “[...] a razdo estd a margem da lei quando ndo se apoia sobre o
coragao [...]; sem davida, para Rousseau como para Malebranche, a razdo
é sempre a regra [...], mas, sem a graca do coragdo, essa vontade [a razao]
é irrealizavel”. Bréhier (1938) segue a mesma orientagao racionalista de
Derathé em Le rationalisme de Rousseau. Para ambos, a razio e o
sentimento sdo faculdades que se ajudam mutuamente. A superioridade
da moral sobre a razdo é apenas da ordem de valor, e ndo propriamente
de competéncia intelectual, por exemplo.

Essa andlise é confirmada pelas préprias palavras do Vigario:

[...] Os atos de consciéncia ndo sao juizos, mas sentimentos. Embora todas as
nossas ideias nos venham de fora, os sentimentos que as apreciam estdo
dentro de nés e é s6 por eles que conhecemos a conveniéncia ou a
inconveniéncia que existe entre nds e as coisas que devemos respeitar.

(ROUSSEAU, 2014, p. 410).

Nas palavras do Vigario, a consciéncia ndo formula juizos, portanto
ndo julga, avalia e compara o que nos atinge pelos sentidos; é a razdo a
responsavel por isso. No entanto, como podemos notar, o sentimento é um

auxiliar da faculdade de julgar, pois é ela quem aceita ou niao o que é
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conveniente ou inconveniente para noés. Nesse sentido, como diz Bréhier
(1938, p. 114), “[...] a consciéncia ou o sentimento interior nao tem nada
de arbitrério, seu lugar é marcado por uma necessidade de conveniéncia
[com a razio]”.

Para Rousseau e Malebranche, as faculdades da alma sio, ao mesmo
tempo, dimensdes do particular e do universal. Para sermos didaticos, elas
sdo universais porque humanas e particulares, porque individuais. Bréhier
(1938, p. 115), referindo-se ao Curso de oratéria de B. Duhamel, explica

esses aspectos:

[...] ele [Duhamel] distingue a consciéncia da reta razao, faculdade capaz de
aproveitar as regras impressas por Deus em nosso espirito para determinar

aquilo que convém ou nao a natureza humana; mas essas regras sao

2

universais; para aplicar aos casos particulares, é necessaria uma outra
faculdade, que é a consciéncia [...]; a consciéncia ndo faz mais do que tirar as
conclusdes; ela é verdadeira ou falsa, segundo aquilo que os nossos raciocinios

sdo ou nao contrariados pelos preconceitos.

Em vez de separar definitivamente a razdo e a consciéncia, o que
Duhamel propde é uma cooperacdo entre ambas. Distinguir as fungées
dessas faculdades nao significa, para ele, bem como para Rousseau e
Malebranche, anular a ajuda mutua entre elas. A razao é universal, tendo
em vista que julga de uma forma genericamente humana; porém, sem as
individualidades portadoras de consciéncia, ela ndo passaria de uma
simples quimera. A consciéncia, por sua vez, como experiéncia singular,
ndo deixa de ter universalidade, haja vista que é da existéncia de individuos
reais que ela retira sua existéncia.

Na obra de Malebranche, ocorre uma mudanga nominal que se
desloca do sentiment nas Meditagdes cristas e metafisicas para a volonté

n’A busca da verdade. Tanto o sentimento como a vontade tém a mesma
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fung¢do no pensamento malebranchiano, ou seja, ambos representam a voz
de Deus no homem, que os conduz & ordem no todo (BREHIER, 1938). Na
Meditagao IV de Meditagdes cristas e metafisicas, Malebranche (2003, p.

63) nos diz o seguinte:

Se conceberes claramente que o meu Pai, pela necessidade da sua natureza,
ama desigualmente, se bem que infinitamente, as perfeicoes desiguais, se bem
que infinitas, que eu encerro na imensiddo da minha substancia infinitamente
infinita, ndo terds necessidade em compreender que todas as relagdes de
perfeicio que ha em mim sido a Ordem necessaria, a Lei Eterna, a Regra
imutavel de todos os movimentos dos espiritos criados. Com efeito, amando
Deus, pela necessidade da sua natureza, todas as coisas na propor¢ao em que
elas sdo améveis, ele ndo pode criar vontades ou imprimir nos espiritos
movimentos para amar sem ordem, ou para amar mais o que ¢ menos amavel.
Assim, todo o0 amor natural é necessariamente conforme a ordem, ja que ele é
necessariamente conforme a vontade de Deus, que ndo pode nunca afastar-se

da ordem.

Essa mesma disposicao em colocar o sentimento dotado de um amor
natural e de uma propensao igualmente natural, alinhada a ordem do
todo, encontra-se no Livro III, parte II, capitulo I, de seu livro A busca da

verdade:

[...] se ndo vissemos Deus de alguma maneira, ndo veriamos nenhuma coisa
[...]; se ele ndo imprimisse sem cessar em nos o amor do bem em geral, ndo
amariamos coisa nenhuma [...]. Assim como amamos alguma coisa somente
pelo amor necessério que temos por Deus, vemos alguma coisa somente pelo
conhecimento natural que temos dele; e todas as ideias particulares que temos
das criaturas sao somente limitagdes da ideia do Criador, como todos os
movimentos da vontade para as criaturas sao somente determinagdes do

movimento do Criador. (MALEBRANCHE, 2004, p. 196-197).
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Sob a concepgao de Malebranche (2004), cada homem julga o que lhe
é caro pela sua convicgdo interior, mas é o amor pela ordem que Deus
imprimiu em cada um que une esse homem aos demais através de uma
vontade geral. Rousseau opera em sua obra um movimento semelhante ao
de Malebranche na passagem da conscience na Profissao de fé para a
volonté général em alguns de seus escritos politicos. De forma assaz
parecida com a utilizada pelo autor d’A busca da verdade, Rousseau
formula o seu conceito de vontade geral®. No Discurso sobre economia
politica, Rousseau afirma que Deus dita a cada cidaddo os preceitos da
razdo publica e ensina a agir de acordo com as méximas de seu préprio
juizo para nao entrar em contradicdo consigo mesmo. Na primeira versao
de Do contrato social, mais conhecido como Manuscrito de Genebra,
Rousseau (2003e, p. 118) diz que a vontade geral estd circunscrita no
coracdo dos homens: “[...] em cada pessoa, a vontade geral é um puro ato
de compreensao, que, no siléncio das paixdes, reflete sobre o que o homem
pode exigir dos outros homens e o que tem o direito de exigir-lhes”.
Finalmente, em seu Contrato social, obra maior de sua teoria politica, na
qual ele desenvolve com mais apuro o conceito da vontade geral, Rousseau
pontua que a vontade geral é universal, assim como é universal a
consciéncia interior que reside em todos os homens. Na criagdo de novas
leis para o Estado, por exemplo, “[...] reconhece-se tal necessidade
universalmente. O primeiro que a propuser ndo fard sendo dizer o que
todos j& sentiram [...]” (ROUSSEAU, 1999d, p. 199).

Malgrado as diferencas de interesse filoséfico entre a volonté de
Malebranche e a volonté général de Rousseau, a intencdo de ambos é

praticamente a mesma, ou seja, ligar o “meu” com o “maior bem universal

37 Specht (2003) afirma que a formulagao do conceito da vontade geral na teoria de Rousseau é de inspiragao
malebranchiana. Ideia semelhante podemos encontrar no texto de Riley, The general will before Rousseau,
especialmente na Secao II desse escrito.
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possivel”. Para Derathé (2011), tanto Rousseau como Malebranche estdo
preocupados em elevar o homem ao bem universal e, a0 mesmo tempo, a
uma ordem intelectual que ndo pode ser completamente conhecida pela
razdo. Consoante Bréhier (1938), para quem essa perspectiva é
desenvolvida com mais atengdo, o sentimento é o elo de ligacdo entre o
“meu”, na condi¢do de realidade singular, e o “todo”, na condicdo de
dimensao universal da vontade de Deus. O referido autor aponta que “[...]
E necessério que haja no sentimento inato uma sintese do que é meu com
a ordem da subjetividade mais profunda, com a objetividade do bem
universal: isso s6 é possivel por uma espécie de presenca de Deus em nos”
(BREHIER, 1938, p. 111).

Na Profissdo de fé, o Vigario de Rousseau nos indica que a virtude se
ordena relativamente ao todo; e 0 mau, somente ao particular. A bondade
de Deus, aponta o Vigario, é o amor pela ordem, pois é por ela que ele
conserva o que existe e liga cada parte com o todo. “[...] A poténcia
humana age através de meios; a poténcia divina age por si mesma [...]; a
bondade de Deus é o amor da ordem, pois é pela ordem que Ele conserva
o que existe e liga cada parte com o todo” (ROUSSEAU, 2014, p. 403-404).
A consciéncia é um principio inato de justica e de virtude. E um principio
moral, assevera o Vigario (ROUSSEAU, 2014). Na Profissdo de fé, o Vigario
de Rousseau (2014, p. 411) faz derivar o sentimento inato de justica do
primitivo instinto de autoconservacido e de bem-estar relativo a espécie

humana:

[...] é do sistema moral formado por essa dupla relagdo consigo mesmo e com
seus semelhantes que nasce o impulso da consciéncia. Conhecer o bem néo é
amé-lo; o homem néo tem um conhecimento inato do bem; mas, assim que a
sua razdo faz com que o conheca, sua consciéncia leva a ama-lo: é este

sentimento que é inato.
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No pensamento de Rousseau, a razao e a consciéncia moral formam
uma relagao de dependéncia reciproca. Na Profissao de fé, Rousseau faz o
acréscimo do sentiment a alma, ndo apenas para estabelecer uma relacdo
de intimidade (moral) de Deus com o homem, mas também para
manifestar uma preocupacio de natureza antropoldgica. O racionalismo
rousseauniano admite a insercao da ordem social e politica como pano de
fundo do seu pensamento; é isso que constitui sua originalidade em
relacdo a filosofia de Malebranche. Se a vida social tem a vantagem de
favorecer o desenvolvimento da razao, ela tem contra o inconveniente de
fazer nascer as paixdes dos homens; é aqui que intervém a consciéncia,
faculdade providencial, instinto divino, que deve servir de guia a nossa
razio (DERATHE, 2011).

Nesse sentido, é necessario que o sentimento interior intervenha para
nos preservar dos abusos da razdo; é ela quem distingue o verdadeiro do
falso, oriundo de certas nogdes primitivas que nado sao suscetiveis de ser
deduzidas, mas que nés sabemos desde ja. A retidio do julgamento
depende, antes de tudo, do direito do coragdo: “[...] Este é o ponto de vista
de um moralista, para quem o coragdo e a razao ndo sdo duas faculdades
rivais, mas devem, ao contrario, prestar-se um mutuo apoio. O sentimento
interior deve servir de guia a razao e conduzi-lo ao caminho da verdade”

(DERATHE, 2011, . 174).
1.2.1.3 Um resumo das influéncias racionalistas de Rousseau

Das leituras que fez da filosofia de Descartes e Malebranche, é certo
que Rousseau ndo ousou dispensar a razao, mas também ndo a fez de
instrumento principal para a busca da verdade, como priorizou Descartes.
Além disso, Rousseau ndo subordinou sua filosofia a autoridade da Igreja
como fez Malebranche. O grande ensinamento absorvido pelo genebrino

da filosofia cartesiana transparece por meio do seu ceticismo, da
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preocupagdo com o método, da davida metddica, da aceitagdo do dualismo
entre o corpo e a alma, da autonomia da razao e das verdades que ela pode
conhecer. O sentimento e a vontade geral, por sua vez, sdo, sem davida, a
grande heranga de Malebranche ao pensamento de Rousseau. A intui¢do
de acrescentd-la como uma faculdade auxiliar da razio é a prova de sua
atengdo moral com o homem, como podemos notar.

Resguardando as diferencas entre Descartes e Malebranche e autores
como Locke e Condillac, dos quais Rousseau foi igualmente um leitor
atento, podemos dizer que o empirismo deposita uma clara confianga na
razdo, porém com o mesmo interesse que se dedica ao estudo dos dados
provenientes dos sentidos. Os conceitos desenvolvidos por Rousseau para
a educagao do Emilio, como o da razdo sensitiva e o da razao intelectual,
sdo de inspiracdo claramente condillaquiana, salienta Derathé (2011). Do
empirismo, entre outras coisas, Rousseau herdou a ideia dos
conhecimentos adquiridos, contra a no¢do de um conhecimento inato do
idealismo e mesmo do racionalismo cartesiano. Embora fosse cético com
relacdo as verdades eternas, presentes desde sempre no intelecto, em sua
filiagdo com a filosofia de Locke, Rousseau acreditava numa disposi¢ao
para o pensar que é inerente ao espirito, embora, assim como Locke, ele
ndo nutrisse nenhuma crenca em um conhecimento real pressuposto na
mente humana. Sao esses assuntos, entre outros, que iremos desenvolver

na nossa proxima discussao.
1.2.2 Rousseau: leitor de Locke e Condillac

O empirismo surgiu com John Locke em oposicao a filosofia do
racionalismo. No entanto, numa leitura atenta do Ensaio sobre o
entendimento humano, veremos que, apesar de Locke estabelecer a
premissa de que todo conhecimento deve ter inicio pelos sentidos, é

possivel, segundo ele, através do conhecimento intuitivo e do
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conhecimento por demonstragdo, deduzirmos a verdade sobre a nossa
existéncia, bem como a existéncia de Deus e das verdades matematicas,
fazendo uso exclusivamente do nosso entendimento. Locke negava a
existéncia de ideias inatas em nossa mente, mas acreditava numa
predisposicdo inerente da razdo em produzir juizos. Para o autor do
Ensaio, a producdo do conhecimento passa necessariamente pela
interferéncia da razdo sobre aquilo que nos informam os sentidos.
Segundo Schgsler (1978), o genebrino seria um adepto inconteste do
empirismo moderado de Locke. Condillac, sucessor de Locke, radicalizou
as teses do filosofo inglés®. O autor do Tratado das sensacdes combate o
residualismo inatista da filosofia de Locke, destacando a importancia dos
sentidos no desenvolvimento progressivo do conhecimento humano. Para
Condillac (1993), a razao se forma da transformagdo das sensacoes que o
homem experimenta ao longo de sua existéncia. Nessa cadeia progressiva
das experiéncias que o homem adquire, Condillac (1993) atribuia ao
principio do prazer e da dor os motores para a aquisi¢io de novos
conhecimentos. Em seu estudo intitulado Les sources du deuxiéme
discours, Morel atribui o método, a0 mesmo tempo, genético e psicolbgico
de Condillac aquele empregado por Rousseau no Segundo discurso, que é
semelhante ao que encontramos nos Livros I e I do Emilio.

Com esta discussdo, objetivamos mostrar como Rousseau se
apropriou das teorias de Locke e de Condillac para afirmar duas teses
distintas, mas igualmente coerentes, sobre a origem e os fundamentos do
conhecimento humano. Comecaremos por expor brevemente as teorias de

Locke; logo em seguida, exploraremos as ligagdes teéricas entre o

38 Mesmo radicalizando as teses de Locke, como veremos, Condillac (1993) acreditava no papel central da razio na
aquisicao do conhecimento humano. As sensacoes nao pensam, admite ele; somente a razao pode dar sentido aos
conhecimentos adquiridos. Monzani (1993), em sua Introdugdo ao Tratado dos sistemas, destaca que os filosofos
franceses do século XVIII, mesmo se opondo ao racionalismo, como Condillac, eram também racionalistas, s6 que,
em vez de admitirem a “razdo pura”, estes concebiam o entendimento como uma faculdade que parte da experiéncia
sensivel e desenvolve-se juntamente com ela.
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pensamento de Locke e de Rousseau; a posteriori, investigaremos as
ligacoes tedricas entre Rousseau e Condillac, sem nos descuidarmos de
antes falarmos um pouco do pensamento do fildsofo francés; por fim, com
a ajuda de Schesler e de Morel, chegaremos as nossas conclusoes acerca
da associacdo entre Rousseau e as teorias do empirismo e do sensualismo.
1.2.2.1 John Locke: o empirismo moderado e a disposicao inata do espirito
em julgar

No inicio do Livro I do seu Ensaio sobre o entendimento humano,
Locke afirma a superioridade da razio humana sobre a natureza. Sua
intencdo com a obra é investigar a origem, a certeza e a extensao dos
nossos conhecimentos (LOCKE, 2012¢). A razdo é, para ele, a faculdade
responsavel tanto por alargar como por regular o conhecimento humano:
“[...] A razdo concerne conhecimento e opinido, e é indispensavel na
assisténcia de todas as outras faculdades intelectuais [...]” (LOCKE, 2012c,
p- 735). Embora Locke (2012¢) admita que aprendamos sempre partindo
do particular em diregdo ao geral, o alcance dos nossos sentidos e da nossa
intuicdo é muito curto; a maioria dos nossos conhecimentos depende de
deducoes e de ideias intermediarias; e “[...] a faculdade que encontra os
meios e os aplica corretamente, descobrindo certeza numa probabilidade
em outra, chama-se razao®” (LOCKE, 2012¢, p. 735). Para Locke (2012c,
p. 575), conhecer “[...] é apenas perceber conexdo e concordancia,
oposigao e discordancia, entre quaisquer de nossas ideias. Se ha percepcao
[da razao], ha conhecimento; do contrario ndo ha conhecimento, apesar

de nossa imaginagao, opinido ou crenca”.

39 Maruyama (2005, p. 81, grifos da autora) diz que, para Locke, “[...] o pensamento (thinking) é a acdo, e nao a
esséncia da alma. Além dos objetos exteriores que produzem as impressdes em nés, Locke supde agdes ou poténcias
na alma. Esses dois elementos - os objetos sensiveis e as operagdes internas do espirito - sao as tnicas fontes do
conhecimento humano. Assim, a redugao do espirito tem seu término nas sensagdes produzidas pelos objetos
exteriores e nesse sentido interno, pelo qual o espirito se volta para ele mesmo e que ele denomina ‘reflexao’ aos
quais podemos acrescentar a percepcdo e a vontade, as duas poténcias da alma ou, mais precisamente, as duas
operagdes internas que, refletidas no espirito, fornecem a matéria-prima do conhecimento, as ideias simples”.
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Apesar dos sentidos serem a porta de entrada do nosso
conhecimento, eles nao se realizam sem a intervengao ativa da razao. “Por
razdo, eu entendo, em contraposicio a fé, descobrir certeza ou
probabilidade numa proposi¢cdo ou verdade a qual a mente chega por
dedugoes a partir de ideias de sensagio ou de reflexdo [...]” (LOCKE, 2012c,
p- 758). Para o inglés, “[...] A razdo é sempre, em dltima instancia, 0 nosso
guia” (LOCKE, 2012c¢, p. 775). A razdo ou o juizo é uma faculdade que nos
foi dada por Deus para suprir a falta de conhecimento certo e claro quando
este nao é possivel (LOCKE, 2012¢). Nesse sentido, a razao entendida como
juizo torna-se a responsavel por julgar duas ou mais ideias “[...] apds
compara-las mediante probabilidade**” (LOCKE, 2012c, p. 753). Em seu
artigo intitulado A teoria do conhecimento de Locke, Woolhouse (2011, p.
186) pontua que, para o filésofo inglés, o conhecimento deriva da
experiéncia e “[...] pressupde uma distincdo entre o conhecimento como

9

tal e as ideias que sdo os ‘materiais do conhecimento’”. Todos esses
materiais, realca Woolhouse (2011), a partir dos quais o conhecimento é
moldado por nossa razdo, sao derivados da experiéncia*'. O uso decisivo
da razdo na efetivagio do conhecimento nos indica uma certa cautela
quando classificamos Locke como um empirista, diz Woolhouse (2011).
Em varios momentos do seu Ensaio sobre o entendimento humano,

Locke aproxima-se do racionalismo. Apesar de negar a impressao das

4 ¢ importante salientarmos, contudo, que, no pensamento de Locke, o espirito nem sempre ¢ ativo. No Livro II,
capitulo I, § 25, do Ensaio sobre o entendimento humano, ele explica que o espirito, ao receber ideias simples, é
principalmente passivo (LOCKE, 2012¢). Sobre isso, é importante destacar que pensar é um ato provavel, e nao a
esséncia da alma (LOCKE, 2012c).

4 Maruyama (2005) possui, no entanto, uma visao oposta a de Woolhouse (2011). Em seu livro, ela nega a atividade
soberana do espirito sobre a experiéncia: “[...] se Locke nega as faculdades do espirito a categoria de ser ou de
esséncia da alma, como poderia argumentar, em favor de sua atividade, como uma suposi¢do concernente ao
dualismo substancial?” (MARUYAMA, 2005, p. 83). Para tal, ela leva em conta o argumento de Locke (2012¢) de que
as ideias simples provém das coisas mesmas e que nés nao podemos ter outras ideias das qualidades sensiveis além
daquelas que sao produzidas em nés a partir do que vem do exterior pelos sentidos. O que a autora procura
demonstrar é a influéncia de Locke sobre o pensamento de Helvétius. O principal argumento do autor Do Espirito é
que “julgar é sentir” e a dedugao da passividade do espirito feita por Locke seria o suficiente para demonstrar a tese
de Helvétius.
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ideias inatas em nossa mente, ele afirma que existe uma certa tendéncia
natural das nossas faculdades intelectuais de produzir e regular o nosso
conhecimento: “[...] Nao nego que haja, impressa na mente do homem,
tendéncias naturais [...], mas isso nada diz de caracteres inatos na mente,
que deveriam ser principios de conhecimento a regular a nossa pratica”
(LOCKE, 2012¢, p. 51-52). Sheridan (2013, p. 26) assinala que “[...] O Livro
I [do Ensaio] é um argumento explicito contra principios inatos, mas nao
contra ideias inatas [...]; o Livro II prova apenas que as proposicdes nao
sdo inatas, deixando a doutrina das ideias inatas incolume”. Essa teoria é
confirmada pelo préprio Locke (2012¢, p. 80-81), como se pode constatar

a frente:

[...] Mesmo sem impressdes origindrias de conhecimentos ou ideias
estampadas na mente, ndo faltou a Deus bondade para com o homem, pois
forneceu-lhe as faculdades que servem para descobrir todas as coisas
requeridas para o fim desse ser; e sem duavida é possivel mostrar que o
homem, apenas com o uso correto de suas habilidades naturais, sem nenhum
principio inato, pode alcancar conhecimento de um Deus e de outras que lhe
concernem [...]; se ndo tem ideia de um Deus, é porque nunca se dedicou aos

pensamentos que conduzem a ela.

Para demonstrar o alcance das faculdades naturais do homem, em
seu Ensaio, Locke afirma existirem trés tipos de conhecimento: o intuitivo,
o demonstrativo e o sensivel. Através do primeiro, é possivel percebermos
a nossa propria existéncia. Eu penso, eu raciocino, eu experimento prazer
e dor; diz ele que “[...] A experiéncia convence-nos de que temos um
conhecimento intuitivo de nossa prépria existéncia, uma percepcao
interna infalivel de que somos conscientes para nds mesmos de nossa
propria existéncia, e nessa matéria ndo estamos longe do mais alto grau
de certeza” (LOCKE, 2012c, p. 679). O segundo tipo de conhecimento é o

demonstrativo, por meio do qual podemos provar a existéncia de Deus e



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 99

das verdades matematicas, por exemplo. A demonstragdo acontece porque
“[...] temos sentidos, percepc¢do e razdo; nao poderiamos querer dele uma
prova mais clara enquanto estivermos presos em n6s mesmos” (LOCKE,
2012¢, p. 680). O conhecimento que cada um tem de si, assegura Locke
(2012¢, p. 681), estad para além de toda dtGvida e nos da a certeza de que
algo realmente existe: “O homem encontra em si mesmo percep¢io e
conhecimento. Damos, assim, mais um passo, pois agora estamos certos
nao apenas de que ha no mundo um ser, mas que esse ser é inteligente e
sabio”. Finalmente, sobre o terceiro tipo de conhecimento, o sensivel,
Locke (2012¢, p. 693) destaca que “Nosso conhecimento da existéncia de
todas as coisas s é possivel por sensagao [...]; 0 homem particular s6 pode
conhecer a existéncia de um outro ser quando este, operando atualmente
sobre ele, se da a perceber”. Mesmo assim, o conhecimento por sensagoes
é 0 menos seguro entre todas as formas de conhecimento, porque nem
passa pela intuicdo nem pelas provas demonstrativas que nos conduzem a
conhecimentos claros e evidentes em si mesmos (LOCKE, 2012c). Sobre
isso, Woolhouse (2011) postula que, na teoria de Locke, o conhecimento
sensivel ndo constitui verdadeiramente uma forma de conhecimento,
porque nao é capaz de garantir sozinho, ou seja, sem o auxilio da razao,

um conhecimento efetivo sobre as coisas que podemos conhecer.

1.2.2.2 Aingeréncia das teses de Locke sobre Rousseau

Esta tese confirma a hip6tese de Rousseau (2005f) de que os sentidos
servem a nossa conservagao e igualmente sio a porta de entrada do nosso
conhecimento, porém eles ndo servem nem para nos instruir nem para
nos informar sobre o que é util ou prejudicial para nossa existéncia.
Segundo Rousseau (2005f), quem nos fornece a ideia do verdadeiro ou do
falso é o entendimento. E ele que julga, avalia e, portanto, instrui-nos sobre

os dados recebidos pelos sentidos (ROUSSEAU, 2014). Contudo, embora o
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nosso julgamento seja falivel, diz Rousseau na Profissdo de fé, porque
misturamos o nosso entendimento as impressoes dos sentidos, ndo somos
seres meramente passivos, é a faculdade de julgar que distingue, mediante
a comparacdo, a diferenca entre os objetos que nos sio apresentados.
Desse modo, em aberta discordiancia com Condillac, como veremos,
Rousseau (2014, p. 381) diz que, “[...] se f6ssemos meramente passivos no
emprego de nossos sentidos, ndo haveria entre eles nenhuma
comunicagao; ser-nos-ia impossivel saber que o corpo que tocamos e o
objeto que vemos sdo 0s mesmos”.

Quanto a isso, Locke tem a mesma opinido de Rousseau. Para ambos,
0 homem nao é subordinado a percepcéo das coisas externas a ele. Embora
importantes, as sensa¢des sao submissas aos julgamentos do seu intelecto.
Locke (2012¢, p. 694-695) realca que as nossas faculdades, como a
percepcao dos sentidos e do entendimento, sdo “[...] predispostas a
aprender o que é conhecimento”. Como ele afirma, “[...] as percepgoes sao
produzidas em nos por causas externas que afetam os nossos sentidos”
(LOCKE, 2012¢, p. 695), todavia, embora o conhecimento se dé em noés
através das percepgoes particulares, todo o nosso conhecimento se inicia
na mente (LOCKE, 2012¢). Woolhouse (2011) confirma a teoria de Locke
(2012¢) e, por consequéncia, também a de Rousseau. Ele indica que, na
teoria de Locke, se ndo existem conhecimentos inatos na mente humana,
pelo menos existe uma certa disposicao inata da nossa mente (da razao)
em conhecer (WOOLHOUSE, 2011). Essa ideia é confirmada por Rousseau
na Profissdo de fé, quando ele assegura o carater ativo do nosso espirito,
ou seja, da reflexdo, na avaliagdo dos dados provenientes dos sentidos:
“[...] sempre serd verdade que ela [a reflexdao] estd em mim, e ndo nas
coisas, que sou eu que a produzo, embora s6 a produza por ocasido da

impressao que fazem sobre mim os objetos” (ROUSSFAU, 2014, p. 381).



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 101

Na Profisséo de fé, o Vigario de Rousseau segue o mesmo roteiro dos
tipos de conhecimento descritos por Locke. Ele admite que o conhecimento
intuitivo confirma a certeza da nossa existéncia; o conhecimento
demonstrativo torna clara e evidente a existéncia de Deus; e o
conhecimento sensivel é a porta de entrada do nosso conhecimento. A
famosa reviravolta do “Cogito, ergo sum” cartesiano promovida por
Rousseau é semelhante, como podemos notar, a prova fornecida pelo
conhecimento intuitivo de Locke sobre a existéncia humana. “Sinto, logo
existo” seria a resposta de Locke e de Rousseau a davida metddica de
Descartes. Na Profissao de fé, o Vigario faz derivar da vontade a prova de
sua existéncia: “Existo porque sinto, assim [...] perguntar-me-as também
como sei, entao, que existem movimentos espontaneos; dir-te-ei que o sei
porque o sinto. Quero mexer meu brago e mexo-o, sem que esse
movimento tenha outra causa imediata além de minha vontade”
(ROUSSEAU, 2014, p. 382). Segundo Woolhouse (2011), mesmo sendo
proveniente dos sentidos, o conhecimento intuitivo é, na filosofia de Locke
(por que ndo dizer também na filosofia de Rousseau), o substituto para o
conhecimento inato, pois a mente, de modo imediato, entende e da o seu
assentimento sobre a certeza de sua propria existéncia. Aqui mais préximo
a Locke e a Condillac, como observa Prado Janior (2008), o Vigario de
Rousseau faz da prova de sua existéncia um epifendmeno de sua
exterioridade. Para provar a certeza de sua realidade, Rousseau liga a
prova intuitiva de sua existéncia as constatacOes provenientes de suas
faculdades sensiveis, confirmando, assim, ser um discipulo de Locke.

O segundo tipo de conhecimento, ou o conhecimento demonstrativo,
traz-nos a certeza da existéncia de Deus. Consoante Locke, a maior parte
dos nossos conhecimentos precisa ser demonstrada através de deducoes e
de ideias intermediarias; é a razdo que encontra os meios e os aplica

corretamente para descobrir essa certeza indubitavel que é Deus. A partir
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de suas obras, o generoso Criador revela-nos sua existéncia: “[...] nossas
ideias complexas de Deus e de espiritos independentes séo feitas de ideias
simples de reflexdo [...]; [devemos] moldar a ideia mais conveniente
possivel do ser supremo, [pois] partimos de ideias que experimentamos
em nés mesmos [...]” (LOCKE, 2012c, p. 327). Sobre isso, afirma Locke
(2012¢, p. 701): “[...] Nenhuma existéncia de algo fora de nés que nao seja
Deus pode ser conhecida com certeza para além dos sentidos que nos
informam”. Na Profissdo de fé, é possivel extrairmos uma outra
interpretacdo da existéncia da divindade auxiliar aquela que podemos
notar entre Rousseau e o racionalismo cartesiano. Nao apenas a intui¢do
intelectual, mas também a prova demonstrativa de Locke serve ao Vigario
de Rousseau (2014, p. 387) como garantia para assegurar-lhe a realidade
de Deus: “Julgo a ordem do mundo embora desconheca seu fim, porque,
para julgar essa ordem, basta-me comparar as partes entre si, estudar seu
concurso, suas relagdes, observar seu concerto [...], assim nado deixo de
perceber como os seres que o compdem prestam-se muatuo apoio”. De
maneira semelhante a Locke, o Vigario extrai a certeza da existéncia de
Deus por intermédio de suas obras: “Acredito, pois, que o mundo é
governado por uma vontade poderosa e sébia; vejo-o, ou melhor, sinto-o,
e isso que importa saber [...]. Percebo Deus por toda parte em suas obras;
sinto-o em mim, vejo-o por toda parte ao meu redor” (ROUSSEAU, 2014,
p- 389-390). Para Locke e Rousseau, Deus s6 nos pode ser conhecido
mediante a extensio de suas obras, contudo sua existéncia s6 se torna clara
e evidente para nés através da percepcdo dos nossos sentidos e da
atividade do nosso espirito. E isso que Locke chama propriamente de
conhecimento demonstrativo.

O empirismo moderado de Locke, do qual Rousseau é adepto, como
vimos, guarda profundas semelhangas com o racionalismo. Entretanto, ha

uma diferenca positiva com relagdo a escola de Descartes, que é a
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admissibilidade do conhecimento por sensacao. Um dos problemas do
cartesianismo foi desembaragar-se da presenca do corpo frente a alma.
Locke, seguido por Rousseau, ndo s6 admite a importancia dos sentidos
nessa relagao, como liga toda produgdo do conhecimento a sua existéncia.
Mente e corpo, embora dissemelhantes e com fungdes variadas, ndo sdo
concorrentes nem faculdades opostas, eles se auxiliam e contribuem para
a elaboracdo do saber humano. Lembremos das palavras de Rousseau
(2014, p. 160) no Livro II do Emilio: “[...] As primeiras faculdades que se
formam e se aperfeicoam em nés sdo os sentidos. Sdo, portanto, as
primeiras faculdades que seria preciso cultivar; sdo as tnicas que sido
esquecidas, ou as mais desdenhadas”. E ele complementa: “Exercitar os
sentidos nao é apenas fazer uso deles, mas aprender a bem julgar através
deles é aprender, por assim dizer, a sentir; pois ndés ndo sabemos nem
tocar, nem ver, nem ouvir a nido ser da maneira como aprendemos”
(ROUSSEAU, 2014, p. 160). Em seu Ensaio, Locke (2012¢, p. 693) escreve
com a mesma atencio dedicada por Rousseau ao assunto: “E a recepcio
atual de ideias de fora que nos adverte da existéncia de outras coisas e nos
permite conhecer a existéncia de algo, naquele instante, fora de noés, de
algo que causa em nds a ideia, mesmo que nao saibamos nem imaginemos

o que seja”. Algumas linhas depois, ele conclui o seu pensamento:

[...] A maior garantia do alcance de minhas faculdades é o testemunho dos
meus olhos, préprios e tnicos juizes, que confio ser tdo certo que ndo posso
duvidar, enquanto escrevo, de que vejo branco e preto, realmente existentes e
causando em mim uma sensac¢do, assim como eu nao duvidaria que ao

escrever movo a minha mao. (LOCKE, 2012¢, p. 694).

Apesar das observacgbes positivas de Locke e de Rousseau sobre o
papel dos sentidos na elaboracdo do conhecimento humano, o

conhecimento sensivel é, para ambos, 0 mais contraditdrio entre os tipos



104 | Teoria do conhecimento e educagédo em Jean-Jacques Rousseau

de conhecimento. Ainda que sejam a porta de entrada de todo o nosso
saber, para Locke e para Rousseau, as sensacdes sdo fontes de erro e

volatilidade. No Livro IV do seu Ensaio, Locke (2012c, p. 694) assinala que:

Darmo-nos conta, pelos sentidos, da existéncia de coisas fora de nds ndo é algo
téo certo quanto nosso conhecimento intuitivo ou quanto as dedugdes de nossa
razdo com ideias abstratas em nossa mente, trata-se, entretanto, de uma

garantia que merece o nome de conhecimento.

Os sentidos s6 nos informam a certeza de uma sensacdo atual.
Conforme Locke (2012¢, p. 699), “[...] ndo posso ter a certeza que 0 mesmo
homem exista agora, pois ndo ha nenhuma conexdo necessaria entre sua
existéncia de um minuto atras e sua existéncia atual”. Com a mesma
desconfianca, Rousseau (2014) admite o conhecimento mediante os
sentidos. Contudo, se sdo as sensagdes que nos ligam aos objetos externos
a nods, nem por isso, afirma Rousseau (2014, p. 161), “[...] somos senhores
do uso de todos os nossos sentidos”. Os sentidos sdo fontes do
conhecimento, porém, eles sdao limitados e sd recebem o conhecimento
primario das coisas (ROUSSEAU, 2005f).

Como vimos, Rousseau (2005f) é cético no tocante a atuacio dos
sentidos. Locke (2012¢) ndo escapa a esse ceticismo. Fle aponta que os
sentidos mal se constituem como uma fonte de conhecimento (LOCKE,
2012¢). Para suprir essa caréncia dos nossos sentidos, Locke (2012c)
pontua que existe uma certa disposicao inata do nosso entendimento em
descobrir verdades. Com certo esforco, o espirito constata e é capaz de
tornar claras e evidentes certezas para ele antes desconhecidas. O
conhecimento intuitivo de nossa propria existéncia e as provas
demonstrativas da existéncia de Deus sdo exemplos dessa disposicdo inata
do espirito em conhecer. O residualismo inatista é constante no Ensaio de

Locke (2012¢, p. 113): “[...] As origens de nosso conhecimento sao,
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portanto, impressdes, nos sentidos, de objetos externos, extrinsecos a
mente, e opera¢des desta, procedentes de poderes intrinsecos a ela, e que,
refletidos por ela mesma, se tornam objetos de sua prépria contemplagao”.
Rousseau segue Locke; ele nao aceita o inatismo que advoga a existéncia
de ideias a priori gravadas em nossa mente, mas admite que existe uma
disposicao inata do nosso espirito em conhecer. E o que ele afirma no Livro
IV do Emilio: “[...] Conhecer o bem nao é améa-lo; o homem nao tem um
conhecimento inato do bem; mas, assim que a sua razdo faz com que o
conheca, sua consciéncia leva a ama-lo: é este sentimento que é inato”

(ROUSSEAU, 2014, p. 411).

1.2.2.3 O sensualismo de Condillac e sua reacdo ao empirismo de Locke

A filosofia de Condillac (1989) é uma reacio aos aspectos inatistas do
pensamento de Locke. Em clara referéncia ao pensador inglés, Condillac
(1989, p. 7-8), em seu Tratado dos sistemas, afirma que “[...] erramos
quando queremos que nossos conhecimentos tenham origem em
principios abstratos”. Suas criticas se estendem em vérios momentos do
Tratado das sensacoOes, sua obra mais famosa. Sobre Locke, Condillac
(1993, p. 32-33) assevera que “[...] todas as faculdades da alma lhe
pareceram qualidades inatas, ele ndo suspeitou que elas poderiam ter suas
origens na propria sensacdo”. Ainda no Tratado das sensacbes, ele contesta
a teoria do filésofo inglés, que admite que o homem utiliza desde sempre
a razao para julgar. Para Condillac (1993), o desenvolvimento dos 6rgaos
dos sentidos é anterior ao uso da razdo. Assim, em sua critica ao autor do

Ensaio, ele pontua que:

[...] [Locke] se contenta em reconhecer que a alma percebe, pensa, duvida,
cré, raciocina, conhece, quer, reflete que estamos convencidos da existéncia
dessas operagdes, porque encontramo-las em ndés mesmos, e que elas

contribuem para os progressos de nossos conhecimentos: mas ele nao sentiu
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a necessidade de descobrir seu principio e geragdo, ndo suspeitou que eles
poderiam ser simples habitos adquiridos; parece té-los considerado como algo
inato, e diz apenas que se aperfeigoam com a pratica. (CONDILLAC, 1993, p.
35-36).

Condillac (1993) questiona a doutrina de Locke, asseverando que ela
seria demasiado genérica. Monzani (1989) explica que Condillac
acreditava ser necessario estudar todas as questdes envolvidas no processo
do conhecimento, ou seja, era preciso estudar cada sensacdo
separadamente, distinguindo com precisao quais as ideias originadas por

esse ou aquele sentido. Consoante Monzani (1989, p. IX):

[...] o resultado final dessas investigacdes seria, sem dtvida, o de que ndo s
os contetidos da consciéncia [como pensava Locke], mas também suas
atividades e formas de pensamento constituem simples transformagoes de
sensacdes passivas elementares, excluindo-se [outra tese de Locke] a reflexao

como fonte do conhecimento.

A originalidade do pensamento de Condillac (1993), em relagdo a
filosofia de Locke, foi ter radicalizado o seu empirismo e ter afirmado que
0os processos para a confeccgdo do conhecimento comegcam e se
desenvolvem exclusivamente pela via das sensacdes, para somente depois
passarem por processos de avaliacio mental (racional). Sobre a primeira
hipétese, ele admite que “[...] todos os nossos conhecimentos vém dos
sentidos; de outro, nossas sensacdes sdo apenas nossas maneiras de ser”
(CONDILLACG, 1993, p- 42). No outro aspecto, “O principio que determina
o desenvolvimento de suas faculdades é simples; estd encerrado nas
proprias sensagdes [...]. O juizo, a reflexao, os desejos, as paixoes, etc., ndao
sdo mais do que a prépria sensacdo que se transforma de diferentes
maneiras [...]” (CONDILLAC, 1993, p. 56). Em seu artigo intitulado

Condillac: Iluminismo como antropologia sensorialista e filosofia da
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linguagem, Ricken (2007, p. 216) aponta que, para o autor do Tratado das
sensagoes, o conhecimento provém dos sentidos e que a sensacdo
transformada é a origem do conhecimento: “[...] o surgimento de toda
capacidade de raciocinio do ser humano é derivado da percepcao
sensoria”.

Condillac (1993) marca uma outra novidade com relacdo ao
empirismo de Locke. Se o desejo, para Locke (2012¢), é o motor que move
0 homem para a descoberta de novos conhecimentos, Condillac (1993)
ressalta que esses novos conhecimentos s6 podem ser produzidos por
meio da relacdo de conveniéncia ou ndo conveniéncia, ou seja, do prazer
ou da dor que os homens experimentam na correlagdo de suas sensagoes
com os objetos externos a eles. Conforme o autor do Tratado das
sensagoes, Locke confundiu o desejo com a causa que o produz, a
inquietude (CONDILLAC, 1993). Para Condillac (1993, p. 38), “[...] ndo
existem sensacOes indiferentes a ndo ser por comparacdo; cada uma é
agradavel ou desagradéavel em si: sentir e ndo se sentir bem ou mal sdo
expressoes totalmente contraditérias”. O par prazer/dor, como observa
Monzani (1989), constitui, na filosofia de Condillac, o Gmico principio que
determina todas as operacdes na alma. E desse principio que nasce o
desejo e, portanto, a necessidade do conhecimento, segundo Condillac
(1993).

No sumério analitico do Tratado das sensacées, ele assinala que o
principal objetivo de sua obra é mostrar ao leitor como todos os nossos
conhecimentos sdo provenientes dos sentidos, ou, para ser mais preciso,
das sensagdes; pois, na verdade, os sentidos ndo passam de sua causa
ocasional: “Eles [os sentidos] nao sentem, é apenas a alma que sente por
ocasido dos 6rgaos; e é das sensacgoes que a modificam que ela extrai todos
os seus conhecimentos e todas as suas faculdades” (CONDILLAC, 1993, p.

31). De acordo com Condillac (1993), a alma é a faculdade de onde irradia
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o conhecimento humano; para ele, diferentemente de Locke, o intelecto
nao se sobrepde aos sentidos, mas, ao contrario, subordina-se a eles, por
isso “[...] o prazer e a dor sdo o Unico principio que, determinando todas
as operagdes de sua alma, deve eleva-la gradualmente a todos os
conhecimentos de que é capaz” (CONDILLAC, 1993, p. 65). E desse par
prazer/dor que sdo desencadeados todos os progressos do conhecimento

humano, como descreve Condillac (1993, p. 92):

[...] nossas primeiras ideias ndo passam de dor ou prazer. Logo outras se
sucedem e dao lugar a comparacdes, donde nascem nossas primeiras
necessidades e nossos primeiros desejos. Nossas tentativas de satisfazé-los
levam a adquirir outras ideias que produzem outros novos desejos. O espanto,
que contribui para que sintamos vivamente o que de extraordinrio acontece,
aumenta de tempos em tempos a atividade de nossas faculdades; e forma-se
uma cadeia cujos elos sdo, alternadamente, ideias e desejos, e que basta seguir

para descobrir o progresso de todos os conhecimentos do homem.

1.2.2.4 A influéncia do sensualismo de Condillac sobre Rousseau

Essas explicagdes preliminares do sistema de Condillac sobre a
aquisicdo e o funcionamento do conhecimento humano servirdo para
compreendermos o famoso exemplo da estatua usado em seu Tratado das
sensacgbes. A imagem construida por ele de uma estatua isolada do
comércio dos homens, sem linguagem e desprovida de qualquer habito,
assemelha-se ao retrato do homem primitivo descrito por Rousseau no
Segundo discurso e do jovem selvagem apresentado no Emilio. O método
genético de investigacdo dos sentidos e dos seus desenvolvimentos, aliado
ao isolamento do individuo da esfera social, faz das teorias de Condillac e

de Rousseau um departamento do deducionismo histérico e, a0 mesmo
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tempo, da psicologia**. Sobre o Tratado das sensagoes, Condillac (1993, p.
33) enuncia que essa “[...] é a Ginica obra em que o homem foi despojado
de todos os seus habitos. Observando o sentimento desde o seu
nascimento, aqui se demonstra como adquirimos o uso de nossas
faculdades”. Rousseau (1999b), de forma semelhante a Condillac, assevera
que os primeiros homens eram desprovidos de hébitos e que s6 de
maneira lenta e tardia estes desenvolveram suas habilidades.

As ideias de Rousseau no Segundo discurso concordam em parte com
as teorias de Condillac no Tratado das sensacbes. Para ambos, a razao é
uma faculdade que s6 tardiamente foi desenvolvida e, como observa Morel
(1909), embora Condillac atribua o uso da razdo a um desenvolvimento
individual e Rousseau ao desenvolvimento de uma espécie3, a tese tinica
é que os homens néo precisaram do entendimento desde sempre. Por
muito tempo, a razao foi uma faculdade virtual; o selvagem vivendo na
natureza era desprovido de costumes, semelhante a estatua de Condillac,
que, em seu estado de isolamento, ndo possuia hébitos. No Segundo
discurso, Rousseau explica que a imaginacdo do selvagem nada lhe dizia,
pois suas necessidades encontravam-se ao seu alcance, por isso, da mesma
forma, ele ndo nutria desejos nem sentia curiosidade sobre as coisas que
manipulava. Para o selvagem, existir é sendo, pontua Rousseau (1999b, p.

67)*: “[...] Sua alma, que nada agita, entrega-se unicamente ao

42 Cassirer (1999, p. 108) diz que Rousseau “[...] Ligou-se a Condillac ndo somente por uma estreita amizade pessoal,
mas este desde o principio tornou-se o seu guia e mestre admirado em todas as questoes relativas a doutrina
epistemoldgica e a psicologia analitica. No Emilio, também essa dependéncia de modo algum é superada. Ela se
destaca inequivocamente na maneira como Rousseau coloca ali o seu pupilo ascendendo passo a passo do ‘concreto’
ao ‘abstrato’, do ‘sensorial’ ao ‘intelectual’. Temos aqui, diante de nés, essencialmente nada mais do que a aplicagao
pedagogica daquela famosa imagem cunhada por Condillac no Tratado das sensacdes - a imagem da estatua que vai
sendo gradualmente despertada para a vida a medida que cada um dos sentidos registra nela suas impressdes”.

43 Sobre isso, Starobinski (2011, p. 417) assinala que “[...] os sensualistas nao cessam de evocar o papel da experiéncia;
mas, tal como a entendem, a experiéncia é apenas uma sucessio de momentos abstratos; Rousseau, em
compensacao, temporaliza a experiéncia, estende-se através da duracio e faz dela uma histéria em devir”.

4 Goldschimidt (1983, p. 329) enuncia que “A poténcia [do homem natural] néo ¢ a forga do brago, mas a relagao
equilibrada entre as necessidades e as faculdades, isto ¢, mais fundamentalmente a [sua] independéncia [...]".
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sentimento da existéncia atual sem nenhuma ideia do futuro, ainda que
préximo, e seus projetos, limitados como suas vistas, dificilmente se
estendiam até o fim do dia”.

Bastide (1999), em nota a este trecho do Segundo discurso, observa
que Rousseau inspirou-se no Ensaio sobre a origem dos conhecimentos
humanos de Condillac. Para Rousseau, explica Bastide (1999, p. 67), “[...]
A histéria do pensamento humano durante muito tempo foi orientada
unicamente pelas impressdes dos sentidos”. No Segundo discurso, o
genebrino esclarece que nas primeiras épocas “[...] O homem encontrava
unicamente no instinto todo o necessério para viver no estado de natureza
[...]” (ROUSSEAU, 1999b, p. 75). Esse empreendimento genético de
Rousseau foi apreendido exemplarmente de Condillac na obra
supracitada. No Ensaio, Condillac (2010, p. 15) sinaliza que é “[...]
Necessario remontar a origem das nossas ideias, desenvolver a geracao,
ou seguir até os limites que a natureza prescreveu, para fixar o
entendimento e os limites dos nossos conhecimentos [...]”.

No Ensaio, mas sobretudo no Tratado das sensagoes, Condillac
explica que o homem s6 pode apoderar-se do seu entendimento apds ter
desenvolvido longamente os seus sentidos. Para Rousseau, esse
desenvolvimento das habilidades manuais do homem foi imprescindivel
para o uso em definitivo de sua razdo. Contudo, pontua Rousseau (1999b),
foram as necessidades cotidianas, como a disputa com outros animais pela
sobrevivéncia, o aumento do género humano e a necessidade de juntar-se
a outros semelhantes, causa de sua sociabilidade, que fizeram o homem
passar a comparar e analisar os objetos e as relacdes sociais que formava
ao longo de sua existéncia. Portanto, o desenvolvimento da sociabilidade é
0 que marca, na antropologia rousseauniana, o desenvolvimento da
inteligéncia humana. “Eis, pois, todas as nossas faculdades desenvolvidas,

a memdria e a imaginacdo em acdo, o amor-proprio interessado, a razao
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em atividade, alcangando o espirito quase que o termo da perfectibilidade
de que é suscetivel” (ROUSSEAU, 1999b, p. 97).

Rousseau escreve sobre o alcance da perfectibilidade humana para
justificar a passagem do estado de natureza para o estado social#5, ou mais
exatamente para falar das lentas aquisicdes que o espirito adquiriu através
dos longos e sucessivos desenvolvimentos dos sentidos. Embora a teoria
das sensagdes transformadas de Condillac seja estranha a Rousseau, como
observa Schesler (1978), o genebrino nao nega que, no estado pré-social,
o homem era todo instinto e tudo de que ele dispunha era do uso dos seus
sentidos*. A entrada do homem na esfera ptiblica marca também o uso do
seu entendimento e, a0 mesmo tempo, nega a utilidade da razdo no estado
de natureza. Rousseau (1999b, p. 123-124) afirma essa realidade em suas
notas preparadas para o Segundo discurso: “Todos 0s nossos
conhecimentos que exigem reflexdo, todos aqueles que s6 se adquirem
pelo encadeamento de ideias e que sé se aperfeicoam sucessivamente
parecem estar completamente fora do alcance do homem selvagem [...]".
K assim que ele conclui sua exposigio na mencionada obra: “[...] Conclui-
se dessa exposi¢do que, sendo quase nula a desigualdade no estado de
natureza, [0 homem] deve sua forca e seu desenvolvimento as nossas
faculdades e aos progressos do espirito humano [...]” (ROUSSFAU, 1999b,
p- 116).

A adesdo de Rousseau as ideias de Condillac é confirmada por

algumas ideias presentes no Segundo discurso, a exemplo da afirmacao

45 Matos (1978) destaca o duplice aspecto do conceito de perfectibilidade no pensamento de Rousseau. A autora
assegura que, para Rousseau, o instinto de perfectibilidade encontra-se na origem de todas as transformagoes
histoéricas e sociais do homem. A perfectibilidade, a0 mesmo tempo que simboliza a conquista das “luzes adquiridas”,
¢é também a génese de todas as misérias, pois representa de forma definitiva a permanéncia do homem na vida em
sociedade. “Entendida como desenvolvimento de ‘potencialidades’, a perfectibilidade é sindnimo de progresso, mas
de um progresso que é ‘a perdigao do género humano™ (MATOS, 1978, p. 42).

46 “A maneira pela qual Rousseau fala da verdade dos sentidos nao é diferente do que propde a filosofia de Condillac,
para quem o erro s6 comega a partir do momento em que julgamos os dados sensiveis [...]. A sensagao sempre tem
razao, mas nao sabe que tem razao” (STAROBINSKI, 2011, p. 515).
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que postula que a longa instrucdo dos sentidos, a luta pela sobrevivéncia e
a sociabilidade tiraram o homem primitivo do estado de letargia da razao.
Condillac foi para ele uma fonte de inspiracao. No Tratado das sensacdes,
o francés refor¢a que “[...] o homem, nao tendo sido a principio mais do
que um animal senciente, torna-se um animal reflexionante, capaz de
velar pessoalmente por sua conservagdo” (CONDILLAC, 1993, p. 47). No
Emilio, Rousseau aproxima-se cada vez mais do seu contemporaneo e da
sua hipétese do desenvolvimento gradual do conhecimento, exposta no
Tratado das sensacbes. Assim, em sua grande obra sobre educacdo, ele
defende que a infancia é o sono da razdo e que todo o saber da crianca esta
na sensacdo, porque nada nessa fase passou para o entendimento*’
(ROUSSEAU, 2014). O infante, em certa medida, aproxima-se do selvagem
dos primeiros tempos. Nao seria, portanto, exagero afirmar que o Emilio
¢ uma pista para o homem natural?®,

Rousseau, assim como Condillac, acredita que existe um progresso
na escala do conhecimento. Como vimos, o homem parte lentamente dos

sentidos em direcao a razao.

A medida que o ser sensitivo torna-se ativo, adquire um discernimento
proporcional as suas forcas; e é somente com a forga que excede aquela de que
precisa para conservar-se que se desenvolve nele a faculdade especulativa
propria para empregar esse excesso de forca em outros usos. Quereis, entao,

cultivar a inteligéncia de vosso aluno; cultivai as for¢as que ele deve governar.

47 Rousseau se refere a razao intelectual, que na crianca ainda nao se consolidou. No entanto, é equivocado, numa
perspectiva rousseauniana, asseverar que a crianga seja desprovida de razao. Na realidade, para o genebrino, nem o
homem primitivo era irracional. Para Rousseau, a razao na crianca é sensitiva e pouco desenvolvida, enquanto no
selvagem a razao era uma faculdade virtual.

48 Sobre isso, Masters (2002, p. 29) assinala que “F necessério, no entanto, distinguir esta histéria [do individuo
exposto no Emilio] de uma histéria da espécie humana, como aquela que é presente no Segundo discurso. O Emilio
reconstitui o desenvolvimento do homem natural gragas ao qual a espécie atingiu sua condi¢ao presente. Rousseau
pressupde no Emilio a evolugao e o aperfeicoamento da espécie e a destruicdo irreversivel do estado de natureza: ele
[Rousseau] analisa [no Emilio], portanto, ‘a condicao humana’ tal qual somos hoje”. Goldschimidt (1983, p. 326) nao
desfaz as observagoes de Masters (2002), porém avalia que a crianca e o selvagem sao semelhantes por sua inocéncia
original: “[...] Vinnocence traditionelle de Vinfant est tout a fait de Uétat de nature [...]". E essa Gltima perspectiva que
tomaremos como hipétese.
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Exercitai de continuo seu corpo; tornai-o robusto e sadio, para torna-lo sabio
e razoavel; que ele trabalhe, aja, corra e grite, esteja sempre em movimento;
que seja homem pelo vigor, e logo o serd pela razao. (ROUSSEAU, 2014, p.

137).

Rousseau (2014, p. 149) defende a ideia de que é preciso educar os
sentidos e fortalecer os 6rgaos do corpo para formar uma boa razao: “[...]
longe da verdadeira razdo do homem, formar-se independentemente do
corpo é a boa conformacio do corpo que torna faceis e seguras as
operacoes do espirito”. Condillac (1993) nos ensina que somente a paciente
instrucdo dos sentidos torna o homem apto para usar a razdo. Em sua
filosofia, os sentidos e a razdo estdo intimamente interligados; ndo é
diferente para Rousseau (2014). Em certa medida, podemos inferir que o
homem do estado de natureza e o Emilio seguem o desenvolvimento
progressivo das operagdes do espirito de maneira semelhante a da estatua

de Condillac. Quanto a essa questdo, Morel (1909, p. 156) alega que:

[...] Sem Condillac, Rousseau néo teria podido elaborar sua ideia do homem
da natureza, mais préximo do antropoide que do homem. Todos [os filosofos]
politicos que ele leu acreditaram que a razéo é um fato inato [inclui-se entre
eles John Locke] [...]. Entre todas essas influéncias, Rousseau se interpoe a
afirmagdo de Condillac: as operagdes do espirito aparecem numa ordem

progressiva.

Como no sensualismo de Condillac, no Emilio Rousseau liga a boa
formacdo da razdo a educacgdo gradual dos sentidos do seu aluno. Ele
afirma que “[...] ndo podemos saber o uso de nossos 6rgaos sem té-los
empregado. S6 uma longa experiéncia pode nos ensinar a tirar partido de
nos proprios, e esta experiéncia é o verdadeiro estudo em que nunca é cedo

demais para nos aplicarmos” (ROUSSEAU, 2014, p. 185). Esse serd o mote
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para que Rousseau (2014) postule que a razdo se forma pelo gradativo
desenvolvimento dos sentidos.

No Emilio, ele sinaliza que os primeiros movimentos naturais do
homem consistem em medir-se com tudo que o rodeia e em experimentar
em cada objeto suas qualidades sensiveis a partir daquilo que se relaciona
com ele. Esse estudo de fisica experimental, como observa Rousseau
(2014), é o primeiro e 0 mais importante para a sua conservagao.
Enquanto os seus sentidos ainda sdo puros, ele pode exercita-los nas
fungdes que lhes sdo préprias, uma vez que o tempo para ele é de aprender
a conhecer as relagdes sensiveis que as coisas tém consigo. Consoante
Rousseau (2014, p. 148): “[...] Como tudo que entra no entendimento
humano vem pelos sentidos, a primeira razdo do homem é uma razao
sensitiva; é ela que serve de base para a razao intelectual: nossos primeiros
mestres de filosofia sdo nossos pés, nossas maos, nossos olhos”. Ao longo
do Livro II do Emilio, Rousseau faz consideracdes sobre o uso e a atuacao
dos sentidos, ndo de maneira tdo detalhada como Condillac se dedica ao
assunto no Tratado das sensagoes, porém, de maneira semelhante a de seu
contemporaneo, o genebrino reconhece que a razdo intelectiva se forma
tendo como auxiliar a razdo pueril*, ou seja, através do auxilio de varias
sensacoes que ajudam a formar as ideias simples e, consequentemente, as
ideias complexas (ROUSSEAU, 2014).

Um outro ponto de contato entre o pensamento de Condillac e o de
Rousseau diz respeito ao principio do prazer e da dor como motores do
conhecimento humano. No Emilio, o genebrino ressalta a importancia das

coisas agradaveis e daquelas que sdo inconvenientes no processo de

4 Derathé (2011, p. 177-178) pontua que: “Sobre o plano psicoldgico, a razao se define [para Rousseau] como uma
regra ou um guia, que, para 0 homem, resulta do emprego judicioso de todas as suas faculdades. Ela nao é
propriamente uma faculdade, ela nao é, por assim dizer, o composto de todas as outras faculdades humanas. Com a
razdo, assim definida, ela se divide em razao sensitiva e razao intelectual; ndo ha em Rousseau a oposi¢ao que os
cartesianos estabelecem entre a razao e os sentidos. Sobre este ponto, Rousseau é um discipulo fiel de Condillac”.
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aquisi¢do do conhecimento por parte da crianga. Como o filésofo francés,
Rousseau destaca que somos seres sencientes e que somos afetados desde
0 nascimento pelos objetos que nos cercam. Assim que adquirimos, por

assim dizer, a consciéncia de nossas sensagoes:

[...] estamos dispostos a procurar ou a evitar os objetos que as produzem, em
primeiro lugar conforme elas sejam agradaveis, depois conforme a
conveniéncia ou a inconveniéncia que encontramos entre nds e esses objetos,
e, enfim, conforme os juizos que fazemos sobre a ideia de felicidade ou de

perfeicao que a razao nos da. (ROUSSEAU, 2014, p. 10).

A dupla conveniéncia/inconveniéncia de Rousseau é semelhante ao
par prazer/dor de Condillac, com a diferenca de que, para Rousseau, a
razdo, e ndo os sentidos, como quer o filésofo francés, fornece-nos os juizos
sobre a ideia de felicidade que extraimos do nosso contato com os objetos.
No Tratado das sensacgbes, Condillac (1993, p. 37) parece manter uma
concordancia provisoria com o pensamento de Rousseau, como se pode ler

no excerto:

Perceber ou sentir essas duas sensacdes é a mesma coisa: ora, esse sentimento
assume o nome de sensagdo quando essa sensagao se exerce atualmente sobre
os sentidos, e 0 nome de memdria quando essa sensagao, que nao se exerce

atualmente, se nos oferece como uma sensagao ja exercida.

Na péagina seguinte do seu Tratado, Condillac (1993, p. 38) explica

que:

[...] percorrendo desta maneira todas as sensagdes que eles [os objetos]
provocam em nos, descobrimos por uma sequéncia de comparagdes e juizos
as relagdes que existem entre eles, e o resultado desses juizos é a ideia que
formamos de cada um. A atengo assim conduzida é como uma luz que reflete

de um corpo sobre o outro para iluminar ambos, e denomino-a reflexdao. A
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sensagdo, depois de ter sido atencio, comparagdo, juizo, transforma-se ainda

na proépria reflexao.

Essa ideia de Condillac (1993) de que a razdo julga enquanto os
sentidos apenas absorvem o impacto dos objetos sobre nds é parcialmente
aceita por Rousseau, porque o processo de formacdo da reflexdo é
praticamente comum para ambos. No entanto, essa concordancia é
provisoria e se desfaz, haja vista que a teoria das sensacdes transformadas
de Condillac, como veremos, é estranha para Jean-Jacques.

1.2.2.5 Rousseau e a sintese das teorias de Locke e Condillac em seu
pensamento

No resumo da primeira parte do seu Tratado das sensagéoes, Condillac
(1993, p- 35) se opde a Locke, quando diz que a reflexdo nada mais é do

que as sensagoes que foram transformadas:

Locke distingue duas fontes das nossas ideias, os sentidos e a reflexdo. Seria
mais exato reconhecer apenas uma, seja porque a reflexdo, em seu principio,
ndo é sendo a propria sensagdo, seja porque é menos a fonte das ideias do que

o canal por onde elas correm a partir dos sentidos.

Rousseau (2014) ndo admite a unidade entre sensagido e razdo
estabelecida por Condillac. No Emilio, ele diz que “[...] Nossas sensacoes
sdo meramente passivas, ao passo que todas as nossas percepcdes ou
ideias nascem de um principio ativo que julga®®” (ROUSSEAU, 2014, p.
120). No Segundo discurso, posicionando-se a favor de Locke e contra

Condillac, Rousseau (1999b, p. 64) afianca que homens e animais tém

50 Cassirer (1999, p. 108) escreve sobre o rompimento tedrico de Rousseau com Condillac: “[...] Mesmo baseando
todo o conhecimento da realidade exterior apenas sobre um acimulo e uma combinagao de impressdes sensoriais,
nao se pode, contudo, por esse caminho, explicar nem estruturar o mundo interior [...]; [Rousseau explica que] a
doutrina de Condillac procura reduzir todos os contetidos e acontecimentos psiquicos, pois nao se pode explicar
atividades a partir da passividade, como tampouco se pode derivar a unidade do eu, a unidade de seu ‘carater’ moral,

»

de uma multiplicidade de meras ‘sensagdes™.
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ideias, visto que tém sentidos, mas o que os diferencia é o fato de que o
homem se sente livre, porque tem consciéncia que pode escolher “[...] na
consciéncia dessa liberdade que se mostra a espiritualidade de sua alma”.
No primeiro caso, Rousseau (1999b) separa a razdo dos sentidos; no
segundo, ele indiretamente sinaliza que, se os sentidos pudessem se
transformar em razao, como quer Condillac, os animais seriam tao livres
quanto os homens®'.

Schesler, em La position sensualiste de Jean-Jacques Rousseau,
utiliza-se amplamente das Réfutations sur de UEsprit d’Helvétius, presente
nas obras completas de Rousseau. Nas Réfutations, Rousseau diz que
Condillac, seguido por Helvétius, prega uma igualdade natural dos
espiritos e que o entendimento é subordinado as sensacdes. Rousseau
(2012d) afirma que o autor de Do espirito reduz toda a atividade do
entendimento ao sentir e que o julgar estd subordinado a atividade dos
sentidos. Rousseau (2012d) nao admite, como Condillac e Helvétius, que a
atividade do espirito seja submissa a passividade das sensagdes. Rousseau
(2012d) faz uma distingdo entre o julgar e o sentir. Para ele, “[...] Perceber
os objetos é sentir; perceber as ligagdes € julgar” (ROUSSEAU, 2012d, p.
4696). De forma semelhante, no Emilio, Rousseau (2014, p. 281) postula
que julgar ndo é apenas sentir e que na comparacao o julgamento é ativo>*:
“[...] Na sensacdo, o juizo é meramente passivo, ele afirma que se sente o
que se sente. Na percepcao ou ideia, o juizo é ativo; ele aproxima, compara,

determina relagdes que a sensagdo ndo determina”.

5' Goldschimidt (1983) salienta que o entendimento nao serve para distinguir o homem do animal, haja vista que
homens e animais tém ideias. Porém, é inegavel a dimensao racional da liberdade reconhecida por Rousseau; é a
liberdade de escolher que torna o homem superior ao animal.

5> Bachofen (2002, p. 73) reconhece que “[...] O homem da natureza descrito por Rousseau, cujo o perceber e o sentir
¢ o primeiro estado [do conhecimento], tem pontos comuns com a famosa estatua de Condillac”. Porém, admite ele,
Rousseau, concordando com Locke, acrescenta ao sistema de Condillac a intromissdo da razao na efetivacio do
conhecimento: “[...] as andlises de Condillac concernentes ao efeito das necessidades e dos prazeres de tipo fisico ou
biolégico sobre a constituicao do espirito, Rousseau acrescenta a projegao do espirito através dos afetos sociais que
transmitem e ampliam os mecanismos da sensibilidade psicologica” (BACHOFEN, 2002, p. 74).
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Rousseau (2012d) se opde definitivamente a reducdo do julgar ao
sentir, que tem como resultado a igualdade natural dos espiritos; ao
mesmo tempo, como observa Schosler (1978), o genebrino restitui o
empirismo moderado de Locke. Embora Rousseau esteja de acordo com a
premissa elementar do sensualismo de Condillac, de que as origens das
ideias sdo provenientes das sensagdes, o autor do Emilio mantém-se
alinhado com Locke sobre a capacidade inata do espirito em julgar as
relagdes entre os objetos>3. Em seu Draft A do Ensaio sobre o entendimento
humano, Locke enuncia que, embora a mente ndo tenha o poder de criar
novas ideias, porque ela as recebe exclusivamente dos nossos sentidos, a
mente tem o poder de contrair, alargar, compor e abstrair os novos
conhecimentos recebidos por esses mesmos sentidos. A concordancia de
Rousseau com relacdo a Locke é que a capacidade de julgar, além de ser
inata, é diferente da percepcao senséria dos sentidos.

Schesler (1978) admite que Rousseau aceita, como vimos, que todos
0S N0ssos sentimentos retirem sua origem de nossas sensacoes. Porém,
afirma ele, Rousseau foi levado, a maneira de Locke, a introduzir em sua
teoria do conhecimento a nogdo de disposi¢do inata do espirito, capaz de
“contrair, alargar, compor e abstrair” as sensagdes provenientes dos
sentidos. A intencdo de Rousseau, segundo Schesler (1978), era combater
a teoria de Helvétius e Condillac de uma igualdade natural dos espiritos
através de um alinhamento comum do homem pelos seus sentidos. A
partir disso, Schesler (1978, p. 86) conclui o seu estudo afirmando que
“[...] a posicao sensualista de Rousseau [...] permanece essencialmente

tributaria ao empirismo de Locke, corrigindo os exageros de Helvétius e

53 Goldschimidt (1983, p. 117) diz que Rousseau, contra Condillac e a favor de Locke, reforca a ideia de que a reflexao
é uma capacidade inata: “Rousseau, na Profissao de fé, aceitara o essencial desta tradicao, quer dizer, a distingao
entre sensacao e reflexdo [...]; para Condillac, a reflexdo é uma operacio complexa que requer muitos intermediarios
entre a sensacao e ela mesma [...]; como quer Condillac, o poder de comparar as sensagdes e as colocar em ligagao.
Mas ele [Rousseau] concebe esta reflexdo [...] como uma forga do meu espirito e, para a designar, associa-lhe a
palavra meditagdo”.
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Condillac e reformulando, assim, as reservas inatistas introduzidas por
Locke”.

Numa outra perspectiva, Morel (1909) observa a influéncia da
epistemologia condillaquiana no Segundo discurso de Rousseau. Nessa
obra, como vimos, Rousseau esforca-se em descrever a transformagao do
selvagem no homem social. Morel (1909) sustenta que Rousseau deve a
Condillac o desenvolvimento da razdo através da sensibilidade. Morel
(1909) sublinha que, tanto para Rousseau como para Condillac, as
operacdes da alma surgem da percepcao dos sentidos. Nao custa
lembrarmos que, no Segundo discurso, Rousseau (1999b, p. 75) assevera
que: “[...] O homem encontrava unicamente no instinto todo o necessario
para viver no estado de natureza; numa razao cultivada, s6 encontra aquilo
de que necessita para viver em sociedade”. Esse movimento puro da
natureza, tal como o de nossas primeiras sensagoes, é anterior a qualquer
reflexdo (ROUSSEAU, 1999b).

Morel (1909) argumenta que Condillac se propde a explicar a geragao
das operagdes da alma em lhes fazendo nascer de uma simples percepgao.
Para isso, foi necessario refutar a teoria do espirito inato de Locke. No
Tratado das sensagoes, Condillac (1993, p. 43), em aberta discordancia
com o filésofo inglés, postula que, “Se supusermos, entdo, que a estitua,
para passar de si aos corpos, usa os raciocinios, estamos fazendo uma
suposi¢ao falsa, pois certamente ndo ha nenhum raciocinio que lhe
permita franquear essa passagem, e ademais ela ndo pode comecar
raciocinando”. Segundo Morel (1909), para Condillac, o espirito se
adquire, e essa regra vale também para Rousseau. Ele salienta que, gracas
a Condillac, Rousseau pode tentar descrever a histéria do pensamento
humano.

A influéncia de Condillac, no que diz respeito ao desenvolvimento

progressivo do conhecimento humano, foi incorporada por Rousseau nos
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Livros I e Il do Emilio e em suas observagdes ao longo do Segundo discurso.
Para Rousseau, como vimos, o selvagem e a crianga ndo necessitam do uso
da razdo, uma vez que seus instintos em tudo satisfazem suas
necessidades. Nesse sentido, a infincia do homem, bem como a de sua
humanidade, representa, para ele, o sono da razdo. A exemplo da estatua
de Condillac, o homem primitivo e a crianga descritos por Rousseau sdo
completamente desprovidos de habito. Portanto, a crianca, a estatua e o
selvagem experimentam os sentidos sem precisarem fazer uso da razao.
De acordo com essa perspectiva, o estudo de Morel (1909) é coerente ao
postular que a teoria do conhecimento de Rousseau é mais proxima de
Condillac do que do inatismo racionalista de Locke.

Contudo, se entendermos Rousseau como propde Schgsler, mais
proximo de Locke do que de Condillac, teremos que admitir a tese de que
o homem sente e julga o que sente e que a razdo e os sentidos, embora
estritamente dependentes, sdo duas faculdades dissemelhantes entre si. A
leitura de Schesler sobre Rousseau leva em consideragdo o homem
socialmente desenvolvido, e ndo o selvagem>*. Nesse sentido, 0 homem de
posse da razdo é capaz de comparar, avaliar e dar o seu parecer sobre as

relacOes dos objetos com 0s nossos sentidos. Para Rousseau, a razao tem

54 Além dessa distingao entre o “selvagem” e o “homem socialmente desenvolvido” no interior da filosofia
rousseauniana, é importante destacarmos, no pensamento de Rousseau, que a ideia de que o “homem sente e julga
o que sente” esta relacionada ao homem adulto, que tem sua razao plenamente desenvolvida. A crianca, ao contrario,
embora racional, pensa o genebrino, sente, mas ainda nao tem a capacidade de julgar aquilo que sente; nao, pelo
menos, de maneira suficientemente amadurecida. Como veremos no terceiro capitulo deste livro, a principal critica
de Rousseau a Locke, em Pensamentos sobre a educagdo, é relacionada ao preceito pedagégico do pensador inglés de
que é possivel raciocinar com as criangas; a razao na crianca, sublinha Rousseau, é pouco desenvolvida e nao retine
a capacidade de abstragdo necessaria para julgar se um conjunto de ideias é “verdadeiro” ou “falso”, por exemplo.
Rousseau aceita a ideia de Locke de que “sentir” e “julgar” sao duas coisas diferentes, mas nao aplica essa teoria
diretamente a crianca; nao que ele negue que a crianga pense, mas ele observa que a mesma nao retine as mesmas
capacidades cognitivas de um adulto. Lembremos que o amadurecimento da “razdo”, para Rousseau, é um processo
lento; é necessario que o homem passe por muitas etapas do seu crescimento natural para atingir um
desenvolvimento pleno de sua inteligéncia.

55 Schesler (1978) argumenta que, para Locke, a medida que a crianga recebe mais impressoes provenientes dos
sentidos, mais ela desenvolve a sua capacidade de raciocinar. Ao contrario de Rousseau, que acredita que a razao
(intelectual) é uma faculdade que s6 tardiamente amadurece no homem, Locke (2012d), como veremos, admite que
o0 pensar é uma aquisi¢ao pueril e que o processo de amadurecimento da razao na crianga é sobretudo cognitivo.
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uma funcao diferente daquela do sentir. Dessa forma, é completamente
estranha ao autor do Emdlio a teoria da razdo como produto das sensacoes
transformadas de Condillac.

As duas posig¢oes s6 em aparéncia sao opostas. Rousseau nitidamente
aposta em duas estratégias diferentes para acomodar as posi¢des do
empirismo de Locke e do sensualismo de Condillac. O processo do
conhecimento, ao se iniciar pelos sentidos e terminar pela razao, tal como
nos é apresentado no Tratado das sensagoes, é a proposta do método
natural aplicado por Rousseau no Emilio. Respeitar as varias etapas do
desenvolvimento do homem como uma condicdo inexoravel de sua
natureza fisica e intelectual é a proposta de Rousseau ao longo de toda sua
grande obra sobre educagdo. A assercao de Locke e de Condillac de que o
conhecimento se inicia pelos sentidos é plenamente aceita por Rousseau.
As sensagodes sdo a porta de entrada para os nossos conhecimentos. Na
longa caminhada para se atingir a razdo, os sentidos adquirem
experiéncias que alargam suas propriedades. A partir disso, o
entendimento esta apto para produzir ideias e ampliar o cabedal dos seus
conhecimentos®. As diferencas entre o pensamento de Locke e de
Condillac ndao anulam as intengdes de Rousseau em aplicar projetos
diferentes, mas nao opostos, em sua teoria. E certo que Rousseau é
simpético a certos aspectos do racionalismo e talvez isso explique a adesédo

de Rousseau ao empirismo moderado de Locke>. Rousseau concorda com

Locke, em relagdo a Rousseau, da um salto dos sentidos a raison intelectuelle; enquanto no Emilio Rousseau tem a
paciéncia de deixar amadurecer a razao no seu aluno.

5 Esse progresso dos sentidos em direcio a razdo apresentado por Rousseau no Emilio é semelhante, como vimos,
ao desenvolvimento da estatua de Condillac no Traité des sensations.

57 Além de admitir, como o autor do Discurso do método, uma certa disposicao inata do entendimento para julgar,
Locke, em Sobre o emprego do entendimento (1697), mostra o quanto Descartes foi importante para a formulacio de
sua filosofia. A ideia de analisar imparcialmente a nés mesmos, a fim de exorcizarmos nossos preconceitos; de que
os sentidos e os interesses sao fontes de erros; de que é necessario colocar sob verificagao nossas proprias verdades,
para comprovar sua evidéncia e clareza; de nao aceitar nenhuma opinido como certa, a ndo ser aquela analisada e
comprovada pelo crivo da nossa propria razao; e finalmente, sobre o método em que Locke afirma a analitica
cartesiana, de que o entendimento hé de empregar-se gradual e imperceptivelmente das partes mais simples as mais
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o autor do Ensaio sobre o entendimento humano que a razdo é
fundamental para a consolidacio do conhecimento e que existe no
entendimento uma certa capacidade inata para julgar. Os tipos de
conhecimentos descritos por Locke ao longo do Ensaio e adotados por
Rousseau na Profissdo de fé seriam mais uma aproximacao de Rousseau
ao racionalismo. Numa outra perspectiva, a querela de Rousseau com os
jusnaturalistas, que defendiam o uso da razdo como um atributo natural
do homem, desde os primeiros tempos de sua existéncia, forcou o
genebrino a adotar, de certo modo, o sensualismo condillaquiano. Sua
intencao, principalmente no Segundo discurso, era a de nao confundir o
homem natural com o homem social, separando, assim, a vida sob a
atividade dos instintos daquela que depois se consolidou sob 0 dominio da
razdo. E claro que a critica de Rousseau a “perversio da razio” é uma
critica aos costumes, a politica e aos fildsofos iluministas de sua época, e
ndo a razao como faculdade de julgar em si mesma. Condillac, assim como
Locke, foi de grande importancia para o pensamento de Rousseau em
aspectos politicos e epistemoldgicos®. Se reunirmos o lento progresso dos
sentidos, teoria de Condillac, com o poder de julgar da razao, proposto por
Locke, perceberemos o quanto Rousseau foi coerente em reunir a teoria
desses dois autores como uma proposta de educacdo natural no seu Emilio,

por exemplo™.

complexas do objeto a ser analisado (LOCKE, 2012), é prova de que, de certo modo, Locke é também um herdeiro do
racionalismo cartesiano.

58 Todas as vezes que nos referirmos ao termo “epistemologia” no pensamento de Rousseau, tomamos a palavra em
um sentido geral, ou seja, como estudo do conhecimento, sua origem, seus limites, seu valor; sob esse aspecto,
“epistemologia” é sindnimo de “teoria do conhecimento”.

59 Se Condillac formula a ideia de que o julgamento nada mais é do que as sensagdes transformadas. Entdo, pensar
é, para ele, o resultado do aperfeicoamento dos sentidos. Logo, sua teoria do conhecimento tem como tese a férmula
de que “pensar é sentir”. Locke, ao contrario, acredita que o homem desde sempre raciocina. Contudo, segundo ele,
a faculdade de abstrair é uma operacao distinta do “puro sentir”. Sendo assim, “pensar” e “sentir” sdo duas operacoes
diferentes, embora uma dependa da outra. Nesse sentido, em que pese a influéncia das teorias de Locke e de
Condillac, qual a originalidade da filosofia de Rousseau frente a teoria de seus mestres? Exatamente o
reconhecimento das duas teorias, s6 que pensadas a sua maneira. Rousseau aceita que o conhecimento da razao
(intelectual) se da progressivamente, a maneira de Condillac, mas também admite, do jeito de Locke, que nascemos
com disposigdes inatas para julgar. O que Rousseau descarta da filosofia de Condillac é que a razao (o julgamento)
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Nossa proxima se¢do ird tratar das criticas de Rousseau a Helvétius.
Essas criticas encontram-se diluidas em parte de sua obra, mas se
concentram principalmente na Profissdo de fé e nas Réfutations sur de
UEsprit d’Helvétius. Nao deixaremos de notar a influéncia de racionalistas
e empiristas sobre o direcionamento da critica de Rousseau ao
materialismo filos6fico, bem como sua posi¢ao inovadora ante as teorias

criticas contra o autor de Do espirito.

1.2.3 Rousseau e a sua relacao critica com a filosofia de Helvétius

Helvétius foi, de fato, um discipulo de Locke e Condillac. Do primeiro
herdou a convicgdo de que dos sentidos derivam todas as nossas ideias e
de que ndo ha originariamente no homem qualquer concepgao inata. Do
segundo, cuja influéncia maior deixa-se perceber ao longo de suas duas
principais obras, Do espirito e Do homem, Helvétius extraiu da psicologia
sensualista de seu mestre a conviccao de que os méveis da acdo humana
sdo baseados em dois principios inerentes ao ser humano: a busca do
prazer e a fuga da dor. O desenvolvimento desses dois principios, o prazer
e a dor, tornou-se para Helvétius a base de toda sua psicologia, que tem na
realizagdo da felicidade humana sua principal preocupagdo. No entanto,
destacando-se dos seus mentores, Helvétius acrescenta em sua filosofia
que tudo que o individuo é deve ser explicado como produto da educacédo
e de todos os elementos que compdem o0 meio ambiente desde o seu
nascimento. De acordo com ele, as pessoas nascem com 0s MeSMOS
talentos e inclinac¢des naturais, diferenciando-se posteriormente no curso
do processo educativo. Segundo o autor de Do espirito, o génio é uma

qualidade comum a todas as pessoas, mas, para que ele se efetive com

nada mais é do que as sensacoes transformadas; e o que ele rejeita de Locke é que a crianca ja nasca raciocinando, a
maneira do adulto. Conciliar a “razdo sensitiva”, de influéncia de Condillac, e a “razao intelectual”, de inspiragdo de
Locke, é a grande novidade da filosofia de Rousseau para explicar a passagem dos sentidos para a maturidade da
razao no Emilio, como veremos, principalmente, no segundo capitulo deste livro.
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sucesso, para que o homem desenvolva ao maximo sua inteligéncia, uma
boa educagdo é de fundamental importancia. Helvétius acredita que o
critério ético da educagao é a utilidade publica, ou seja, o interesse geral,
que tem por finalidade a felicidade de todos. Dessa forma, o principio “o
maximo de prazer com o minimo de dor”®® deve ser imperativo para todas
as a¢des humanas.

Rousseau leu a primeira versao de Do espirito, que data do ano de 1758,
e nas bordas dessa obra fez diversas anotacoes, cujos contetidos s6 foram
revelados apés o seu falecimento®. Nas Réfutations sur de LUEsprit
d’Helvétius, Rousseau combate as principais teses de seu contemporaneo,
entre elas o argumento de que “julgar é sentir” ou de que a sensagao e o
entendimento nao se diferenciam na percepcao que o homem tem das coisas
que compdem o mundo. Essa observacéo critica de Rousseau é importante,
dado que dessa proposicao - do “julgar é sentir” - Helvétius extrai, sob seu
ponto de vista, a igualdade natural dos espiritos, ou seja, a percepcao de que
todos os homens tém igualmente as mesmas aptiddes para o espirito. Nao
apenas nas Réfutations, bem como n’A nova Heloisa, no Emilio, na Profissdo
de fé, na Lettre ao Monsieur d’Offreville, entre outros escritos importantes
de sua obra, Rousseau confronta suas ideias com as de Helvétius. O objetivo
desta discussdao é expor as querelas tedricas entre ambos. Para isso,
dividimos este ponto em quatro momentos: 1) Apresentamos a critica de

Rousseau a Helvétius, expostas nas Réfutations sur de UEsprit, assim como

6 Helvétius toma claramente essa expressio emprestada da filosofia de John Locke. Locke (2012¢, p. 266, grifos do
autor) afirma que “Felicidade é, em plena extensdo, o maximo de prazer que somos capazes de sentir, e aflicdo é o
méaximo de dor [...] chama-se bem o que é apto a produzir prazer em nés, e mal o que é apto a produzir dor [...]". A
felicidade é, portanto, o tGinico mével possivel dos desejos humanos tanto no pensamento de Locke como no de
Helvétius.

 Em 1766, numa biblioteca em Londres, o escritor, fillogo, numismata e historiégrafo do rei da Gra-Bretanha, o
senhor Louis Dutens, adquiriu a primeira versao de Do Espirito, que antes havia sido de propriedade de Jean-
-Jacques Rousseau. Em 1778, Dutens resolve, com a morte de Rousseau, tornar publicas as anotacdes criticas do
filésofo sui¢o nas bordas dessa primeira edi¢iao de Do Espirito. As duas cartas enderecadas ao M. D....B....Sur la
Réfutation du Livre de UEsprit d’Helvétius s6 cairam em dominio pablico com o consentimento de Jean-Jacques, que
Ihe havia recomendado que nao o fizesse antes de sua morte, por conta da grande perseguicao que Helvétius estava
sofrendo pela publicacio desse livro, principalmente na Franca.
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nos demais escritos citados acima; 2) Em seguida, mostramos a resposta de
Helvétius as Réfutations formulada por ele no De 'Homme; 3) Depois
formulamos uma possivel defesa de Rousseau as criticas feitas por
Helvétius; 4) Finalmente, com a ajuda de Diderot, expomos o afastamento
tedrico definitivo, pelo menos no que tange a formulacdo de uma teoria do

conhecimento entre os dois pensadores.

1.2.3.1 As Réfutations sur de I'Esprit d’Helvétius

Antes de ler as Réfutations sur de UEsprit d’Helvétius, Rousseau ja
conhecia a critica dos seus mestres em filosofia — Descartes, Malebranche,
Locke e Leibniz®* - as concepcdes materialistas concomitantes ao
movimento das Luzes. Talvez Helvétius ndo fosse um materialista como
Bardo de Holbach e La Mettrie, explica Maruyama (2005, p. 28-29)°3, no

entanto:

62 A critica & concepcao filoséfica do materialismo era conhecida por Rousseau em sua leitura da obra Meditacoes
metafisicas, de Descartes. Em defesa de sua dualidade metafisica, entre a alma e o corpo, da qual Rousseau foi adepto,
Descartes (2009a, p. 27-28) afirma que “[...] Todos os erros que procedem dos sentidos ai sao expostos, com os
meios de evita-los. E, enfim, aporto todas as razoes das quais se pode concluir a existéncia das coisas materiais; nao
que eu julgue muito Uteis para provar o que elas provam, a saber, que ha um mundo, que os homens tém corpos e
outras coisas semelhantes que nunca foram colocadas em dtvida por nenhum homem de bom senso, mas porque,
considerando-as de perto, chega-se a conhecer que nao sao tao firmes nem tao evidentes quanto as que nos conduzem
ao conhecimento de Deus e de nossa alma; de forma que estas sao as mais certas e as mais evidentes que podem cair
no conhecimento do espirito humano”. Em A busca da verdade, Malebranche (2004, p. 247), contra a concepgao
materialista do movimento da matéria e corroborando as explicagdes de Descartes, postula que “[...] A forca motora
nao estd, portanto, nos corpos que se movem, visto que essa forca motora nao é outra coisa sendo a vontade de
Deus”. Desse modo, complementa Malebranche, “[...] Todas as forcas da natureza sao, portanto, somente a vontade
eficaz de Deus [...]”. Locke (2012¢, p. 200), na mesma linha de pensamento de Malebranche, condena as formulagoes
materialistas: “[...] Dizer que nao ha nada além do corpéreo é confinar Deus aos limites da matéria [...]". Ele afirma
Deus como primeiro motor de todas as coisas existentes. Assim, Locke (2012c, p. 681) complementa sua critica: “[...]
0 que ndo é eterno tem um inicio, e 0 que tem um inicio é produzido por algo”. Finalmente Leibniz (2004, p. 60), em
consonancia com as argumentagoes anteriores, argumenta que Deus é o tinico objeto imediato das nossas percepcoes
existentes fora de nés e que sé ele é a nossa luz: “Ora, no sentido rigoroso da verdade metafisica, nao ha causa externa
agindo em nds, a nao ser Deus, e somente ele se comunica imediatamente a nés, em virtude da nossa continua
dependéncia. Donde se conclui que ndo hd nenhum outro objeto externo afetando nossa alma e excitando
imediatamente a nossa percep¢ao”. De uma maneira mais discreta, podemos incluir nessa lista a critica de Condillac
(1993, p. 64) a concepcio do materialismo filosofico exposta no Tratado das sensagoes: “Que os filésofos a quem
parece tao evidente que tudo é material adéquem-se por um momento no lugar dela [da estatua] e imaginem como
poderiam suspeitar que existe algo que se assemelhe ao que denominamos matéria”. A dualidade metafisica entre o
corpo e a alma, Deus como primeiro motor da realidade e a recusa do reducionismo do espirito a sensibilidade fisica
sa0 os principios que mantém Rousseau fiel & interpretacio de seus mestres em filosofia.

%3 Sobre isso, escreve Maruyama (2005, p. 27): “E duvidoso hoje que possamos falar de um Helvétius materialista se,
como havia feito Rousseau, empregarmos a palavra ‘materialismo’ no mesmo sentido daquele empregado para nos
referirmos a Diderot, a La Mettrie ou a d’Holbach. Primeiramente porque, para Helvétius, ndo se trata de modo
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[...] A tese ‘julgar é apenas sentir’ [...], a respeito da passividade das faculdades
do espirito, havia sido associada por Rousseau ao problema metafisico de um
universo composto unicamente de particulas de matéria movendo-se por elas
mesmas, sem nenhum principio que lhes seja exterior. Também, ja que
segundo Helvétius os juizos sdo apenas derivagdes da sensibilidade fisica,
Rousseau concluiu que ele acreditava que fosse possivel explicar todas as ideias
e todas as faculdades do espirito humano unicamente pelos 6rgaos dos

sentidos, consequentemente pela matéria. Fis o materialismo.

Ora, entende Rousseau, se Helvétius agrega a faculdade de julgar a
faculdade de sentir, isso quer dizer que ao nascer o homem nao possui
nem inteligéncia (espirito) nem carater moral em si mesmo. Portanto, o
espirito se reduziria a sensibilidade fisica, e os sentidos, por sua vez,
estariam subordinados as determinacgOes exteriores provenientes da

matéria®. Nesse sentido, como observa Schasler (1980, p. 70):

[...] sustentar que todas as ideias, todas as faculdades e todos os sentimentos
sdo resultado da influéncia externa é sustentar que nés mesmos nascemos
todos iguais, ideia bem consoladora para a humanidade, porque entdo a

natureza nao poe limite ao esfor¢o humano para tornar o homem melhor.

Essa observagao feita por Schesler (1980) nos leva a pensar que, para

Helvétius, 0 homem ¢ condicionado pelo meio® e que sua filosofia estaria

algum de lancar pressuposicoes a respeito das substancias que compdem o homem nem, mais particularmente, de
afirmar um monismo substancial. Segundo, porque se trata ainda menos de admitir, em seu projeto cientifico,
premissas concernentes a esséncia ou as propriedades da matéria, como, por exemplo, a afirmagdo de uma forca
motriz para explicar seus movimentos”.

%4 Enquanto Maruyama (2005) recusa a filiagio de Helvétius s concepcdes materialistas, Plékhanov (1973), em seu
livro Ensaios sobre a histéria do materialismo, apresenta as teses que, para ele, atestam ser Helvétius um filésofo
materialista. Para Helvétius, explica Plékhanov (1973): 1) A alma nao é mais que sentir; tudo no homem é sensacao,
inclusive a intelecgdo; 2) O homem é uma méquina posta em movimento pela sensibilidade fisica; 3) A virtude é
reconhecimento reciproco entre os homens; 4) O interesse geral é a medida e a base da virtude; 5) O interesse pessoal
nao é um imperativo moral, mas um fato cientifico.

% Apesar dessa constatagdo, Schesler (1980, p. 69), assim como Maruyama, defende a hipétese de que “[...] a
elaboracio de uma filosofia materialista ndo é o principio essencial de Helvétius”.
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a servico do determinismo mecanicista proprio do materialismo®.
Rousseau defende a atividade do espirito frente a matéria e a liberdade
moral contra o mecanicismo. FEsta dimensio ativa do homem, o
entendimento, nio se deixaria reduzir a sensibilidade fisica. Dessa forma,
o que Rousseau nega, na tese helvetiana do “julgar é apenas sentir”, é uma
reducdo do entendimento as meras sensacdes provenientes da
exterioridade material e uma identificacdo (ou um condicionamento) do
individuo ao meio, que, por seu turno, retiraria a liberdade moral do
mesmo.

No entanto, concentremo-nos nas notas escritas por Rousseau feitas
durante a leitura de Do Espirito. A primeira ideia que Rousseau combate
encontra-se logo no inicio dessa obra, na secdo intitulada De lesprit en lui-
méme, onde o filbsofo escreve: “Nos temos em nés duas faculdades, ou, se
ouso dizer, duas poténcias passivas, cuja existéncia é geralmente e

distintamente reconhecida” (HELVETIUS, 2004, p. 22). Ele continua:

Uma ¢ a faculdade de receber as impressoes diferentes que fazem sobre nds
os objetos exteriores; nés a chamamos sensibilidade fisica [...]. A outra é a
faculdade de conservar a impressao que esses objetos fazem sobre nds; nds

chamamos memoéria: e a memdria nao é outra coisa que uma sensagao

continuada, mas enfraquecida. (HELVETIUS, 2004, p. 22-23).

Nas Réfutations, Rousseau (2012d, p. 4694) responde que: “[...] me
parece necessario distinguir impressdes puramente organicas das

impressdes que afetam todo o individuo; as primeiras ndo sao mais do que

% Sobre o caréter determinista da filosofia de Helvétius, Plékhanov (1973) assevera que h4, no pensamento do autor
de Do Espirito, uma negagao explicita do livre-arbitrio. Para ele, isso seria prova suficiente do aspecto materialista
da filosofia helvetiana. Plékhanov (1973), para provar sua teoria, apresenta duas hipéteses: 1) Para Helvétius, o
homem tem os seus desejos orientados pela natureza que regula as suas paixoes; 2) Para o autor de Do Espirito, as
opinides dos homens sao ditadas pelos seus interesses, e esses interesses nao dependem da vontade humana. A recusa
do livre-arbitrio (a visao mecanicista do mundo), bem como o prazer como principio das relagoes interpessoais (ou
da felicidade geral dos homens), pode ser comparada a luz das concepgdes filosoficas de La Mettrie (1983) e do Barao
de Holbach (2010).
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simples sensagbes; as outras ndo sdao mais do que sentimentos”. Em
seguida, ele complementa: “[...] a memoria é a faculdade de se ligar a
sensacdo; mesmo fraca, ndo dura continuamente” (ROUSSEAU, 2012d, p.
4694).

Rousseau desenvolve essa distingdo entre os “sentidos” e os
“sentimentos” em alguns momentos de sua obra. No Segundo discurso,
por exemplo, ele postula que, no estado de natureza, as desigualdades
entre os homens eram praticamente nulas, pois suas forcas eram
equivalentes as suas necessidades, por isso o selvagem pouco precisava
utilizar o seu espirito para satisfazer os seus desejos, haja vista a realizacdo
imediata das suas caréncias. No entanto, com a instituicdo e a consolidagio
da sociedade civil, os 6rgaos dos sentidos destinados unicamente aos
cuidados da nossa conservagao passaram a ser utilizados com a finalidade
de absorver e guardar com maior atengio as impressoes estranhas, porque
externas ao individuo. Consoante Rousseau (1999b, p. 120): “[...]
demasiadamente ocupados em multiplicar as fungdes de nossos sentidos e
em aumentar a extensdo exterior do nosso ser, raramente nos utilizamos
desse sentido interior que nos reduz as nossas dimensoes e que distingue
de nos tudo que ndo nos pertence”. O “sentido interior”, portanto, separa
no homem os “sentidos externos”, presos aos estimulos superficiais,
daqueles “sentimentos internos”, proprios da consciéncia moral®.

Ainda sobre os “sentidos” e os “sentimentos”, Rousseau, na Carta a
Franquiéres, pondera que pode nao parecer filoséfico afirmar uma
poténcia para além dos sentidos e da razao; porém, é o assentimento
interior que nos protege dos sofismas da razdo. Ele alerta que, “[...] se
suprimissemos o sentimento interno, jA ndo restariam mais tracos de

verdade sobre a Terra, todos n6s nos tornariamos joguetes das opinides

%7 “O mundo dos sentimentos da consciéncia moral ¢, nesse sentido, irredutivel as percepcdes sensiveis. £ o que nos
permite compreender a distincao entre os sentimentos e as simples sensagoes [...]” (MARUYAMA, 2005, p. 483).
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mais monstruosas [...]” (ROUSSEAU, 2005b, p. 185). Com essas palavras,
Rousseau (2005b) se opde frontalmente a claque materialista, da qual,
como supde Maruyama (2005), ele acreditava que Helvétius fazia parte.
Nesse mesmo escrito, Rousseau (2oo5b, p. 183-184), em tom provocativo,

desafia os filosofos materialistas:

[...] Mas vo6s, materialistas, que me falais de uma substancia tinica, palpavel e
submissa por sua natureza a inspecdo dos sentidos, estais obrigados néo
somente a me dizer apenas o que esta claro, bem provado, mas a resolver todas
as minhas dificuldades de maneira plenamente satisfatéria, porque
possuimos, vos e eu, todos os instrumentos necessérios para essa solugdo [...];
nada é pequeno ou grande sendo relativamente aos olhos que o veem [...];
mostrai-me, de forma clara e perceptivel, a geragdo puramente material do

primeiro ser inteligente, isso é tudo que vos peco.

Nessa passagem de sua correspondéncia com Franquiéres, o tom
provocante de Rousseau cede espago ao relativismo das ideias,
“possuimos, vés e eu, todos os instrumentos necessarios para essa
solucdo” e “nada é pequeno ou grande sendo relativamente aos olhos que
o veem”. A estratégia de Rousseau - como vimos em nosso ponto de
discussdo dedicado ao seu ceticismo - é, em criticando os dogmaéticos
(materialistas), usar do ceticismo, e em sustentando sua posicdo,
salvaguardar sua crenga no sentiment, reconhecendo os limites de sua
propria opinido.

A preocupagio de Rousseau em diferenciar as “sensacdes” do
“sentimento”, como podemos notar, inclui um novo elemento, que diz
respeito a sua reserva critica com rela¢ao a “razao”. Em clara oposic¢ao ao

pensamento iluminista e, por consequéncia, a filosofia de Helvétius®, em

% O pensamento de Helvétius é fortemente ligado as crencas iluministas na razdo. Em varios momentos de Do
Espirito e também de De 'Homme, Helvétius faz apologia as Lumieéres de la raison. Helvétius (2011, p. 58) afirma
que “[...] o dia da ciéncia est4 vindo. Cubramo-nos das armas das Luzes para destruir os fantasmas das trevas; e,
para esse efeito, rendamos aos humanos sua liberdade natural e o livre exercicio de sua razao”. Besse (1972, p. 141)
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Julia ou a nova Heloisa, Rousseau desenvolve, de maneira mais
aprofundada, a diferenca entre as sensations, o sentiment e a raison. Na
primeira parte do livro, Rousseau (1994a, p. 67) indaga: “[...] Quantas
coisas percebemos somente com o sentimento e que é impossivel explicar
arazdo?”. Com essa pergunta, ele nos chama a atencéo sobre os riscos que
é trocarmos nossa autonomia, representada pelo sentiment intérieur, e nos
entregarmos a razao como discours, representada pela filosofia. Ao falar
sobre o amor auténtico, aquele ligado ao sentimento e ao coragao, quase
no final da primeira parte dessa obra, Rousseau (1994a, p. 132) pontua que
“[...] o coracdo ndo segue os sentidos, ele os guia [...]”. E, do mesmo modo
que o coragao deve orientar os sentidos, cabe a ele orientar a razao, pois,
“[...] se é a razdo que faz o homem, é o sentimento que o conduz®”
(ROUSSEAU, 1994a, p. 284).

No tocante a memoria como uma Sensation continue, Rousseau
desenvolve em algumas partes de sua obra uma teoria referente a essa
faculdade do espirito. Para ele, a memdria estd presa a um jogo de
estimulacdo e atividade; por um lado, ela sé aparece porque é incitada
pelos 6rgaos dos sentidos; por outro, por ser uma qualidade do intelecto,
ela estd intimamente presa a sua agao. Para Rousseau, o erro de Helvétius
em juntar a memdria as sensagdes é nao reconhecer seu carater ativo’ e,

ao mesmo tempo, transitdrio, sujeito, portanto, ao desvanecimento. No De

UEsprit, Helvétius opera uma reducdo da memoria as puras sensagoes

observa que “A controvérsia com Helvétius nao é que um aspecto da grande contestagao dos filosofos para Rousseau
[...]; [Para Rousseau, ] A filosofia nao tem nenhum poder de transformar os homens, porque, filha do amor préprio,
ela carrega as contradigoes de uma sociedade malfeita”.

% “A verdade dos sentimentos depende muito da justeza das ideias” (ROUSSEAU, 2014, p. 311).

7° “Em sua critica a concepgao da memoria de Helvétius, Rousseau segue o mesmo género de argumentos que em
sua refutagao da tese “julgar é apenas sentir”. Segundo ele, Helvétius confunde duas operagoes distintas do espirito:
a de sentir o objeto presente e a de senti-lo ausente. As causas do ato de lembrar nao sao as mesmas que as que
provocam as simples sensacdes. As primeiras sao interiores, enquanto as ultimas sao exteriores ao espirito. Além
disso, a memoria, fundamental para o sentimento da nossa propria existéncia, é associada por Rousseau aos juizos”
(MARUYAMA, 2005, p. 94).
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provenientes de estimulos externos. O que o nosso autor parece nao
entender, explica Rousseau (1994a), é que, se a memoria esta presa aos
sentidos que a produzem, por isso ela é tdo peremptéria quanto os
estimulos que a ativaram. Por outro lado, consoante Rousseau (1994a),
esse reducionismo da memoéria a pura sensacdo revela, por parte de
Helvétius, um equivoco de atribuir a memoria um caréter passivo, quando,
ao contrario, ela é ativa por estar presa ao espirito.

Rousseau (1994a) realca que, embora unida ao espirito, a memoria
esta presa, por um jogo de incitagdo, aos estimulos externos, que sao as
sensa¢des. A memoria é naturalmente incapaz de guardar todas as
informagoes que recebe pela estreita ligacdo que os 6rgdos dos sentidos
lhe proporcionam. Na Carta a Voltaire, Rousseau (2005¢, p. 128) assevera
que, “[...] se nem todos os conhecimentos tém efeitos sensiveis, parece-me
incontestavel que todos tém efeitos reais, dos quais a mente humana perde
facilmente o fio, mas que a natureza jamais confunde”. A conclusio de
Rousseau frente a Helvétius é que, sendo a sensagao de natureza efémera
e colada a memoria, logo também a memoria ndo poderia ser definida
como uma sensacao continuada. No segundo aspecto da critica, Rousseau
interliga a memoria ao raciocinio. No Livro II do Emilio, ele afirma que,
malgrado “[...] a meméria e o raciocinio sejam duas faculdades
essencialmente diferentes, uma nio se desenvolve realmente sem a outra
[...]. Nossas sensagbes sio meramente passivas, ao passo que todas as
nossas percepcdes ou ideais nascem de um principio ativo que julga”
(ROUSSEAU, 2014, p. 120). Portanto, por sua filiacio ao espirito, segundo
Rousseau, a memoria é ativa, e ndo passiva, como quer o autor de Do
Espirito.

Em consondncia com essa critica, mais uma vez nas Réfutations sur

de UEsprit d’Helvétius, Rousseau refuta as ideias de seu contemporaneo.
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Ainda no inicio do De UEsprit, na secao De Uesprit en lui-méme, Helvétius

(2004, p. 26) aponta que:

Quando por uma sequéncia de minhas ideias, ou pelo abalo que certos sons
causam no organismo de minha orelha, eu me ligo a imagem de um carvalho;
entdao meus organismos interiores devem necessariamente se ligar pouco a
pouco a mesma situacao onde eles estejam a vista desse carvalho; ora, essa
situagéo dos organismos deve incontestavelmente produzir uma sensagao: &,

portanto, evidente que lembrar é sentir.

Ao que responde Rousseau (2012d, p. 4695-4696):

Sim, nossos organismos interiores se encontram na mesma posi¢ao que eles
estiveram em vista do carvalho, mas pelo efeito de uma operagdo muito diferente
[...]; se uma sensagdo é a impressdo transmitida pelo organismo exterior ao
organismo interior, a situagéo do organismo interior é supostamente a mesma
daquela do organismo exterior que desapareceu; esse defeito é suficiente para
distinguir a lembranca da sensagéo; caso contrario, seria impossivel distinguir a

lembranca da sensacao separando dela a sensacio mesma.

Ao observar, portanto, que o defeito essencial que interliga a
“lembranca” a “sensagao” é o carater transitério dessa Gltima, Rousseau
desconstréi, a sua maneira, as duas teses de Helvétius da sensation
continue e da mémoire passive.

A terceira anotacdo critica de Rousseau sobre o livro de Helvétius diz
respeito a reducdo do espirito ao sentir. Ainda no inicio do seu De I’Esprit,

Helvétius (2004, p. 26) argumenta que:

[...] é a capacidade de perceber as semelhancas e as diferengas, as
conveniéncias e as inconveniéncias, que tém entre eles e os objetos diversos,
que consistem todas as operacdes do espirito. Ora, essa capacidade ndo é que

a sensibilidade fisica mesma: tudo se reduz, portanto, ao sentir.
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Parégrafos depois, ele prossegue:

A conclusio a que chego é que, se todas as palavras das linguas designam mais
que objetos, ou as ligagdes desses objetos conosco e entre eles, todo o espirito,
por consequéncia, consiste em comparar as nossas sensagdes e as nossas
ideias; quer dizer, ao ver as semelhancas e as diferengas, as conveniéncias e os
inconvenientes que eles tém entre eles. Ora, como o julgamento nao é mais do
que essa percepgao, eu [concluo] que as operagdes do espirito se reduzem a

sentir. (HELVETIUS, 2004, p. 27).
Rousseau (2012d, p. 4696) se opde a conclusdo de Helvétius:

[...] Perceber os objetos é sentir; perceber as ligacdes é julgar [...]. Elas
estabelecem claramente ndo duas poténcias passivas, como diz Helvétius no
comeco de sua obra, mas uma substancia passiva que recebe as impressoes e
uma poténcia ativa que examina essas impressdes, vé suas ligagdes, combina-

as e julga-as. Perceber os objetos € sentir; perceber as ligacdes é julgar.

E na Profissao de fé que Rousseau elabora as respostas mais

sofisticadas a tese de Helvétius de que tudo se reduz ao sentir”. O Vigario

7' A prova disso encontra-se especificamente em trés escritos de Rousseau. Em sua correspondéncia com o senhor
de Montmollin, especialmente na Lettre du professeur de Montmollin au pasteur de Sarasin, de 25 de setembro de
1762. Nela Rousseau (2012¢) revela que sao trés as intengdes do Emilio: 1) Combater a Igreja romana; 2) Elevar-se
contra a obra infernal de Do Espirito, que, seguindo o principio detestével de seu autor, pretende que sentir e julgar
530 uma s6 e mesma coisa, o que evidentemente é estabelecer o materialismo; e 3) Combater os filosofos presungosos.
Na Carta a Beaumont, Rousseau (2005a) afirma que a Profissao de fé se compde de duas partes. A primeira visa
combater o moderno materialismo e a segunda visa questionar a religido revelada. Finalmente, nas Cartas escritas
da montanha, Rousseau (2006a, p. 154) revela a histéria de sua critica ao De UEsprit, de Helvétius: “H4 alguns anos,
quando da primeira publicacdo de um livro célebre, decidi atacar seus principios, que eu julgava perigosos. Executava
essa minha empreitada quando soube que o autor estava sendo perseguido. Imediatamente atirei minhas folhas ao
fogo, julgando que nenhum dever poderia autorizar a baixeza de unir-se & multidao para humilhar um homem
honrado oprimido. Quando tudo se acalmou, tive a oportunidade de dar minha opiniao sobre o mesmo assunto em
outros textos; mas disse-o sem nomear o livro nem o autor. Pensei que deveria acrescentar tal respeito por sua
infelicidade & estima que sempre tive por sua pessoa. Absolutamente nao acredito que essa forma de pensar me seja
particular; ela é comum a todas as pessoas honestas”. Em sua querela com Schinz, Masson (1911) enuncia que o erro
de Schinz (1910) foi querer atribuir a primeira versao da Profissao de fé uma critica direta de Rousseau a Helvétius.
Para Masson (1911, p. 122), a0 contrario de Schinz, “[...] uma refutacio de Helvétius na Profissdo de fé nao se encontra
no texto primitivo”. Rousseau, diz Masson (1911), no quer juntar-se a tropa de acusadores contra Helvétius. Entao,
Rousseau contenta-se em opor sua doutrina espiritualista da Profissdo de fé a teoria do autor de Do Espirito, talvez
em um outro momento, numa segunda ou terceira escrita (MASSON, 1911). Masson (1911) também nega, opondo-se
a Schinz (1910), que a Profissao de fé fosse um escrito somente dedicado a refutar o De UEsprit. As intengdes da obra,
indica Masson (1911), sdo mais profundas, mais gerais e menos condicionadas pela atualidade imediata. Masson
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saboiano, apds ter encontrado a evidéncia de sua existéncia e a do universo
que o circunda, passa a refletir sobre os objetos de suas sensag¢oes, achando
neles a faculdade de comparé-las e, sentindo-se de posse de uma forca

ativa que ndo sabia ter antes, ele obtém a certeza de que:

Perceber é sentir; comparar ¢ julgar; julgar e sentir ndo sdo a mesma coisa.
Pela sensacdo, os objetos oferecem-se a mim separados, isolados, tais como
existem na natureza; pela comparagdo, movimento-os, transporto-os, por
assim dizer, coloco-os uns sobre os outros para julgar sua diferenca ou
semelhanga e geralmente todas as suas relagdes. A meu ver, a faculdade
distintiva do ser ativo ou inteligente é poder dar um sentido a palavra ‘¢’

(ROUSSFAU, 2014, p. 379).

Para Rousseau (2014, p. 380), em clara discordancia com Helvétius,
sentir é diferente de julgar: “Quando as duas sensacbes a comparar sao
percebidas, sua impressao se faz, cada objeto é sentido, mas a relagdo entre
elas nem por isso é sentida”. Segundo ele, a sensacéo é passiva, enquanto
0 juizo € ativo, e isso porque, “[...] se fossemos meramente passivos no
emprego de nossos sentidos, ndo haveria entre eles nenhuma
comunicagdo; ser-nos-ia impossivel saber que o corpo que tocamos e o
objeto que vemos sdo os mesmos” (ROUSSEAU, 2014, p. 381). De acordo
com Maruyama (2005, p. 90-91), a incoeréncia de Helvétius, consoante
Rousseau (2014), é comparar dois juizos, o “julgar” e o “sentir”, que ele
pressupde iguais sendo diferentes.

Ainda, sobre a polémica do “julgar é sentir”, Helvétius (2004, p. 27)

insiste em sua tese:

(1911) acrescenta a leitura critica de Rousseau ao Do Espirito ndo apenas a Profissao de fé, como quer Schinz (1910),
mas também passagens do Livro III do Emilio. Contudo, apesar das discordancias, ambos acreditam que Rousseau
enxergou no livro de Helvétius a expressao mais audaciosa do materialismo filoséfico a que a Profissao de fé visa
combater. Maruyama (2005, p. 469), numa visao préxima daquela de Masson (1911), admite que “Certamente
Helvétius ndo é o tinico pensador que nosso autor tentava refutar na Profissdo de fé, mas ele era o alvo principal de
sua critica a ideia da passividade do espirito e ao principio do interesse na moral, tal como estes se encontravam na
obra Do Espirito”.
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A questio contida em seus limites, cabe agora examinar se julgar no é sentir.
Quando eu julgo a grandeza ou a cor dos objetos que me sdo apresentados, é
evidente que o julgamento incide sobre as diferentes impressdes que esses
objetos fizeram sobre os meus sentidos, [e isto] ndo é propriamente uma
sensagao; que eu posso dizer igualmente, eu julgo ou eu sinto que, de dois
objetos, um, eu chamo medida (toise), que faz sobre mim uma impresséo
diferente, que eu chamo pé (pied); [nesse sentido,] a cor que eu chamo
vermelha atua diferentemente daquela que eu chamo amarela; e eu concluo

que julgar ndo é mais do que sentir.

Ao que responde Rousseau (2012d, p. 4697):

Ha aqui uma diferenca muito sutil e muito importante a observar, uma coisa
é sentir uma diferenca entre uma medida (toise) e um pé (pied) e outra coisa
é medir esta diferenca. Na primeira operagao, o espirito é puramente passivo,
mas na outra é ativo [...]. Quanto a conclusdo que ‘julgar nao é mais do que
sentir’, temos uma outra coisa; porque a comparacdo do amarelo e do

vermelho nao é a sensagio do amarelo e do vermelho.

Maruyama (2005, p. 90-91, grifos da autora), concordando com
Rousseau, expoe a fragilidade, a partir desse exemplo, da tese do “julgar é

sentir” de Helvétius:

Rousseau, notara, com razao, que havia nessa argumentacao de Helvétius um
problema de terminologia. Helvétius toma o termo julgar como um
equivalente do termo sentir e, quando compara uma afirmagao do tipo ‘eu
julgo’ com uma outra do tipo ‘eu sinto’ nada mais faz do que comparar dois
juizos - pois as sensagdes aqui sdo concebidas como juizos concernentes as

diferentes impressoes que os objetos fazem sobre os sentidos.

Ao fim do Primeiro discurso, capitulo IV, do De Esprit, Helvétius
(2004, p. 51), revisitando seu grande principio, diz: “[...] nada me impede

agora de avancar, que julgar, como eu provei, ndo é propriamente mais do
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que sentir”. Rousseau (2012d, p. 4699) retruca: “[...] vos reunis, sob uma
palavra comum, duas faculdades essencialmente diferentes”. Helvétius
(2004, p. 51) escreve ainda que: “[...] o espirito pode ser considerado como
a faculdade produtora de nossos pensamentos; e o espirito, nesse sentido,
nao é mais que sensibilidade e memoria”. Rousseau (2012d, p. 4699) faz
uma correcgao a tese de Helvétius: “Sensibilidade, memoria, julgamento”,
demonstrando que julgar nao é sentir e que a memoria ndo se liga
imediatamente as sensagoes, e sim ao espirito.

Em sua quarta anotagao critica ao De UEsprit, Rousseau assevera que
o seu contemporaneo confunde os sentimentos com os juizos. Ainda no
discurso I, capitulo I, de De lesprit en lui-méme, Helvétius (2004, p. 27-

28) escreve o seguinte:

[...] supondo que nés queiramos saber se a forca é preferivel a grandeza dos
corpos, podemos assegurar que julgar é sentir? Sim, respondo eu: pois, para
manter um julgamento sobre esse sujeito, minha memoria deve me tracar
sucessivamente situacdes diferentes onde eu possa encontrar mais

comumente o curso da minha vida.

Rousseau (2012d, p. 4698) replica Helvétius com as seguintes
palavras: “Como! A comparagdo sucessiva de mil ideias é também um
sentimento? Nao se deve disputar as palavras; mas o autor se utiliza de
um estranho dicionario”. Na Carta VIII da Sexta Parte de Julia ou a nova
Heloisa, Rousseau opera uma diferenca conceitual entre a “razdo”, o
“sentimento” e a “liberdade”. Ele assinala que Deus “[...] deu-nos a razao
para conhecer o bem, a consciéncia para ama-lo e a liberdade para escolhé-
lo” (ROUSSFAU, 19944, p. 587). Rousseau (1994a, p. 587) acrescenta que
Saint-Preux, protagonista do romance juntamente com Jdlia, “[...] faz da

consciéncia moral um sentimento, e ndo um julgamento, o que vai contra
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a definicdo dos filésofos”. Essa tltima observagdo Rousseau escreve em
clara referéncia a Helvétius™.

Uma outra polémica entre Rousseau e Helvétius se destaca nas
Réfutations sur de UEsprit d’Helvétius. Em sua quinta anotacao critica,
quase no fim da Deuxiéme Lettre, Rousseau critica a concepcdo de
Helvétius sobre a educacdo e a igualdade natural dos espiritos. Esse
principio é um efeito das teses de Do Espirito de que os julgamentos
humanos sdo puramente passivos (ROUSSEAU, 2012d). Rousseau (2012d)
perfila que as ideias de Helvétius ja haviam sido previamente discutidas
no artigo Evidence da Enciclopédia”. Malgrado Rousseau (2012d) ratificar
que suas criticas a concepcao helvetiana do “julgar é apenas sentir”
tivessem sido previamente expostas em suas primeiras anota¢des ao De
UEsprit e na primeira parte da Profissdo de fé, é principalmente na Carta
III da parte V de Jiilia ou a nova Heloisa e na parte I do Segundo discurso
que Rousseau desenvolve a tese contraria a de Helvétius, que justifica a

desigualdade natural dos espiritos.

7 Em uma outra passagem de Jiilia ou A Nova Heloisa, Rousseau (1994a, p. 600) separa as funcdes da consciéncia,
ou seja, do sentimento interior daquelas do juizo: “[...] a consciéncia nao nos diz a verdade das coisas, mas a regra
de nossos deveres; ela nao nos dita o que devemos pensar, mas o que devemos fazer, ela nao nos ensina a raciocinar
corretamente, mas a agir corretamente”.

73 Nas Réfutations, apesar de desconhecer a autoria desse escrito, Rousseau (2012d) atribui sua escrita a um dos
grandes metafisicos: Condillac ou Buffon, pelo qual Helvétius teria sido fortemente influenciado. Guilhaumou (1993)
resume, através da leitura critica de Sieyés, os principais pontos do artigo Evidence, ao qual Rousseau evidentemente
também ird se opor. Os principios que Rousseau e Sieyes irdo contestar sao os seguintes: 1) Nés sentimos, portanto,
nods existimos; 2) A propriedade de sentir é uma propriedade passiva; 3) Essa propriedade passiva é o préprio ser
sensitivo; 4) Todas as apreensdes ou percepcdes ndo sao mais do que fungdes puramente passivas do ser sensitivo;
5) A concepcao ou a combinagao das ideias ou sensagdes que afetam ao mesmo tempo o espirito nao sao mais do que
uma rememoracao simultanea e uma contemplacdo sustentada pelo interesse que essas sensagoes lhe causam; 6)
Lembrar é 0 mesmo que sentir; 7) As sensagdes que temos sao orientadas pelo nosso interesse sobre o agradéavel e o
desagradavel, daquilo que sentimos e que é proveniente dos objetos; 8) A evidéncia é a certeza de que nossa memoria
€ 0s nossos sentidos nos trazem sobre a percepcao dos objetos (GUILHAUMOU, 1993). Sobre esse tltimo aspecto, o
da evidéncia, Rousseau (2014, p. 278-279) diz que seu aluno, “[...] Nao vendo a necessidade de ser douto nem de
parecé-lo, nunca se apressa em julgar; julga somente pela evidéncia e estd muito longe de encontra-las nessa ocasiao;
ele que sabe como nossos juizos sobre as aparéncias estao sujeitos a ilusdo, ao menos pela perspectiva”. Rousseau
(2014), portanto, nao entende por evidéncia aquilo que nos é fornecido pelos dados provenientes dos sentidos. Para
ele, ndo é o que esta posto, mas o que subjaz a experiéncia que pode nos revelar a certeza sobre aquilo que esperamos
alcangar durante o processo de aquisicao do conhecimento. Por isso, para se atingir a evidéncia, é necessério estar
munido do espirito investigativo, que exige do pesquisador, no caso, Emilio, a paciéncia da espera e o carater reflexivo
sobre o0 experimento que est4 sendo/foi realizado.



138 | Teoria do conhecimento e educagédo em Jean-Jacques Rousseau

No discurso III, capitulo IX, Do Espirito, intitulado De linégale

capacité d’attention, Helvétius (2004, p. 234-235) pontua que:

[...] todos os nossos juizos falsos sdo o efeito ou das nossas paixdes ou da nossa
ignorancia; donde se segue que todos os homens sdo dotados pela natureza de
um julgamento igualmente justo; e que, ao lhes serem apresentados os
mesmos objetos, todos apresentariam a esse respeito os mesmos juizos [...].
[Ou seja,] todos os homens que chamo bem organizados, tendo nascido com

0 espirito justo, tém em si o poder fisico de se elevar as mais altas ideias.

No discurso III, capitulo XXVI, De quel degré de passion les hommes
sont susceptibles, dessa mesma obra, Helvétius (2004, p. 348) acrescenta
a sua teoria da igualdade natural dos espiritos a tese do “julgar é sentir”, a

qual, na verdade, a primeira é apenas sua consequéncia’:

Com efeito, se todas as operagoes do espirito se reduzem a sentir, lembrar e
seguir as relagdes que estes objetos tém entre si e conosco, é evidente que,
sendo todos os homens providos, como tenho mostrado, da agudeza do sentir,
da extensdo da memoria e, enfim, da capacidade de atengdo necessarias para
atingir as mais altas ideias, ndao ha ninguém entre os homens comumente bem

organizados que nado possa ilustrar-se com grandes talentos.

Na primeira parte do Segundo discurso, em oposi¢ao indireta a teoria
de Helvétius (2004), Rousseau concebe dois tipos de desigualdades entre
os homens: a primeira ele chama de “natural ou fisica” e é estabelecida
pela natureza. Esta consiste na diferenca das idades, da satde, das forcas
do corpo e das qualidades do espirito e da alma; a segunda ele nomeia de

“moral ou politica” e é fruto das convengdes estabelecidas pelo

consentimento geral dos homens. No Ensaio sobre a origem das linguas,

74 Podemos encontrar ao longo de Do Espirito e de Do Homem outras ocorréncias dessa teoria. No De UEsprit,
consultar principalmente o discours 111, chapitre 11l e chapitre IV. No De 'Homme, a tese da igualdade natural dos
espiritos encontra-se sobretudo ao longo da section II.



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 139

Rousseau utiliza-se de seu método antropoldégico para mostrar ao seu
leitor que os homens nao sao iguais. Rousseau (2008b), ao escrever sobre
a diferenca geral e local da origem das linguas, constata que os
determinantes climaticos e geograficos influenciaram o carater dos
habitantes e a formagdo das linguas tanto do meridiano como do norte.
Embora ele admita que a longo prazo os homens se tornem semelhantes,
as ordens de seus progressos sao diferentes. Assim escreve ele: “[...] Nas
regides meridionais, em que a natureza é prddiga, as necessidades nascem
das paixdes; nas regides frias, onde ela é avara, as paixdes nascem das
necessidades [...]” (ROUSSEAU, 2008Db, p. 139).

Maruyama (2005) salienta que, tanto no De UEsprit como no De
I’Homme, Helvétius nega a importancia das causas fisicas na determinagéo
das diferencas de espirito entre os homens. A autora também ressalta que
Helvétius rebate a tese das desigualdades naturais do espirito propostas
por Rousseau, ora pelos diferentes graus de atencdo dos homens, como
mostramos anteriormente, ora pelos diferentes tipos de educagao que eles
recebem. Rousseau rebate as ideias de seu contemporaneo na quinta parte
de Jilia ou a nova Heloisa, especialmente na carta III, destinada a discutir
os problemas sobre educagdo. Ele enuncia que “[...] cada um traz ao
crescer um temperamento particular que determina seu génio e seu
carater e que nao se deve transformar nem forcar, mas formar e
aperfeicoar” (ROUSSEAU, 1994a, p. 487). Essa diversidade de espiritos e
de génios, que distingue os individuos, é obra da natureza, diz Rousseau
(1994a, p. 488), “[...] pois, enfim, se os espiritos sdo diferentes, eles sdo
desiguais e, se a natureza os tornou desiguais, foi dotando-os a uns mais
do que a outros de um pouco mais de sentido de finura, de extensido da
memoria ou de capacidade de atencdo”. Assim sendo, pensa Rousseau
(1994a), para transformar o espirito, seria preciso transformar a

organizagao interior do individuo e, para transformar o seu carater, seria
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necessario transformar o seu temperamento, do qual ele depende. “[...] E,
portanto, em vao que se pretenderia refundir os diferentes espiritos num
modelo comum” (ROUSSEAU, 1994a, p. 489).

Para Rousseau (1994a, p. 489), diferentemente de Helvétius:

[...] ndo se trata de transformar o caréter e de modificar o natural, mas, pelo
contrario, de langa-lo téo longe quanto pode ir, de cultiva-lo e de impedir que
degenere, pois é assim que um homem se torna tudo o que pode ser e que a

obra da natureza nele se completa pela educagao.

Nessa obra, Rousseau (1994a, p. 489) antecipa o seu método para
com a educagdo do Emilio, asseverando que, “[...] antes de cultivar o
carater, é preciso estudd-lo, esperar tranquilamente que se mostre,
fornece-lhe as ocasides de mostrar-se e, de preferéncia, antes abster-se
sempre de fazer algo a agir fora de propoésito”. Rousseau (1994a, p. 490)
finalmente conclui suas teses sobre a desigualdade natural dos espiritos,
afirmando uma vez mais que “[...] Cada homem traz ao nascer um carater,
um génio e talentos que lhe sio proprios” e que é necessario deixar formar
0 corpo até que a razdo comece a despontar, para que s6 depois assim
possamos cultiva-la.

Schesler (1980) endossa as teses formuladas por Jean-Jacques
Rousseau n’A nova Heloisa. Ele defende que a teoria da tese igualitaria dos
espiritos formulada por Helvétius é resultado da sua conviccdo de que
julgar é o mesmo que sentir. Segundo Helvétius, como vimos, os homens
bem organizados e com igual dominio de aten¢ao sdo capazes de efetuar
os mesmos julgamentos sobre as mesmas coisas que lhes sdo
apresentadas. Assim sendo, retruca Schesler (1980), se julgar é sentir,
seria impossivel a qualquer homem ter um falso julgamento sobre a
ligacdo entre duas coisas. Para completar, segundo ele, Rousseau admite

que nossas ideias sdo provenientes de nossos sentimentos e de nossas
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sensagdes”, porém “I...] Ea organizagao interior, segundo Rousseau, que
organiza no individuo as impressoes recebidas por ele de fora, que faz com
que as mesmas impressoes desempenhem [fungdes] diferentes em
individuos diferentes” (SCHQOSLER, 1980, p. 73).

Outras tantas criticas aparecem nas Réfutations sur de UEsprit
d’Helvétius, especialmente na Deuxiéme Lettre. Temas como a estima, a
probidade e o luxo mostram claramente a discordancia de Rousseau em
relacdo a Helvétius. Masson, em Rousseau contre Helvétius, levanta outras
discordancias na leitura que Rousseau fez de Do Espirito. Entre elas,
destacamos o debate sobre o “intéresse”. E é sobre esse tema que iremos
nos debrucar”®. Ao longo de Do Espirito e Do Homem, Helvétius (2004)
mostra que o “intéresse” é a medida das a¢des humanas e que noés
tendemos necessariamente ao nosso bem-estar particular. Para ele, a
sensibilidade fisica e o interesse pessoal sdo os autores de toda justica. Isso

fica claramente exposto no discurso III, capitulo IV, de Do Espirito™:

75 Sobre isso, Rousseau (1994a, p. 488) escreve o seguinte: “Uma resposta peremptoria, a0 que me parecia, era a de
negar o principio; foi o que fiz. Supondes sempre que essa diversidade de espiritos e de génios, que distinguem os
individuos, seja a obra da natureza, e isto ndo é nada menos do que evidente. Pois, enfim, se os espiritos sao
diferentes, eles sao desiguais e, se a natureza os tornou desiguais, foi dotando-os a uns mais do que a outros de um
pouco mais de sentido de finura, de extensdo da memoria ou da capacidade de atengao, depende ela unicamente da
forca das paixdes que nos animam e ja estd provado que todos os homens sdo, por sua natureza, suscetiveis de
paixdes suficientemente fortes para doté-los do grau de atengao ao qual esta ligada a superioridade do espirito”.

76 O tema do interesse abarca outras dimensdes da critica de Rousseau a Helvétius. Dai nos debrugarmos em
particular sobre esse assunto para tratarmos de temas que lhe sdo correlatos, como: a critica de Rousseau a concepgao
de Helvétius sobre o luxo, a estima e a probidade, como observamos anteriormente. Sobre isso, é interessante
notarmos as palavras de Rousseau (1994a, p. 212), que diz que em Paris “[...] Nao é necessario conhecer o carater
das pessoas, mas somente os seus interesses, para adivinhar aproximadamente o que dirao de cada coisa [...]; nunca
alguém diz o que pensa, mas o que lhe convém fazer pensar aos outros e o zelo aparente da verdade nunca é neles
sendo a mascara do interesse”. Linhas depois, ele conclui o seu raciocinio: “[...] cada um pensa em seu préprio
interesse, ninguém no bem comum, e, como os interesses particulares sempre se opdem entre si, hd um choque
perpétuo de intrigas e cabalas, um fluxo e refluxo de preconceitos, de opinides contrarias, em que os mais inflamados,
animados pelos outros, quase nunca sabem de que se trata [...]. O bom, o belo, o feio, a verdade, a virtude tém apenas
uma existéncia local e circunscrita” (ROUSSEAU, 1994a, p. 213).

77 Percebemos essa mesma ocorréncia no De ’'Homme. Nessa obra, Helvétius (2011, p. 1) diz inicialmente que “O
amor do poder em todas as espécies de governo é o tinico motor dos homens”. Em seguida, ele pontua que “A nagao
é 0 déspota. Que deseja ela? O bem do maior nimero. Por quais meios obtém esse favor? Pelos servicos que o rendem.
Entdo, toda acdo conforme o interesse do grande ntimero é justa e virtuosa: entao o amor do poder, principio motor
dos cidadaos, deve os exigir o amor das justicas e dos talentos” (HELVETIUS, 2011, p. 7). Finalmente ele conclui: “O
que produz este amor? A felicidade ptiblica” (HELVETIUS, 2011, p. 7-8). Masson (1911, p. 115) observa que Rousseau
se opde ao “utilitarismo” de Helvétius, que quer “[...] concorrer ao bem publico em prol do seu interesse”. Para
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[...] descubro facilmente a fonte das virtudes humanas; vejo que, sem a
sensibilidade, a dor e o prazer fisico, os homens, sem desejos, sem paixoes,
igualmente indiferentes a tudo, ndo teriam conhecido o interesse pessoal; que,
sem interesse pessoal, ndo teriam se reunido em sociedade, ndo teriam
estabelecido convengdes entre si; que ndo haveria existido interesse geral e,
consequentemente, nem agdes justas ou injustas; e que, desse modo, a
sensibilidade fisica e o interesse pessoal foram os autores de toda justiga.

(HELVETIUS, 2004, p. 227).

Nesse mesmo horizonte de preocupacdo, em outubro de 1761,
Rousseau escreve a Lettre a M. d’Offreville, sobre se existe ou ndo uma
moral a ser demonstrada. O assunto dessa correspondéncia nos remete ao
debate previamente exposto no Livro III do Emilio sobre o interesse
particular ligado ao bem publico. A discussao sobre o interesse, tema
central da Carta, ocorre entre o adversario do Monsieur de Offreville (cujo
nome nao é revelado, mas pelas ideias se poderia depreender que seja o
autor de Do Espirito), o proprio Monsieur e a opinido de Rousseau sobre a
querela entre ambos. Primeiramente Rousseau (2012b, p. 3881) expde a
opinido do adversario de Offreville, que sustenta que “[...] todo homem
nao atua o que quer que ele faca, sendo relativamente a si mesmo, e que
até nos atos de virtude mais sublimes, até nas obras de caridade mais
puras, cada um liga tudo a si”. Em seguida, Rousseau (2012b, p. 3881),
reproduzindo a opinido do Monsieur diz que “[...] devemos fazer o bem
pelo bem mesmo, sem nenhum retorno de interesse pessoal”. Rousseau
(2012b), por fim, expde sua opinido sobre a disputa entre ambos.
Inicialmente ele aceita a opinido do adversario de Offreville, ponderando
que é necessario que tenhamos um motivo para agir e que esse motivo nao

pode ser estranho a nds, porque somos nés que o colocamos em agao.

Rousseau, salienta Masson (1911, p. 116), “Os homens aproximam-se pelo amor de si tornado universal, e nao pelas
necessidades. Isso so criaria a guerra de todos contra todos”.
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Depois ele divide o “interesse” em dois tipos: o interesse sensual e palpavel
e o interesse espiritual e moral. O primeiro, explica Rousseau (2012), liga-
se unicamente ao nosso bem-estar material, a fortuna, a consideracio, aos
bens fisicos que podem resultar para nés da boa opinido do outro. Esse
tipo de “intéresse” s6 produz um bem particular e nao pode ser
considerado em si mesmo como uma boa agao. O segundo, ao contrario,
ndo depende das vantagens da sociedade, pois é relativo ao nosso bem-
estar absoluto, ou seja, ao bem-estar da nossa alma. Nesse sentido, explica
Rousseau (2012b, p. 3882): “[...] é o Gnico que estd relacionado
intimamente a nossa natureza e tende a nossa verdadeira felicidade”.

Rousseau (2012b) torna-se um defensor do interesse moral?®. Ele
alega, para tanto, que “[...] n6s temos um amor natural para a ordem, para
0 belo moral, este amor é assaz vivo para ele, mesmo por prevalecer sobre
todas as nossas paixdes, [assim] a consciéncia é inata no coragido do
homem e néo é obra dos preconceitos da educagdo” (ROUSSFAU, 2012b,
p. 3883). Rousseau (2012b, p. 3885-3886) encerra sua Carta explicando
que a virtude, prépria do interesse moral, nao traz felicidade e nao nos
garante afastar os males do corpo ou igualmente conquistar bens fisicos,
mas ela traz paciéncia a uns e alegria a outros: “[...] N6s temos, portanto,
por todos os seus efeitos, um verdadeiro interesse em cultiva-la e nds
fazemos bem em trabalhar por esse interesse, qualquer que seja a situagio
onde ela seja insuficiente, sem esperar por uma vida a chegar”.

Sobre isso, Besse (1972, p. 136) faz ecoar a critica de Rousseau contra
Helvétius: “Helvétius pensa que o amor de si acende necessariamente a
origem do desejo de poder”. Para ele, embora Helvétius tenha sido em vida

hostil a toda poténcia do dinheiro, mesmo assim ele foi o ancestral do

78 Acerca da Lettre a M. d’Offreville, Derathé (2011, p. 103) perfila que a moral rousseauniana é notadamente
individualista e espiritualista: “[...] Praticar a justica é preferir o bem de nossa alma e fazer representar um interesse
de ordem superior, em oposi¢ao aos nossos interesses materiais”. Faguet (1910), por seu turno, afirma que s6 o
interesse da alma, numa perspectiva rousseauniana, é compativel com a moralidade.



144 | Teoria do conhecimento e educagédo em Jean-Jacques Rousseau

utilitarismo inglés, o pais berco do capitalismo. Rousseau nédo cré, diz
Besse (1972), que uma sociedade fraterna possa ser fundada sobre relagdes
de interesse estrito entre os individuos e que aquilo que Helvétius elogia,
o livre comércio, na verdade é uma guerra mascarada. Contra isso,
complementa ele, Rousseau estabelece a lei como antidoto contra o
liberalismo comercial (BESSE, 1972). Maruyama (2005), mais comedida
em suas opinides sobre Helvétius, pondera que se de inicio no De UEsprit
Helvétius liga o interesse aos prazeres fisicos, no final de sua investigagao
esse interesse se torna impessoal e submetido a generalidade do interesse
da sociedade politica’™. Portanto, sublinha a autora, “[...] sua ‘moral do
interesse’ [a de Helvétius] nao se confunde com a defesa do egoismo nem
depende inteiramente de uma concepcio da natureza humana”
(MARUYAMA, 2005, p. 55). A partir disso, a autora conclui que a moral
helvetiana ndo tem o prazer como finalidade e que a ela ndo pode ser

atribuido o hedonismo (MARUYAMA, 2005).

1.2.3.2 A secao V de Do Homem e as criticas de Helvétius a Rousseau

Essa defesa prévia da filosofia de Helvétius é importante, na medida
em que prepara terreno para a defesa do autor de Do Espirito as criticas
feitas por Rousseau em Lettres sur la réfutation de UEsprit d’Helvétius. E
principalmente na section V de Do Homem que Helvétius faz a defesa de
sua filosofia, bem como opde-se ao pensamento de Rousseau®. Dentre
todas as criticas feitas por ele, destacamos cinco delas: 1) A critica a tese de

Rousseau de que “julgar” e “sentir” sdao duas operagdes diferentes; 2) A

79 Sobre isso, no livro de Maruyama (2005), ver as diferencas e as convergéncias entre a vontade geral de Rousseau
e o interesse geral de Helvétius, em especial no PreAmbulo da obra.

8 Helvétius faz diversas criticas a Rousseau ao longo de Do Homem, mas é principalmente no decorrer da section V
que essas criticas tomarao contornos claros. Além das criticas mencionadas por nés no corpo do texto, destacamos
outras, como a analise do conceito de piedade, a questao da bondade natural e algumas observagdes sobre o estado
de natureza e as contradicoes sobre educagdo presentes no Emilio e na Nova Heloisa. No entanto, por uma questao
de delimitagao tedrica, ndo vamos expor todas as criticas de Helvétius a Rousseau. Caso contrario, corremos o risco
de nos alongarmos ainda mais neste ponto de discussao.
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negacao da ideia proposta por Rousseau de que a organizacdo interior
define o que é o espirito; 3) A oposicdo de Helvétius contra o inatismo da
consciéncia moral rousseauniana; 4) A critica de Helvétius sobre a negacao
do interesse por parte de Rousseau; 5) A defesa das Luzes feita por
Helvétius contra o “elogio da ignorancia” no Segundo discurso de
Rousseau.

A critica a tese de Rousseau de que “julgar nao é sentir” esta exposta
no De Esprit e no De 'Homme. Em Do espirito, Helvétius (2004, p. 30)
diz que “[...] nao ha juizo falso que ndo seja um efeito quer de nossas
paix0es, quer de nossa ignorancia”. Segundo o pensador francés, a ideia
de Rousseau de que os juizos nos conduzem ao erro® néo pode ser levada
as ultimas consequéncias, haja vista que sdo outros os motivos que nos

instigam para tal.

[...] O erro ndo estd, pois, essencialmente vinculado a natureza do espirito
humano; nossos falsos juizos sdo, portanto, o efeito de causas acidentais que
ndo supde em nés de modo algum uma faculdade de julgar distinta da
faculdade de sentir; o erro é, pois, apenas um acidente; de onde se segue que

todos os homens tém essencialmente o espirito justo. (HELVETIUS, 2004, p.

51).

Helvétius (2011, p. 10) esclarece que “[...] Seria inGtil, para explicar
as diferentes operacdes do espirito, admitir em nés uma faculdade de
julgar e de comparar distinta da faculdade de sentir”. E o interesse o
principio que nos faz comparar os objetos entre si e a observar as suas
ligacOes, e esse interesse é apenas um efeito da sensibilidade fisica, realga

ele (HELVETIUS, 2011). O autor defende ainda a tese de que todas as

81 A critica de Helvétius a concepgéo de Rousseau que aponta que 0s “juizos nos conduzem a erros” est4 presente no
Livro I1I do Emilio e esta ligada a ideia de que o raciocinio, como vimos, além de ser o constante abuso da razao, “[...]
nao nos ensina de modo algum a conhecer as verdades primitivas que servem de elementos as outras [...]; longe de
nos esclarecer, ele nos torna cegos, nao edifica a alma, mas exaspera e corrompe o julgamento que deveria
aperfeicoar” (ROUSSEAU, 2005f, p. 149).
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nossas ideias nos vém pelos sentidos. Para provar que seu argumento do

“julgar é sentir” é correto, ele infere que a todo instante:

Um homem é envolvido por uma infinidade de objetos; é necessariamente
afetado por uma infinidade de sensacdes, é tomado por uma infinidade de
julgamentos, mas ele os faz tao rapido que ele ndo toma conhecimento do que
faz. Aqui a natureza dos julgamentos é a mesma das sensacdes®.

(HELVETIUS, 2011, p. 5).

Consoante Helvétius (2011, p. 5), todas as operagoes do espirito se
reduzem ao sentir: “E este principio que nos explica que é dos nossos
sentidos que nés tiramos as nossas ideias. E ao aperfeicoamento desses
sentidos que nds devemos o maior ou menor entendimento do nosso
espirito”. Para ele, os sentidos sio a causa dos nossos interesses. Helvétius
(2011, p. 10) perfila que “[...] Este interesse fundado sobre o amor de nossa
felicidade nao pode ser mais do que um efeito da sensibilidade fisica [...]”.
Contra a ideia de Rousseau de que “julgar” é diferente de “sentir”, em
Notes sobre a section V de Do Homem, o filésofo sustenta que a sua tese
do “julgar é sentir” é verdadeira e que, se Rousseau tivesse investigado
mais a fundo esse principio, teria descoberto que o juizo nada mais é do
que o interesse que n6s temos de comparar os objetos entre eles e que “[...]
[este interesse] tem sua origem no sentimento do amor de si, [que é o]
efeito imediato da sensibilidade fisica” (HELVETIUS, 2011, p- 4)-

Reconhecendo que a causa do nosso entendimento estd na
sensibilidade fisica, Helvétius nega, contra Rousseau, que a organizagao
interior e exterior a um individuo possa determinar o desenvolvimento do

seu espirito. No discours 111, chapitre 11, De la finesse des sens, do De

82 Helvétius (2011) chama isso de “sensagdes fracas” e assevera que elas nio produzem em nés nem conhecimento
nem memoria (lembranca). As “sensagdes fortes”, ao contrario, sao frutos da nossa atengdo e, por isso, resultam
para 0 homem em conhecimento, pois concentram todo nosso espirito sobre um objeto (HELVETIUS, 2011).
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Ihomme, Helvétius lanca sua critica a Rousseau; ele diz que “A perfeigao
maior ou menor dos organismos dos sentidos nao influi em nada sobre a
justeza do espirito; os homens, qualquer impressao que eles recebam dos
mesmos objetos, devem sempre perceber as mesmas ligacdes entre os
objetos” (HELVETIUS, 2004, p- 213). Helvétius (2004, p. 213) suscita que,
pelo sentido da visdo, ao qual n6s devemos o maior nimero de ideias, as
diferengas percebidas entre os objetos para duas ou mais pessoas é sempre
a mesma: “[...] A medida (toise) parece sempre aos olhos maior que o pé
(pied); a neve, sempre o0 mais branco de todos os corpos; e 0 ébano, a mais
escura de todas as bebidas”.

Helvétius (2004) acredita que a organizagdo exterior aos individuos,
os objetos e sua extensao, por exemplo, independem do olhar de quem vé.
Ele defende que os pequenos detalhes sempre escapardo a vista humana,
mesmo aos espiritos mais bem organizados. Isso posto, 0s objetos nos sdo
sempre apresentados da mesma forma, em sua simplicidade, e, portanto,
como cré Helvétius, em nada influenciam sobre a justeza do nosso espirito.
Dessa forma, o autor de Do Espirito postula que “[...] a extensdao do
espirito se mede pelo nimero de ideias e combina¢des” que um homem
pode fazer (HELVETIUS, 2004, p- 214). Para ele, as qualidades de um
individuo se igualam de alguma forma a de um outro, por isso o organismo
externo, a visdo, por exemplo, em nada pode influir sobre a extensio do
nosso espirito (HELVETIUS, 2004). O filésofo termina esse capitulo
deixando uma pergunta a responder: a que se deve a grande desigualdade

dos espiritos? Sobre isso, ele nos diz que:

[...] entre os homens que eu chamo bem organizados, ndo ha maior ou menor
perfeicdo dos organismos tanto exteriores quanto interiores, dos sentidos,
associada a superioridade das luzes; e que é necessariamente de uma outra

causa que depende a grande desigualdade dos espiritos. (HELVETIUS, 2004,
p- 215).
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A resposta a pergunta anterior e a lacuna deixada nesse trecho de Do
espirito aparece nesse mesmo escrito, mais exatamente no chapitre XXVI:
“A grande desigualdade do espirito que percebemos entre os homens
depende unicamente da diferente educagio que eles recebem e do
desconhecido encadeamento das diversas circunstancias nas quais eles se
encontram” (HELVETIUS, 2004, p- 348). No De ’Homme, Helvétius
reforga suas convicgdes expostas no De Esprit. No De 'homme, ele
sinaliza que “[...] ndo é nem a forca do corpo, nem a frescura dos
organismos, nem a maior ou menor fineza dos sentidos que depende a
maior ou menor superioridade do espirito” (HELVETIUS, 2011, p- 13).

Posteriormente Helvétius (2011, p. 6-7) sublinha que:

[...] malgrado a diferenca de suas afeicOes, a desigual perfeicdo de seus
organismos, todos podem se elevar as mesmas ideias. [...] Nos portamos os
mesmos julgamentos sobre os mesmos objetos. Nos podemos sempre adquirir
o mesmo numero de ideias, por consequéncia, 0 mesmo entendimento do
espirito [...]; os homens percebem sempre as mesmas ligacdes entre os
objetos; a desigual perfeicdo de seus sentidos ndo tem nenhuma influéncia

sobre seus espiritos.

Um outro aspecto importante da filosofia de Rousseau é criticado por
Helvétius, especialmente no De I’Homme. Trata-se do inatismo da
consciéncia moral proposto pelo autor do Emilio. Helvétius (2011) observa
que no Emilio Rousseau afirma que o sentimento de justica é inato no
coracao do homem. Helvétius (2011, p. 4-5) responde dizendo que “Todos
seriam justos se o céu tivesse gravado em todos os coracdes os verdadeiros
principios da legislacdo. Este sentimento seria tdo natural como o prazer e
a dor fisica”. A saida encontrada por ele contra o inatismo de Rousseau é

de que somente as leis consentidas pelos homens podem dar a medida da
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virtude®® (HELVETIUS, 2011). Helvétius (2011, p- 7) ironiza o inatismo
natural ou o que existe de naturalmente bom no homem, pontuando que
“[...] Nao € o sentido do belo moral e 0 amor da gléria e da patria que
formam os Horéacios, os Brutos e os Scaevolas”. Contra a tese do inatismo
da consciéncia moral de Rousseau, Helvétius (2011) reafirma sua ideia de
que a sensibilidade fisica é a Gnica qualidade essencial a natureza do
homem e que em nds tudo o que somos é produto da educacdo que
recebemos.

No De PHomme, Helvétius ndo deixa incolume a rejeicdo de Rousseau
a importancia do “intéresse” como um dos motores da vida humana, seja
na vida politica ou na aquisi¢io dos conhecimentos préprios de sua
curiosidade. Helvétius (2011) questiona por que Rousseau nega o
“intéresse” como motor Unico e universal dos homens. Ele declara que no
Emilio Rousseau defende o principio inato de justica para proteger o
individuo dos prejuizos que ocorreriam a ele ao entregar-se a res publica.
Helvétius (2011, p. 5) nega essa possibilidade, ao enunciar “[...] que
ninguém jamais concorreu sem prejuizo ao bem publico”. Consoante
Helvétius (2011), na vida em sociedade, o interesse é o que move as acdes
humanas, havendo eventualmente prejuizo para um e para outro tio logo
nenhum individuo possa representar integralmente os seus desejos no
convivio social. No entanto, ressalta Maruyama (2005, p. 467), “[...]
Helvétius concebe o que chamamos a moral do interesse a partir da
reducao do espirito a sensibilidade fisica, da andlise das paixdes, assim
como das consideracoes acerca da histéria do homem”. O interesse é para

Helvétius, portanto, ndo apenas um motivo da agdo politica, como vimos,

83 Esta teoria ndo se afasta muito da de Rousseau, que assinala que “As leis néo sio propriamente mais do que as
condigdes da associagao civil. O povo, submetido as leis, deve ser o seu autor. S6 aqueles que se associam cabem
regulamentar as condigoes da sociedade” (ROUSSEAU, 1999d, p. 108).
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mas uma peca fundamental na aquisi¢io pelo homem de novos
conhecimentos.

Essa critica de Helvétius a negacdo do “intéresse” realizada por
Rousseau instiga o autor de Do Homem a uma outra discordancia com
relacdo ao seu contemporaneo. Ja no De UEsprit, Helvétius acusa Rousseau
de ser um apologista da ignorancia®. Essa defesa da razio (Luzes) feita
por Helvétius contra o elogio da ignorancia desenvolvido por Rousseau
encontra-se presente na section V de De 'Homme. Helvétius (2011) destaca
que Rousseau quer preservar o homem sem valorizar sua inddstria.
Helvétius (2011, p. 3) defende, em claro desacordo com Rousseau, que ndo
ha ligacdo entre o aperfeicoamento das ciéncias e a corrupgao dos
costumes: “[...] A experiéncia ensina aos seus povos que o génio, as luzes
e os conhecimentos sdo verdadeiras causas de sua poténcia, de sua
prosperidade, de sua virtude”. Posteriormente, na mesma obra, Helvétius
(2011, p. 12) rebate a responsabilidade atribuida por Rousseau de que as
ciéncias degeneram os costumes®: “As artes e as ciéncias sdo a gloria de
uma nacdo; elas acrescentam [poténcia] a sua felicidade. E, portanto,
unicamente ao despotismo interessado de os proteger, e ndo as ciéncias
mesmas, que é necessario atribuir a decadéncia dos impérios”. Os
governos, e nao as ciéncias, para Helvétius (2011, p. 2), sd0 0s responsaveis
pela decadéncia de um povo: “[...] As ciéncias ndo engendram, portanto,
os males publicos, proporcionados em cada Estado pelo poder arbitrario”.
Helvétius (2011, p. 35) critica Rousseau por sua leitura positiva da

ignorancia; para ele, o homem s6 pode tornar-se autonomo através da

84 Essas criticas de Helvétius, como veremos, referem-se a algumas passagens de Rousseau, especialmente no Livro
111 do Emilio e nos tltimos paragrafos da Profissao de fé.

85 Nao ¢ do nosso conhecimento que Helvétius tenha lido o Discurso sobre as ciéncias e as artes de Rousseau, pois,
em suas criticas, ele refere-se sobremaneira ao Emilio, a Profissdo de fé e a Nova Heloisa. No entanto, é sobretudo no
Primeiro discurso que Rousseau sustenta a tese de que as ciéncias ajudam a degenerar os costumes.
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instrucdo, ou seja, “O homem razoavel é aquele que tem julgamentos

justos e, para isso, é necessario estudar as ciéncias e as artes®®”.

2.2.3.3 Uma possivel defesa da filosofia de Rousseau frente as criticas de
Helvétius

Helvétius é pontual em suas criticas a Rousseau, porém o autor de Do
Homem ficou preso ao senso comum das analises feitas contra o autor do
Emilio na segunda metade do século XVIII*”. Rousseau teve a oportunidade
em varios de seus escritos de defender-se das criticas referentes a ele. Para
isso, utilizou-se de suas sucessivas obras, que evidentemente procuravam
corrigir e avangar suas teorias para responder a maior parte dos seus
criticos acerca dos ataques feitos a sua filosofia. Na polémica entre
Rousseau e Helvétius sobre a tese do “julgar é sentir”, o pensador francés
manifesta, como vimos, que os falsos juizos sdo produzidos ou pelo efeito
das paix0es ou pela ignorancia dos homens. Rousseau, diferentemente de
Helvétius, ndo desloca a questdao do falso juizo somente as causas
acidentais, isto é, aos acontecimentos objetivos, que sdo exteriores a

relacio entre o “entendimento” e os “sentidos”®®. E elementar, para

8 Apesar da peremptéria afirmagéo de Helvétius de que Rousseau é um panegirista da ignorancia, o autor do Emilio,
em algumas passagens de suas obras, dispensa um tom elogioso as ciéncias e as artes. As criacdes e os avancos da
modernidade, em termos de desenvolvimento no campo das ciéncias, sdéo uma prova incontestavel do auxilio da
razao no aprimoramento do homem como ser social. A razao é, desse modo, o guia dos homens na vida em sociedade
(ROUSSFAU, 1995). Rousseau reconhece isso e ressalta, em seu Prefécio de Narciso, a importancia das academias,
das escolas, das universidades, dos teatros e das bibliotecas na vida cultural de um povo. Em seu Contrato social, o
genebrino ratifica sua posigao dizendo que “[...] das luzes publicas resulta a unido do entendimento e da vontade no
corpo social, dai o perfeito concurso das partes e, enfim, a maior forga do todo” (ROUSSEAU, 1999d, p. 108).

57 Entre as intimeras criticas feitas depois de 1749 (data da publicagio do Discurso sobre as ciéncias e as artes),
destacamos a conhecida Lettre de Voltaire & Rousseau, a 30 de agosto de 1755, em que o autor do Dictionnaire
philosophique faz duras criticas a tese de Rousseau no Primeiro mas também no Segundo discurso, de que as letras,
as ciéncias e as artes sdo responsaveis por corromper os costumes. Nessa Carta, conhecemos a célebre ironia de
Voltaire com relagao a Rousseau. Na Lettre, o filosofo francés postula que “Ninguém poderia pintar um quadro com
cores mais fortes dos horrores da sociedade humana, para os quais nossa ignorancia e debilidade tém tanta esperanca
de consolo. Ninguém jamais empregou tanta vivacidade em nos tornar novamente animais: pode-se querer andar
com quatro patas quando lemos vossa obra. Entretanto, como ja faz mais de sessenta anos que perdi este costume,
percebo, infelizmente, que é impossivel recomecar e deixo essa maneira natural aqueles que sao mais dignos que vos
e eu”; essa correspondéncia encontra-se em Oeuvres Complétes (ROUSSEAU, 2012a).

88 Porém, a ideia de um condicionamento da crianga através da educagio nao pode ser desprezada em Jillia ou a nova
Heloisa, especialmente quando Rousseau (1994a, p. 493-494) defende que “[...] o essencial da educacio é fazer o
infante sentir o jugo da necessidade”. Sobre isso, Helvétius (2011) perfila que Rousseau se contradiz, visto que, por
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Rousseau, que os sentidos sdo primarios e ndo nos informam sobre o
“verdadeiro” ou o “falso” das coisas, pois é a atividade do juizo que
determina essa diferenga. Contudo, na Profissao de fé, Rousseau enuncia
que “[...] A verdade esté nas coisas, e ndo no meu espirito, que as julga”
(ROUSSEAU, 2014, p. 381). Ou seja, para ele, sem o sentiment intérieur, a
razdo erra, porque, quanto mais colocamos dos nossos juizos nos objetos,
mais nos equivocamos em nossos julgamentos (ROUSSFAU, 2014).
Ainda sobre a tese do “julgar é sentir”, Helvétius diz, na mesma linha
de sua proposta anterior, que ndo apenas os falsos juizos sao produzidos
através dos condicionantes externos aos homens, bem como s6 essas
causas externas podem salvar os individuos dos prejuizos das paixdes e da
ma educacdo que os atingem. Na quinta parte, especialmente na Carta III
de Julia ou a nova Heloisa, Rousseau (1994a, p. 587), provavelmente contra
a visdo determinista de Helvétius e a favor da liberdade moral do homem,
postula a superioridade do sentiment intérieur sobre as causas externas a

ele®:

Ougo muito argumentar contra a liberdade do homem e desprezo todos esses
sofismas, porque um argumentador me prova em vao que ndo sou livre, o
sentimento interior, mais forte do que todos os seus argumentos, desmente-
os sem cessar e, seja qual for o partido que eu tomar, ndo importa qual

deliberagdo, sinto perfeitamente que depende apenas de mim tomar o partido

um lado, ele nega que podemos mudar o caréter das criangas e, a0 mesmo tempo, afirma que é necesséario submeté-
las ao jugo da necessidade. Isso demonstraria que a educacao pode e nao pode transformar o temperamento da
crianca, 0 que seria evidentemente uma contradicdo. Outra ocorréncia de um processo de “condicionamento
educativo” na obra de Rousseau pode ser notada no Discurso sobre a desigualdade. Ap6s afirmar que o meio social
influencia a maneira de ser dos individuos, Rousseau (1999b) declara que a diferenca entre os espiritos é uma
consequéncia direta da educagao que eles receberam.

8 Contudo, apesar de Rousseau afirmar que a tese do “julgar é sentir” de Helvétius desemboca numa espécie de visio
determinista do mundo, quer dizer, numa visao prépria ao materialismo filos6fico, Maruyama (2005, p. 142) sai em
defesa do autor de Do Espirito e diz que nao hé, em seu pensamento, um determinismo natural ou fisico: “[...] O
papel das paixdes, dos prazeres e do interesse no processo intelectual do espirito [...] permitia a Helvétius mostrar
que ndo hd um determinismo natural ou fisico: em cada uma de nossas experiéncias, antes que os 6rgaos dos sentidos
sejam afetados pelos objetos exteriores, temos uma disposicao da alma, caracterizada pelo estado de nossas paixdes
e de nossos desejos, os quais determinam, por assim dizer, as proprias impressdes e sensa¢des ou, a0 menos, 0 grau
em que somos afetados por esta”.



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 153

contrario [...]. N6s ndo nos supomos ativos e livres, sentimos que o somos.
Cabe a elas provar ndo somente que este sentimento poderia enganar-nos,

mas que nos engana de fato.

Helvétius, além de ligar a vontade humana aos condicionantes
externos a ela, acusa Rousseau de excluir da acdo humana o principio do
interesse. Em sua leitura do Emilio, Helvétius negligencia que o “intéresse”
tem importancia fundamental no aprendizado do aluno de Rousseau. Em
varias passagens do seu alfarrabio sobre educacdo, Rousseau (2014, p.
282) destaca que Emilio “[...] Nao procura conhecer as coisas pela sua
natureza, mas apenas pelas relagdes que o interessam”. Ele conclui assim
o seu Livro IIl do Emilio, da mesma forma que inicia essa parte do seu
livro: “[...] Até agora nao conhecemos outra lei que nao a da necessidade;
agora nos deparamos com o que é util; logo chegaremos ao que é
conveniente e bom” (ROUSSEAU, 2014, p. 214); “utilidade” e “interesse”
sdo duas constantes no Emilio. O que Rousseau nega é a reducao radical
do interesse a sensibilidade fisica, como vimos na Lettre a Offreville.
Maruyama (2005, p. 486) observa que, “Para Rousseau, o interesse, assim
como os prazeres e as necessidades fisicas, ndo pode servir de principio
nem de motivo das a¢bes e das ideias morais”. Assim, contra a “moral do

interesse” de Helvétius, Rousseau contrapde o sentiment intérieur. E sobre

isso que escreve Maruyama (2005, p. 486):

[...] ndo sendo um caso de um método de redugao, como é o caso do principio
do interesse de Helvétius, o principio do sentimento moral aparece como
ponto de partida ou commecement da experiéncia moral. Trata-se, sem
equivoco, de um principio, e ndo de um motivo que se tornara principio. O
sentimento moral inato é o que inaugura o mundo moral para cada individuo,

dando significacao a termos como virtude, bem e justica.
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Helvétius certamente nao reconhece a dualidade metafisica
promovida por Rousseau na Profissdo de fé entre o ser passivo e sensitivo
e o ser ativo e inteligente®. Ele também rejeita, no pensamento de
Rousseau, a organizacgao interior como aquela que define o espirito. Como
vimos, no De UEsprit Helvétius (2004, p. 213) afirma que a maior ou
menor perfeicio dos organismos dos sentidos ndo influi em nada sobre a
justeza do espirito: “[...] os homens, qualquer impressdo que eles recebem
dos mesmos objetos, devem sempre perceber as mesmas ligagdes entre os
objetos”. Para Rousseau (2014), embora a verdade esteja nas coisas, € nao
em nosso espirito, que as julga, é sempre do individuo que parte a sentenca
sobre aquilo que ele analisa e compara. Na visdao de Rousseau (2014), ndo
ha como desprezarmos a acdo da vontade, da razdo e do sentimento na
avaliacdo que os homens fazem da realidade contingente a eles. Ainda que
o genebrino reconheca que a verdade est4 nos objetos, ele ndo despreza as
diversas interpretacdes que os homens podem ter sobre esses mesmos
objetos. Para Rousseau, portanto, nem a atencdo nem a educagio
garantem uma visdo uniforme dos individuos sobre um s6 e mesmo
objeto, como quer Helvétius®".

Helvétius também se opde ao inatismo da consciéncia moral de

Rousseau. O que o autor de Do Espirito ndo leva em conta em sua leitura

9° Sobre isso, Rousseau (2014, p. 392) assevera que, “Meditando sobre a natureza do homem, acreditei descobrir nela
dois principios distintos, dos quais um o elevava ao estudo das verdades eternas, ao da justica e do belo moral, as
regides do mundo intelectual, cuja contemplagao faz as delicias dos sébios, e o outro o trazia de volta basicamente a
si mesmo, sujeitava-o ao império dos sentidos, as paixdes que sao seus ministros e contrariava por elas tudo o que
lhe inspirava o sentimento do primeiro”. Ao dividir o homem em um ser espiritual e em um ser fisico, Rousseau opde
a dualidade metafisica ao rebaixamento do individuo ou a igualdade dos espiritos, defendida por Helvétius. Masters
(2002) aborda esse assunto em La philosophie politique de Rousseau, em especial no capitulo II, na se¢io intitulada
La métaphysique dualiste.

9" Isso nos remete a discussao entre “verdade” e “verossimilhanca” presente nas Réfutations, sobretudo na versao
apresentada por Masson das notas feitas por Rousseau ao De UEsprit. Helvétius (2004, p. 26-27) declara: “[...] esses
objetos [que nos apresenta a natureza] tém relagoes entre eles; o conhecimento dessas ligacdes forma aquilo que nds
chamamos do espirito [...]”. Rousseau retruca Helvétius afirmando que a “[...] a capacidade maior ou menor a
conhecer é o que faz 0 mais ou menos do espirito” (MASSON, 1911, p. 106). Consoante Rousseau, podemos nos
aproximar de vises mais proximas da verdade, mas ndo alcangd-la de forma univoca como quer Helvétius,
exatamente porque cada um de nés possui um temperamento, um carater e uma organizacao interior diferente do
outro.
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do Emilio é que, para Rousseau, o0 homem n&o nasce nem bom nem mau,
pois, enquanto ele permanece limitado a sua sensibilidade fisica, nada ha
de moral em suas a¢gdes (ROUSSFAU, 2014). O selvagem de Rousseau
(2014) ndo nasce com o sentimento inato de justica plenamente
desenvolvido, como interpreta Helvétius. Na Profissdo de fé, Rousseau
(2014) ratifica que os sentimentos sdo anteriores as ideias, por isso nao é
o conhecimento que é inato, é o sentimento que o é. Esses sentimentos sao
o amor de si e a consciéncia moral, que s6 sao aflorados quando os homens
se tornam seres sociais?> (ROUSSEAU, 2014). Ao contrario da leitura feita
por Helvétius, Rousseau no Emilio nao procurou na consciéncia moral a
saida para os conflitos da vida em sociedade. Nessa obra, em especial no
Livro V, Rousseau (2014) avalia que a lei, a partir da vontade geral, é
soberana frente a realidade da sociedade politica.

Helvétius acusa Rousseau de ser um apologista da ignorancia, no
entanto os dois elogios que Jean-Jacques faz sobre esse assunto no Emilio
carecem de uma melhor interpretacao por parte do autor de Do Espirito.
Ainda no Livro IIT do Emilio, Rousseau enaltece a ignorancia para rebater
os filosofos, que, com o seu discurso retérico, s6 oneram os cofres
publicos®. A ignorancia seria um meio de evitar esse desperdicio de
“muitas inutilidades”, “Visto que, quanto mais os homens sabem, mais eles
se enganam; o Unico meio de evitar o erro é a ignorancia” (ROUSSEAU,
2014, p. 277). Quase no final de sua Profissdo de fé, Jean-Jacques opde a

ignorancia ao orgulho douto da filosofia e da religido, que despreza as

92 Sobre a transformagio do homem amoral em ser social na filosofia de Rousseau, ler principalmente a primeira
parte do Segundo discurso e a Carta a Christophe de Beaumont.

9 Como veremos, no ponto de discussao relacionado as ciéncias, Rousseau condenava os elevados gastos da corte
francesa com o pagamento de pensoes para cientistas e fildsofos. Segundo ele, isso onerava os cofres publicos, porque,
além de nao resultar em um beneficio pratico para o povo, como o trabalho de um agricultor ou de um artesao, por
exemplo, gastava-se o erdrio pablico inutilmente. Nesse sentido, a “ignorancia” de um homem simples era mais
importante, para Jean-Jacques, do que o conhecimento de um homem douto, porque representava beneficios para a
sociedade, e nao apenas “um discurso retérico”.
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qualidades do povo, a0 mesmo tempo que estimula nele o fanatismo de

suas seitas. Sobre isso, escreve Rousseau (2014, p. 447-449):

[...] aprende a ser ignorante [...]; o abuso do poder produz a incredulidade.
Todo homem douto despreza o sentimento do vulgo [...]. A orgulhosa filosofia
conduz ao fanatismo. Evita esses dois extremos [a filosofia e a religiao] [...].
Ousa confessar Deus entre os filésofos; ousa pregar a humanidade entre os
intolerantes [...]; o que importa é cumprir teus deveres na terra e é
esquecendo-te de ti mesmo que trabalhas por ti. Meu filho, o interesse

particular nos engana; s6 a esperanga do justo néo ilude.

O sentido da critica de Rousseau no Emilio ndo é para que sigamos
uma ignorancia cega, como pensou Helvétius. Ao contrario, Rousseau
(2014) desmente essa acusagdo de seu contemporaneo realcando que a
satide do povo estad no cultivo dos seus costumes, no cuidado com o seu
trabalho, no amor pela péatria e no respeito pelas leis®*. Por tudo isso, as
criticas do autor do De 'Homme nao passam de uma leitura superficial da

filosofia de Rousseau, como observa Schasler (1980).

1.2.3.4 Diderot e Rousseau contra Helvétius

Diderot, apesar de suas reservas criticas com relagao a filosofia de
Jean-Jacques®, em dois de seus escritos, Réflexions sur le livre de UEsprit
e Réfutation de 'Homme d’Helvétius, aproxima-se das criticas de Rousseau
na primeira parte da Profissao de fé e nas Réfutations sur de UEsprit

d’Helvétius. Schosler (1980) observa que a posicao sensualista de Diderot

94 No tocante as posigoes de Rousseau a favor do cultivo de uma vida simples, dos cuidados com o trabalho, do amor
pela pétria e do respeito pelas leis, ler na obra de Rousseau principalmente o Discurso sobre as ciéncias e as artes, os
Livros IV e V do Emilio, a Carta a d’Alembert sobre os espetaculos, o Projeto de constituicdo para a Corsega e as
Consideragoes sobre o governo da Poléonia e sua reforma projetada.

9 Na Réfutation de 'THomme de Helvétius, Diderot critica a concepgao do estado de natureza, da bondade natural do
selvagem e a retérica do discurso de Rousseau. Num quadro comparativo entre a filosofia de Helvétius e a de
Rousseau, Diderot (1875, p. 57-58) é tcito em afirmar que: “A diferenca que hé entre Helvétius e Rousseau é que os
principios de Rousseau sao falsos e as consequéncias verdadeiras; no lugar que os principios de Helvétius sao
verdadeiros e as consequéncias falsas. Os discipulos de Rousseau, em exagerando seus principios, nao serao loucos;
e os de Helvétius, em temperando vossas consequéncias, serao sabios”.
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na Réfutation de I'Homme d’Helvétius torna mais legitima uma
reaproximacio com Rousseau®®. Todavia, essa aproximacio critica entre
Diderot e Rousseau com relacdo ao pensamento de Helvétius serd mais
bem percebida em seu primeiro escrito. Nesse texto, Diderot realiza de
inicio algumas constatacdes preliminares sobre o livro de Helvétius que
estdo em consonancia com a leitura de Rousseau sobre o De UEsprit.
Diderot (1875) pontua que: 1) Helvétius atribui a sensibilidade a matéria
em geral; 2) Fle reduz todas as fungdes intelectuais a sensibilidade; 3) Nao
diferencia a atividade do espirito das percepgdes dos sentidos, por isso nao
reconhece a diferenca entre o homem e a besta; e 4) Ele acredita que nao
ha no espirito nada que o conduza a um falso juizo. Segundo Diderot
(1875), Helvétius liga todos os nossos julgamentos erroneos a ignorancia,
ao abuso das palavras e ao fogo das paixoes. Para o autor de Do Espirito,
sublinha Diderot (1875), se um homem raciocina mal, é que ele néo teve
acesso aos dados verdadeiros para raciocinar melhor.

Em Réflexions sur le livre de UEsprit, Diderot (1875) analisa todos os
capitulos do De UEsprit e, em cada parte dessa obra, aponta os paradoxos
de Helvétius: o primeiro paradoxo é que a sensibilidade é uma propriedade
geral da matéria; o segundo é que ndo h4 nem justica nem injustica
absoluta. O interesse geral é a medida da estima dos talentos e a esséncia
da virtude; o terceiro é que a educagdo, e ndo a organizacio interior, é que
estabelece a diferenca entre os homens; o quarto é que os homens saem
das méaos da natureza e, por isso, sdo todos iguais; o quinto é que 0s
principios das paix0es sdo os bens fisicos. Para Diderot (1875), o grande
erro de Helvétius é reduzir todas as fungdes do homem a sensibilidade

fisica, e essa tltima a matéria””. Ao fazer essa critica, Diderot insinua que

9 Referente as semelhangas e diferencas entre as filosofias de Rousseau e Diderot, ver o artigo de Fabre (1961) e
também consultar a obra de Masson (1916), em especial o capitulo V, secoes II e III.

97 Sobre a concepcao do homem na filosofia de Diderot, ver seu artigo intitulado “Homem” na Enciclopédia
(DIDEROT; D’ALEMBERT, 2015).
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Helvétius é um autor materialista; leitura semelhante aquela feita por
Rousseau.

Em Jillia ou a nova Heloisa, Rousseau continua suas criticas ao De
UEsprit de Helvétius; ele combate o principio helvetiano de que “[...] ndo

h& nem justica nem injustica absoluta” (HELVETIUS, 2004, p. 214).

O crime é secreto, dizem eles, e dele ndo resulta nenhum mal para ninguém.
Se esses filosofos creem na existéncia de Deus e na imortalidade da alma,
podem chamar um crime secreto aquele que tem por testemunha o primeiro
ofendido e o unico verdadeiro juiz? [..] suponhamos que esses
argumentadores sejam materialistas, temos ainda maior fundamento para
opor-lhes a doce voz da natureza que reclama no fundo de todos os coragoes
contra uma orgulhosa filosofia e que nunca se atacou com boas razdes.

(ROUSSEAU, 19944, p. 317).

Nas palavras de Rousseau (1994a, p. 321), “[...] ndo ha felicidade sem
virtude”. E é novamente o sentiment intérieur que ele opde a uma “filosofia
das falsas virtudes” (ROUSSEAU, 1994a). Nessa mesma obra, como vimos,
Jean-Jacques contrapde a liberdade moral a redugao feita por Helvétius das
faculdades do homem a sensibilidade fisica; e essa Gltima, a matéria
(ROUSSEAU, 1994a). Schosler (1980) assevera que Rousseau defende a
atividade inata do espirito, que, segundo ele, ndo se deixa reduzir a
sensibilidade fisica. Assim, como Diderot, Rousseau se opde a psicologia
reducionista e passiva de Helvétius, em sublinhando a caracteristica
irredutivel de cada faculdade, a0 mesmo tempo que ressalta a atividade do
espirito no estabelecimento das ligagdes entre as ideias recebidas dos
sentidos. Para ambos, a experiéncia, em pleno acordo com Helvétius, é o
ponto de partida de todo conhecimento. No entanto, diferentemente do
autor do De UEsprit, para Diderot e Rousseau, a organizacgdo interior do
individuo, seu temperamento e o seu carater devem ser levados em conta

no processo de aquisicdo do saber.
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Rousseau, em seu Discurso sobre as ciéncias e as artes, embora
mantenha um tom acentuadamente critico com relacdo ao avanco das
técnicas no século XVIII, mantém certa confianca na instrumentalidade da
razdo. A suspeicao de Rousseau sobre as ciéncias é para evitar os vicios
trazidos pelas Luzes em sua época, que se opdem ao seu ideal de uma vida
simples e feliz. O resgate genealdgico empreendido por nosso filésofo com
relacdo ao homem, a sua natureza, ao seu desenvolvimento, a origem de
sua linguagem, as desigualdades, ao avanco dos seus saberes e ainda a sua
educacgdo serdo temas caros a nossa pesquisa na proxima secdo deste

trabalho.

1.3 Rousseau e a teoria do conhecimento: algumas variacées tematicas

1.3.1 Criticas e alternativas para a ciéncia no Século das Luzes

Helvétius e Diderot criticavam as concepgdes de Rousseau sobre o
estado de natureza. O autor da Réfutation de ’'Homme d’Helvétius, afirma
que Rousseau, para defender sua opinido, sustenta que o homem
absolutamente bruto - o homem sem arte, sem industria e inferior a todo
selvagem conhecido - é, no entanto, mais virtuoso e feliz do que o cidadao
policiado de Londres e Amsterdd (DIDEROT, 1875). Na filosofia de
Rousseau, diz Diderot (1875), a vida do selvagem é preferivel do que a vida
do homem em sociedade. Contudo, continua Diderot (1875, p. 56): “[...]
ele ndo me demonstrou que ha mais crimes na sociedade atual e falta a ele
me demonstrar que ha menos felicidade atualmente”. Helvétius (2011), de
maneira analoga a Diderot, alega, contra o pensamento de Rousseau, que
o selvagem é mau e que a ciéncia é boa, sendo improcedente a critica de
Rousseau de que a ignorancia é positiva e de que o conhecimento é
resultado do vicio. Entretanto, como vimos, as criticas de ambos estavam
presas as visdes do senso comum de meados do século XVIII. A defesa de

Rousseau do estado de natureza implica a afirmag¢do de uma narrativa que
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é coerente com o seu pensamento®. No intuito de entendermos melhor
sua critica atinente ao avanco das ciéncias e das artes em sua época, faz-se
necessario compreendermos a contraposi¢ao entre natureza e civilizacdo
descrita por ele no seu Segundo discurso. A ligacao entre os dois discursos,
0 Primeiro e o Segundo, é de fundamental importancia, haja vista que, para
Rousseau, as origens das desigualdades sociais explicam o aspecto
negativo da ascensao, proliferacdo e consolidacdo das ciéncias e das artes
entre os homens.

O desenvolvimento das técnicas, indica Rousseau (1999b) no seu
Primeiro discurso, é fruto das necessidades supérfluas da vida em
sociedade®. Contudo, segundo ele, anatematizar as ciéncias é incorrer no
risco de retroceder o homem as trevas da Idade Média (ROUSSFAU,
1999b). Para Rousseau (1999b, p. 302), a ciéncia é boa quando é feita para
tornar a vida humana melhor, embora “[...] essas coisas [as ciéncias e as
artes] tenham feito muito mal a sociedade, é essencial hoje servir-se delas
como de um remédio para o mal que causaram [...]”. Compreender esse
duplo aspecto das ciéncias, a primeira como critica e a segunda como
alternativa, é o nosso objetivo neste ponto de discussao. Para tal, dividimos
este debate em trés momentos: 1) Procuramos entender na leitura do
Segundo discurso os estagios histdricos e a origem das desigualdades entre
os homens; 2) A partir disso, j4 no Primeiro discurso, procuramos
compreender a génese das ciéncias como produto dessas desigualdades; e
3) Por fim, percebemos como as ciéncias e as artes podem contribuir, no

pensamento de Rousseau, em beneficio da humanidade.

9% Em um pequeno escrito biografico chamado Meu retrato (1761-1762), Rousseau perfila que sempre quis dar aos
seus escritos uma sequéncia, por isso cada livro seu é como um capitulo de sua grande obra (ROUSSEAU, 2009).

9 Goldschimidt (1983) descreve que, no pensamento rousseauniano, a extensao da técnica nao é necessariamente
um progresso e que ha uma constatacao in loco entre o avanco das técnicas e a diminuicao da qualidade de vida dos
individuos. Prado Junior (2008), em A retérica de Rousseau e outros ensaios, em especial num pequeno texto
intitulado Os limites da Aufkldrung, faz eco a critica de Rousseau quanto ao progresso das técnicas. A genealogia do
mal, para Rousseau, segundo Prado Junior (2008), instaura-se com a distancia que torna possivel ao homem um
comportamento técnico em relagao a Natureza e ao Outro.
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1.3.1.1 Os estados histéricos e o inicio da desigualdade entre os homens no
Segundo discursode Rousseau

Rousseau divide a histéria humana em dois estados, o da natureza e
o da vida em sociedade. Esse primeiro estado, conforme Goldschimidt
(1983), divide-se em trés etapas: a primitiva, a familiar e a da guerra. No
Segundo discurso, Rousseau fala com detalhes sobre o homem natural.
Para ele, o homem primitivo vivia exclusivamente dos seus instintos, sua
preocupagdo era com o seu bem-estar e com a sua conservagio
(ROUSSEAU, 1999b). O selvagem, consoante Rousseau (1999b, p. 63),
dormia muito e pensava pouco, “[...] como os animais, que, pensando
pouco, dormem, por assim dizer, todo o tempo em que ndo estdo
pensando”. Sua imaginagao nada lhe descrevia, pois suas necessidades
encontravam-se ao seu alcance, por isso nao nutria desejos, nem sequer
sentia curiosidade sobre as coisas que manipulava. Para ele, existir é
sendo. Sua existéncia é, portanto, imersa no estado atual das coisas, ja que
“[...] seus projetos, limitados como suas vistas, dificilmente se estendiam
até o fim do dia” (ROUSSEAU, 1999b, p. 67). Os homens, nesse estado,
limitados aos seus instintos, preocupavam-se basicamente em satisfazer
suas necessidades, uma vez que os limites de suas vontades nao
ultrapassavam o alcance de suas forgas'’.

No estado de natureza, os homens eram absolutamente amorais, diz
Rousseau (1999b, p. 75), visto que, “[...] ndo havendo entre eles espécie
alguma de relacdo moral ou de deveres comuns, ndo poderiam ser nem
bons nem maus [...]”. Contudo, apesar do “sono da razao”, o homem no
estado de natureza possufa duas qualidades distintas de sua limitada

instintividade. O primeiro é o sentimento natural de piedade e o segundo,

190 Maruyama (2005, p. 169) observa que Rousseau, na primeira parte do discurso sobre a desigualdade, opera uma
redugao do homem a sensibilidade fisica: “[...] O homem selvagem comegca pelas fungdes puramente animais;
‘perceber e sentir serad seu primeiro estado, que lhe serd comum com todos os animais™.
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consequéncia direta do primeiro, é que o homem é naturalmente bom'".
Sobre o primeiro aspecto, “[...] os homens possuem uma repugnancia
natural por ver perecer ou sofrer qualquer ser sensivel e, principalmente,
nossos semelhantes” (ROUSSEAU, 1999b, p. 47). No outro aspecto, o
homem é bom porque sé a sociedade, que faz florescer as desigualdades
sociais, torna-o mau (ROUSSEAU, 1999b). A bondade do homem, aliada a
piedade, que também lhe é inata, cria espontaneamente a lei natural'*>.

Rousseau (1999b, p. 78-79, grifo nosso) estabelece que:

[...] a piedade representa um sentimento natural, que, moderando em cada
individuo a acdo do amor de si mesmo, concorre para a conservagao mutua de
toda espécie. Ela nos faz, sem reflexao, socorrer aqueles que vemos sofrer; ela,
no estado de natureza, ocupa o lugar das leis, dos costumes e da virtude [...].
[Seus imperativos sdo:] Faze a outrem o que deseja que facam a ti [...] [e]

Alcanga o teu bem com o menor mal possivel para outrem.

7

Contudo, se a lei natural é uma realidade, mesmo sem o
estabelecimento da primeira sociedade, o que fez com que os homens se
unissem, j& que ndo havia uma razao para que eles vivessem em
sociedade? Apesar de Rousseau ndo nos dar uma explicagdo sistematizada
de como isso ocorreu, no Segundo discurso ele nos deixa pistas de como
isso pode efetivar-se. Na referida obra, Rousseau (1999b) ressalta que os

homens possuem faculdades naturais que sao ativadas em seu convivio

'°! Na Carta a Beaumont, é possivel deduzir que a piedade e a bondade natural do homem sao provenientes do amor
de si, que é a tnica paixao que verdadeiramente nasce com o homem (ROUSSEAU, 2005a).

19> Contudo, 0 que 0 nosso autor nao explica é como ele faz derivar um sentimento inato de justica de um ser alheio
as vicissitudes morais. Goldschimidt (1983) se pergunta: como pode o selvagem ser bom sem ser ele um ser moral?
Primeiramente, diz Goldschimidt (1983), no estado de natureza estd ausente toda espécie de relagio moral e de
deveres reciprocos. Numa outra perspectiva, percebe-se no selvagem toda auséncia de vicio ou de virtude que lhe
possa ser inerente (GOLSDSCHIMDT, 1983). Entretanto, duas possiveis saidas a esse problema nos sao apresentadas:
na primeira, Goldschimidt (1983) sinaliza que a piedade é de ordem fisica, e nao moral; 0 homem experimenta
através do seu instinto um sentimento de piedade e sua bondade deriva disso. Numa outra perspectiva, Faguet (1910,
p. 48-49) observa que, “[...] Quando Rousseau fala do estado de natureza, é sempre do primeiro estado social que
ele fala”. Ou seja, quando Rousseau atribui caracteristicas morais ao selvagem, como o sdo a da piedade e a da
bondade natural, na verdade ele esta se referindo ao homem pertencente a jeunesse du monde, que é o periodo da
histéria humana em que os individuos j& haviam desenvolvido suas faculdades virtuais.
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social, como a memoria, a imaginacdo, o sentimento moral e a razdo. Os
homens, ao longo de sua histdria, sdo capazes de desenvolver essas
qualidades que lhes sao intrinsecas, isto é, sdo propensos a
perfectibilidade'® (ROUSSFAU, 1999b). Para tanto, foi necessaria a
intervencdo de circunstancias externas para que eles se unissem e, em
assim sendo, pudessem desenvolver suas faculdades inatas; é o que nos

diz o fil6sofo no Segundo discurso:

[...] Deveu-se a uma providéncia bastante sabia o fato de as faculdades, que
eles apenas possufam potencialmente, s poderem desenvolver-se nas
ocasides de se exercerem, a fim de que no se tornassem supérfluas e onerosas
antes do tempo, nem tardias e intteis ao aparecer a necessidade. (ROUSSEAU,

1999b, p. 75).

As causas fortuitas da natureza, ou seja, externas aos homens,
fizeram com que eles se unissem; essas causas ndo sao produtos apenas
do acaso, mas da Providéncia, que criou as condigdes no tempo adequado
para que os homens pudessem se tornar seres gregarios. Contudo, para
isso, diz Rousseau (1999b), duas ocorréncias foram decisivas: 1) A
migracdo humana de lugares insolitos para terras férteis; e 2) A ajuda
mutua entre os homens que se socorreram apos catéstrofes naturais.

A faculdade de aperfeicoar-se, faculdade que, com o auxilio das
circunstincias, tornou o homem um ser social, desenvolveu
sucessivamente todas as outras qualidades naturais dos individuos
(ROUSSEAU, 1999b). Néo obstante, a perfectibilidade, como nota Cassirer
(1999, p. 101), é dtibia, dado que “[...] Eda ‘perfectibilidade’ que brota toda

a inteligéncia do homem, mas também todos os seus erros; que brotam as

193 Cassirer (1999, p. 100) diz que “[...] o dom especifico que distingue os homens de todos os outros seres naturais
é o dom da perfectibilidade. Os seres humanos ndo permanecem para sempre em seu estado primitivo, mas
ambicionam supera-lo; nao se satisfazem com a extensdo e o tipo de existéncia que receberam de imediato da
natureza, e nao desistem antes de terem criado e construido uma nova forma propria de existéncia”.
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suas virtudes, mas também os seus vicios”. E sobre isso que escreve
Rousseau (1999b, p. 84) no fim da primeira parte do seu Segundo

discurso:

[...] Depois de ter mostrado que a perfectibilidade, as virtudes sociais e as
outras faculdades que o homem natural recebera potencialmente jamais
poderao desenvolver-se por si proprias, pois para isso necessitam do concurso
fortuito de inimeras causas estranhas, que nunca poderiam surgir e sem as
quais ele teria permanecido eternamente em sua condigdo primitiva, resta-me
considerar e aproximar os varios acasos que puderam aperfeicoar a razio
humana, deteriorando a espécie, tornar mau um ser ao transforma-lo em ser
social e, partindo de tdo longe, trazer, enfim, 0 homem e o mundo ao ponto

em que oS conhecemos.

A partir desse relato, Rousseau conta a histéria do homem saindo do
puro estado de natureza passando para outras etapas do seu
desenvolvimento histérico. Ele realga, logo no inicio da segunda parte do
seu Discurso sobre a desigualdade, que, “A medida que aumentou o género
humano, os trabalhos se multiplicaram com os homens” (ROUSSEAU,
1999b, p. 88). As condicdes fisicas e climaticas das terras que
frequentavam os forcaram a criar variadas espécies de equipamentos que
eram utilizados para suprir suas mais diversas necessidades. Essa
condicdo de apropriacdo das técnicas levou o espirito do homem a
perceber certas relacdes, como “grande”, “pequeno”, “lento”, “rapido”,
produzindo nele uma espécie de reflexdo (ROUSSFAU, 1999b). Essa
reflexao, diz Rousseau (1999b), deu génese a consciéncia de si do homem,
que logo no inicio foi acompanhada de um certo orgulho pelos resultados
de sua indtstria. Contudo, como se ndo bastasse a consciéncia de si, esse
homem passou a perceber a importancia dos outros individuos para sua

propria conservagao. As causas fisicas, nesse sentido, foram determinantes
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para que ele procurasse, na ajuda muatua de outros congéneres, a
salvaguarda de sua propria existéncia.

No inicio, os homens - ja conscientes de si préprios e dos seus
semelhantes - reuniam-se em hordas némades em busca de comida e
seguranca reciproca. Foi nesse momento, explica Rousseau (1999b), que
surgiram os primeiros sinais da linguagem humana'**. Passados muitos
séculos de aperfeicoamentos sucessivos das técnicas e do aprimoramento
do seu vocabulério, os homens, ja estabelecidos na terra, promoveram sua
primeira revolugédo: a convivéncia familiar'®>. Com essa nova organizacao
social, deu-se inicio a juventude do mundo (la jeunesse du monde)
(ROUSSEAU, 1999b). Esse momento, a meio caminho entre a indoléncia
do selvagem e a atividade petulante do amor-préprio, foi o mais
duradouro, representando a mais feliz época da histéria humana
(ROUSSEAU, 1999b). Numa marcante passagem da Carta a Beaumont,

Rousseau (20053, p. 49) descreve esse estado:

Quando por um desenvolvimento cujo progresso descrevi, os homens
comecam a lancar os olhos sobre os seus semelhantes, passam também a
perceber suas relacdes e as relagdes entre as coisas, a aprender as ideias de
adequagdo, de justica e de ordem. A beleza moral comega a tornar-se sensivel
para eles, e a consciéncia age. Eles adquirem, entdo, virtudes'®S, e se adquirem
também vicios é porque seus interesses conflitam e sua ambicdo desperta a

medida que suas luzes se ampliam. Mas, desde que haja menos oposigao de

14 Abordaremos as questdes relativas a génese da linguagem e aos seus desdobramentos na filosofia de Rousseau
em nosso proximo ponto de discussao.

195 O estado familiar, diz Goldschimidt (1983, p. 441), é uma continuacdo salutar do estado natural: “[...] o que
caracteriza fundamentalmente este estado é que ele é natural [...]; ele é presente somente, como podemos notar,
como a estabilizagao, na qual resulta um progresso anteriormente insensivel”.

196 Nesse novo estado social, 0 homem tornou-se virtuoso, e nio mais bom como era originalmente. Sobre isso,
Masters (2002, p. 129-130) aponta as diferengas entre a bonté e a vertu: “A melhor vida possivel do individuo
enquanto individuo pode ser caracterizada como uma combinagao de virtude e de bondade, porque ele se mantém a
meio caminho entre a bondade do homem no estado de natureza e a virtude do cidadao num regime legitimo. A
bondade, tanto tal, é simplesmente negativa e consiste em nao fazer mal aos outros [...]. Desde que os homens vivem
em sociedade, a bondade impulsiva do homem primitivo ou da crianga [0 autor est4 falando do Emilio] ¢ insuficiente
sem a protecdo da virtude”.
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interesses que convergéncia de luzes, os homens permanecem essencialmente

bons'7.

A unido de vérias familias em um lugar comum formou uma nagio
particular (ROUSSEAU, 1999b). Ainda ndo havia leis consolidadas; suas
regras eram o0s seus costumes. Quanto mais a convivéncia ia se
estreitando, os lacos afetivos de um a outro se consolidavam (ROUSSEAU,
1999b). O comércio também crescia e trazia em sua atividade a
necessidade comum de comparar-se os objetos entre eles. Dai surgiram no
seio dos homens as ideias de mérito e de beleza e, com elas, o sentimento
de preferéncia (ROUSSFAU, 1999b). Nesse momento de descobrimento e
de efervescéncia comunitarios e de individuos cada vez mais ociosos com
as novas comodidades da vida, “[...] Cada um comecou a olhar os outros e
a desejar ser ele proprio olhado, passando, assim, a estima publica a ter
um prego” (ROUSSEAU, 1999b, p. 263). A desigualdade dos talentos
passou a significar uma diferenca negativa entre os homens, assim como
a porta de entrada para outros vicios na nascente vida social. “[...] A
fermentagdo determinada por esses novos germes produziu, por fim,
compostos funestos para a felicidade e a inocéncia” (ROUSSEAU, 1999b,
p- 92).

A estima puiblica acarretou os primeiros deveres de civilidade. Nessa

108

esfera do “eu” considerado per si e para os outros'®, “[...] os homens
comegaram a apreciar-se mutuamente e se lhes formou no espirito a ideia

de consideracdo, cada um pretendeu ter direito a ela e a ninguém foi mais

197 Goldschimidt (1983) observa que, no estado familiar, os homens permanecem em harmonia. O duplo impulso da
consciéncia, ou seja, o reconhecimento de si e a busca pela consideragao dos outros, é marcado por breves disputas,
mas essencialmente estd longe de constituir-se como uma condigao de conflitos generalizados (GOLDSCHIMIDT,
1983).

198 O nascimento do amor-préprio est4 ligado a criacéo do individuo. “[...] [O amor-préprio] permite a0 homem
compreender sua superioridade sobre os outros animais e as ‘conformidades’ entre eles e seus semelhantes [...]; a
diferenca entre os seus semelhantes os fez perceberem-se nao mais somente como homens, mas como individuos”
(GOLDSCHIMIDT, 1983, p. 444).
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possivel deixar de té-la impunemente” (ROUSSEAU, 1999b, p. 92). Junto
com a estima, vieram ainda o ciime, a inveja e o desprezo. A vaidade
estava instalada e a paz entre os homens gradualmente ia desaparecendo.
Aumentaram as injurias, havendo, como consequéncia, as vingangas por
todas as partes. Os homens finalmente tornaram-se sanguinarios e
cruéis'® (ROUSSEAU, 1999b).

Apds um longo periodo de injarias, vingancas e assassinatos, uma
segunda revolucdo sucedeu a jeunesse du monde. A partir do momento em
que os homens abdicaram de uma vida simples com o seu comércio pouco
desenvolvido, suas ferramentas arcaicas e suas roupas com seus enfeites
simpldrios, eles passaram a ter necessidade do socorro de outras maos
para produzir para além de suas necessidades imediatas. Assim,
desapareceu a igualdade, instalando-se a propriedade e a divisdo do
trabalho com seus respectivos papéis sociais, como: o rico (proprietario) e
0 pobre (trabalhador) (ROUSSFAU, 1999b). A mudanca sensivel dos
modos de produgdo primeiro prendeu os homens ao campo,
especificamente com a colheita do trigo, e depois os for¢ou a fundir e a
forjar o ferro. “A metalurgia e a agricultura foram as duas artes cuja
invencdo produziu essa grande invencao [...]; foram o ferro e o trigo que
civilizaram os homens e perderam o género humano” (ROUSSEAU, 1999b,
p- 94).

Deu-se inicio, assim, a propriedade privada. Lembremo-nos das
conhecidas palavras de Rousseau (1999b, p. 87) no comeco da segunda
parte do Discurso sobre a desigualdade: “O verdadeiro fundador da
sociedade civil foi o primeiro que, tendo cercado um terreno, lembrou-se

de dizer isto é meu e encontrou pessoas suficientemente simples para

199 Bastide (1999b) infere que Rousseau distingue, neste contexto, os tipos de selvagens: 1) Os bons selvagens, que
conservam a simplicidade do estado de natureza original, seriam antes “primitivos”; 2) Os maus selvagens, que
aprenderam os vicios da corrupcao social sem equilibra-los com as vantagens da civilizacao, seriam antes “barbaros”.
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acredita-lo [...]; essa ideia de propriedade ndo se formou repentinamente
no espirito humano”; foram necessarios muitos progressos, muita
industria e luzes para transmiti-la e aumenta-la de geracdo em geracao,
antes de chegar a esse dltimo termo do estado de natureza (ROUSSEAU,
1999b). O progresso do género humano, portanto, é dibio, porque
significa um salto de sua perfectibilidade e, ao mesmo tempo, a
decrepitude de sua espécie (ROUSSEAU, 1999b).

O direito de propriedade surgiu através do trabalho, que, “[...] dando
ao cultivador um direito sobre o produto da terra que ele trabalhou, da-
lhe consequentemente direito sobre a gleba [...]” (ROUSSEAU, 1999b, p.
96). Desse modo, “[...] os mais fortes realizavam mais trabalho, o mais
habilidoso tirava mais partido do seu [..]; a desigualdade natural
insensivelmente se desenvolve junto com a desigualdade de combinacao
[...]” (ROUSSEAU, 1999b, p. 96). Nesse sentido, as divisdes do trabalho
resultam também das desigualdades naturais dos talentos. Como sublinha
Goldschimidt (1983, p. 375): “[...] a desigualdade natural deve muito a
desigualdade politica, que, em regresso, lhe deve muito também”.

A desigualdade se instaura de modo decisivo com o nascimento da

propriedade privada™

. A partir desse evento, nota Rousseau (1999b),
ocorreu uma cisao entre o “ser” e o “parecer”'"'. O homem, que antes era

livre e independente na natureza, passou a ser subordinado aos seus

" Goldschimidt (1983, p. 460-461) constata que, na filosofia de Rousseau, a propriedade instaura efetivamente as
desigualdades: “[...] o uso das coisas, ou o servico das pessoas; para Rousseau, é o signo mesmo da vontade servil
[...]; para Rousseau, é o inicio da opressdo e que anuncia o ‘vinho de Naboth’; ‘A igualdade desaparece, a propriedade
se introduz’: sobre esse ponto, todos estdo de acordo; a despeito das origens igualitarias da propriedade, a partir de
uma ‘comunidade negativa ou positiva’, a desigualdade termina por se estabelecer; ainda Rousseau é o tnico a
procurar, na propriedade, ndo somente um fator entre os outros, mas a sua causa essencial”.

" Starobinski (2011) constata o triunfo do facticio, a ruptura do ser e do parecer a partir da consolidagao da
propriedade e da introducéo das desigualdades. Rousseau, nota Starobinski (2011, p. 44), percebe que “[...] enquanto
a razdo se aperfeicoa, a propriedade e a desigualdade se introduzem entre os homens, 0 meu e o teu se separam
sempre mais. A ruptura entre ser e parecer marca o triunfo do ‘facticio’, a distancia cada vez maior que nos afasta
nao apenas da natureza exterior, mas de nossa natureza interior”.
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semelhantes, dos quais se tornou, num certo sentido, seu escravo'. “[...]
0 lucro [...], a ambicdo devoradora [...] inspira a todos os homens uma
negra tendéncia a prejudicarem-se mutuamente” (ROUSSEAU, 1999b, p.
97). Ricos e pobres, embora dependentes, colocaram-se em eterna disputa
pelo direito de posse, e isto os tornou ainda mais ambiciosos e malvados
(ROUSSEAU, 1999b). Percebendo, porém, que a eterna disputa nédo era
vantajosa, por uma série de motivos, o rico “[...] inventou facilmente
razoes especiosas para fazer com que aceitassem o seu objetivo: ‘Unamo-
nos’, disse-lhes [...]” (ROUSSEAU, 1999b, p. 100). A asttcia do proprietario
fez com que todos corressem aos seus grilhoes, crendo assegurar a sua
liberdade" (ROUSSEAU, 1999b). O patrao ofereceu aos seus subordinados
leis e institui¢cdes seguras que garantissem a ele igualmente o direito de
posse'4 e a protecdo de sua vida"® (ROUSSEAU, 1999b).

A criacio das leis estabeleceu o primeiro contrato entre os homens™®.
Os pobres, sensivelmente em desvantagem e “[...] reconhecendo as

vantagens de um estabelecimento politico [...], compreenderam a

> Ainda sobre a divisdo entre o ser e o parecer, Rousseau (1999b, p. 97) diz que, nas novas condicdes em que a
propriedade se consolida e as desigualdades se efetivam, “[...] 0 homem, de livre e independente que antes era, devido
auma multidao de novas necessidades, passou a estar sujeito, por assim dizer, a toda a natureza e, sobretudo, a seus
semelhantes, dos quais, num certo sentido, se torna escravo, mesmo quando se torna senhor: rico, tem necessidade
de seus servicos; pobre, precisa de seu socorro, e a mediocridade nao o coloca em situacio de viver sem eles”.

3 0 nascimento do pacto social a favor dos ricos foi, segundo Rousseau, a primeira regra social a que os homens
tiveram que se submeter. Starobinski (2011, p. 402) salienta que essa forma de pacto social é um mau contrato: “[...]
Ameacados em sua seguranga vao acabar por socializar-se. Mas a partilha comega mal [...]. Surge um protagonista
‘refletido’ (portanto, mau): é o rico. Ele se dirige a uma multiddo confusa de pessoas grosseiras e faceis de enganar
[...]; o contrato tera como resultado consolidar as vantagens do rico [...], a usurpagdo econémica torna-se poder
politico; o rico garante a sua propriedade por um direito que ndo existia antes e sera doravante senhor [...]. Somos
hoje os herdeiros desse mau negécio, em que a violéncia aberta da guerra de todos contra todos foi substituida pela
violéncia hipdcrita das convengdes vantajosas para o rico”.

14 Para Goldschimidt (1983), o senhor, ao impor deveres aos seus subordinados, deu-lhes também direitos, o direito
de posse da propriedade (mesmo que abstrata e com reais desvantagens para os pobres) ¢ um exemplo da igualdade
de condigdes entre o patrao e o trabalhador simples.

15 “[...] a lei positiva é precedida da lei (do pacto social) que assume aqui, por ligacao ao direito positivo, a fungao da
justica por ligagdo as regras do direito natural” (GOLDSCHIMIDT, 1983, p. 492). E, portanto, a lei oferecida pelo
senhor a garantia do direito a vida das pessoas simples.

16 Depois do aparecimento do primeiro tipo de sociedade, a familia; da revolugio dos modos de produgio, a colheita
do trigo e a posteriori a fundigao do ferro, a metalurgia; eis a terceira revolugao histérica da humanidade, o
estabelecimento da lei e o aparecimento da primitiva organizacdo do Estado de direito.
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necessidade de sacrificar parte de sua liberdade para conservar a do outro”
(ROUSSEAU, 1999b, p. 100). E esse direito de propriedade que funda todos
os outros direitos, observa Goldschimidt"” (1983). O novissimo pacto
social estabelecido pelos ricos é o resultado do estabelecimento da
propriedade privada e, por consequéncia, da divisdo do trabalho, ou seja,
da desigualdade entre os homens. Nesse sentido, Rousseau (1999b, p. 101)
pondera que “[...] a origem da sociedade e das leis [...] fixou para sempre
a lei da propriedade e da desigualdade, fez de uma usurpagdo sagaz um
direito irrevogavel [...], tornando-se, deste modo, o direito civil a regra
comum dos cidadaos [...]”. Esse estado, consequéncia do dominio dos mais
abastados, criou a sociedade civil e fez das leis o acordo de seus interesses.
Como observa Rousseau (1999b, p. 102): “[...] é razoavel crer-se ter sido
uma coisa inventada [0 Estado] antes por aqueles a quem é ttil do que por
aqueles a quem causa mal"®”. Assim, explica ele, deu-se a origem e o

desenvolvimento do pacto social.

[...] A sociedade, a principio, constituiu-se somente de algumas convengoes
gerais que todos os particulares se comprometeram a observar e das quais a
comunidade se tornou fiadora perante cada um deles [...]; foi preciso que se
iludisse a lei de mil modos, que os inconvenientes e as desordens se
multiplicassem continuamente para que, por fim, se pensasse em confiar a
particulares a perigosa custédia a autoridade publica e se delegasse aos
magistrados o cuidado de fazer as deliberacdes do povo. E suposicio que nio
se pode contraditar seriamente aquela que diz terem sido os chefes escolhidos

antes de existirem as proprias leis. (ROUSSEAU, 1999b, p. 103).

17 “[...] a propriedade, longe de introduzir somente uma disposicao técnica entre os homens, produz ‘uma nova

espécie de direito’ especifica, seguidamente pelas ‘primeiras regras de justica’ que Rousseau ird chamar de ‘grande
revolucao” (GOLDSCHIMIDT, 1983, p. 511).

8 Sobre o0s vicios institucionais decorrentes do primeiro pacto social, no Discurso sobre a desigualdade, Rousseau
(1999b, p. 110) enuncia que “[...] os vicios que tornam as instituicdes necessarias sdo os mesmos que tornam
inevitavel o seu abuso”, nesse sentido, por uma consequéncia presumivel, “As distingdes politicas levam
necessariamente as distingoes civis”.
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Percebendo em todo aperfeicoamento do pacto social a destreza com
que os proprietarios buscavam garantir suas posses e os seus lucros, a
troco de preservarem uma liberdade enganosa aos seus subordinados,
Rousseau (1999b, p. 103) assevera que a “[...] maxima fundamental de
todo o direito politico é que os povos se deram chefes para defender sua
liberdade, e ndo para serem dominados”. Para ele, um auténtico pacto
social ocorre quando o povo escolhe os seus chefes, e ndo o contrario,
contrato pelo qual as duas partes se obrigam a observancia da lei nele
estipulada e formam o liame de sua unido (ROUSSEAU, 1999b). Contudo,
os homens acostumaram-se a serviddo, naturalizaram em suas mentes as
desigualdades sociais. Olhando apenas para si como individuos,
esqueceram que um dia foram livres como género humano. O homem
barbaro, consoante Rousseau (1999b), ndo dobra sua cabeca ao jugo que o
homem civilizado carrega sem murmurar e prefere a mais tempestuosa
liberdade a uma tranquila dominagao"? '*°.

Ao contrapor o barbaro ao civilizado, Rousseau assume uma posigao
critica com relacao ao século XVIII que tem duas diregdes: 1) O despotismo
esclarecido; e 2) A civilizacdo com todos os seus vicios e injusticas,
incluindo-se af o desenvolvimento e o estabelecimento das ciéncias e das
artes. Na primeira delas, Rousseau (1999b, p. 113) ndo diferencia a
assuncao do senhor, maliciosamente estabelecido, da for¢a que mantém o
déspota sobre o seu povo: “[...] em todo lugar onde reina o despotismo

[...], a tnica virtude que resta aos escravos é a mais cega obediéncia”.

"9 Rousseau (1999b, p. 109) constata que “[...] o povo, ja acostumado com a dependéncia, com a calma e as
comodidades da vida, e ja incapaz de quebrar seus grilhdes, consentiu em deixar aumentar a sua servidao para
assegurar sua tranquilidade”.

12¢ Rousseau (1999b, p. 104) faz um elogio ao barbaro e nao ao civilizado; se ele assim o faz, é em oposigao ao homem
que se permitiu aprisionar em troca das “comodidades” de uma “servidao tranquila”: “[...] quando vejo animais,
nascidos livres e detestando o cativeiro, esmagarem a cabega contra as grades da prisao, quando vejo multidoes de
selvagens nus desprezarem as voltipias europeias e enfrentarem a fome, o fogo, o ferro e a morte para conservarem
somente sua independéncia, concluo nao poderem ser os escravos os mais indicados para raciocinarem sobre a
liberdade”.
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Semelhantemente aos métodos empregados pelo patrdo, o déspota nao
dispensa a violéncia com relagio aos seus suditos: “[...] o déspota s6 é
senhor enquanto é o mais forte [...]” (ROUSSFAU, 1999b, p. 113). Acerca
dos vicios e das injusticas, implementados desde o estabelecimento do
pacto social, as ciéncias e as artes, resultados dos processos histéricos e
particularmente filhos da sociedade moderna, ndo escaparam das criticas
de Rousseau no Segundo discurso. Nao foi sem esfor¢o que conseguimos
tornar-nos tio infelizes (ROUSSEAU, 1999b). A forca de sustentar suas
vaidades, os homens promoveram uma transformacdo radical no seu
modo de viver. Para isso, destruiram a natureza, recebendo em troca o seu

aprisionamento.

[...] Quando, por um lado, se consideram os imensos trabalhos dos homens,
tantas ciéncias profundas, tantas artes inventadas, tantas forcas empregadas,
abismos superados, montanhas arrasadas, rochas arrebentadas, rios tornados
inavegaveis, terras arroteadas, lagos sulcados, pantanos esgotados, enormes
construgoes erguidas sobre a terra, o mar coberto de navios e de marinheiros,
e, por outro lado, se procuram as verdadeiras vantagens que resultaram de
tudo isso para a felicidade da espécie humana, néo se pode deixar de ficar
impressionado com a imensa despropor¢ao que reina entre essas coisas e
deplorar a cegueira do homem, que, para alimentar seu louco orgulho e nao
sei que va admiragdo por si proprio, faz com que corra com ardor atras de
todas as misérias de que é suscetivel e que a natureza benfazeja tivera o

cuidado de afastar dele. (ROUSSEAU, 1999b, p. 127).

Essa destrui¢do dos recursos naturais significa, por parte dos
homens, a escolha de uma maneira de viver baseada nas aparéncias, ou
seja, uma espécie de sociabilidade calcada nas rela¢des artificiais de ser a
ser. Rousseau (1999b) explica que da sociedade e do luxo engendrada por

ela nasceram as artes liberais e mecanicas, o comércio, as letras e todas
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essas inutilidades que fazem a industria florescer e que, por consequéncia,
enriquecem e perdem os Estados ao mesmo tempo.

Rousseau acrescenta, porém, que nao é apenas na aparéncia objetiva
que os homens modificam sua realidade. Ele observa que do selvagem para
0 homem civil ocorreu uma modificacio essencial na natureza humana*":

a passagem do amor de si para o amor-préprio. Sobre isso, diz ele:

O amor de si mesmo é um sentimento natural que leva todo animal a velar
pela proépria conservacao e que, no homem dirigido pela razao e modificado
pela piedade, produz a humanidade e a virtude. O amor-prdprio ndo passa de
um sentimento relativo, ficticio e nascido na sociedade, que leva cada
individuo a fazer mais caso de si mesmo do que qualquer outro, que inspira
aos homens todos os males que mutuamente se causam e que constitui a

verdadeira fonte de honra. (ROUSSEAU, 1999b, p. 146-147).

O amor-proéprio é produto da vida em sociedade. Motivados pelo
orgulho, pela arrogancia e pela gloria, os homens criam as letras, as
ciéncias e as belas-artes. Como observa Rousseau (1999b), a ciéncia, como
resultado das comodidades da vida, é fruto de uma sociedade efeminada
(ROUSSEAU, 1999b).

1.3.1.2 As ciéncias e as artes como produtos das desigualdades entre os
homens

As ciéncias e as artes sdo filhas do amor-préprio. Elas reproduzem o
modo de vida dos ricos com toda a sua luxtria e a sua superficialidade. Por
serem resultados das desigualdades, elas colaboram com o abismo social

que hé entre os homens, justificando as posi¢des sociais de um ser a outro.

2! Sobre isso, Matos (1978, p. 48) faz uma distingao entre o que, segundo ela, Rousseau entende por “natureza do
homem” e 0 “homem natural”: “[...] Nao se deve confundir o que é natural no estado selvagem com o que é natural
no estado civil. Pode-se agora compreender como a nogao de ‘natureza do homem’ ultrapassa a nogao do homem
natural [...]. A preocupacao de Rousseau consiste naquilo que é conforme a natureza em nosso estado atual,
discernindo dentre nossas caracteristicas as que sao naturais e aquelas que s6 representam excrescéncias ou desvios
patoldgicos, neste sentido que a natureza se volta de certa maneira contra si mesma para ‘dividir e destruir’” .
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£ no Primeiro discurso que iremos entender melhor o resgate genealégico
realizado por Rousseau das desigualdades entre os homens. Para ele, a
qualidade essencial do homem, sua bondade natural, nao foi perdida™>.
Porém, houve, no decorrer do progresso das sociedades civis, uma quase
perda dessa qualidade. Rousseau basicamente divide seu Primeiro
discurso em trés partes: 1) Critica as ciéncias, as letras e as artes; 2) A
oposig¢do entre natureza e civilizagao; e 3) Um elogio ao papel das ciéncias
na sociedade moderna. E esse itinerario, estabelecido pelo nosso filésofo,
que iremos seguir.

Na Carta-resposta ao Rei da Polonia anexada ao seu Discurso sobre

as ciéncias e as artes, Rousseau ressalta que a desigualdade é a fonte de

todo mal; da desigualdade nasceram as riquezas e:

[...] Das riquezas nasceram o luxo e a ociosidade; do luxo nasceram as belas-
artes e, da ociosidade, as ciéncias. Em tempo algum as riquezas foram o
apanagio dos sabios. Por isso mesmo, o mal se torna maior. Os ricos e os sabios

s6 servem para corromper-se mutuamente. (ROUSSEAU, 1999b, p. 254).

Na segunda parte do Discurso sobre as desigualdades, Rousseau
assegura que, por sua estreita ligagdo com a politica, a ciéncia também é
fruto do 6cio, por isso ela contribui de forma marcante com o
amolecimento da cultura. As comodidades da vida, aponta ele, debilitaram

a coragem e as virtudes militares dos homens. Ele acredita que:

[...] Se as ciéncias purificassem os costumes, se ensinassem os homens a
derramar seu sangue pela patria, se incitassem a coragem, os povos da China

deveriam ser sabios, livres e invenciveis. No entanto, se ndo ha um vicio sequer

122 Rousseau julga que o homem social ndo matou o homem natural dentro de si. Em seu pensamento, 0 homem
gregario mantém as qualidades do amor de si, fonte da bondade natural do homem, que reside no interior dele
mesmo. Desse modo, esse instinto divino nao se perdeu quando da passagem deste mesmo homem para a vida social.
I essa dialética entre as qualidades do homem social e do selvagem que faz com que Rousseau mantenha seu
otimismo no homem.
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que ndo lhes seja familiar, se nem a luz dos ministros, nem a pretensa
sabedoria de suas leis, nem a multiddo de habitantes desse vasto império
puderam resguarda-lo do jugo do tértaro ignorante e grosseiro, de que lhe
terdo servido os sébios? Que fruto alcangou com as honrarias de que foram
estes maculados? Porventura, o de ser povoado de escravos e pérfidos?

(ROUSSEAU, 1999b, p. 194).

No Prefécio a Narciso, igualmente incorporado ao Primeiro discurso,
Rousseau pontua que os costumes dos nossos ancestrais ndo eram
imaculados, porém os nossos sao ainda piores. As ciéncias colaboraram
com a corrupgao dos costumes, pois deram um aspecto agradéavel a
corruptela geral da sociedade (ROUSSEAU, 1999b). Esse disfarce aprazivel
“[...] nos proporciona parca utilidade, o que devemos pensar dessa
chusma de escritores obscuros e de letrados ociosos, que, em pura perda,
devoraram a substancia do Estado*3” (ROUSSEAU, 1999b, p. 204-205). A
genealogia dos vicios sociais nao esta separada da histéria das ciéncias.
Rousseau acredita num encadeamento de causas e efeitos que
colaboraram com a dissolucao dos costumes; como nota Faguet (1910, p.
54), para Rousseau, “[...] O prazer cria o tédio, o tédio cria as ciéncias, as
letras e as artes. Ciéncias, letras e artes sdo curiosidades do verdadeiro e
do belo, quer dizer, curiosidade de coisas inuteis”.

Numa outra perspectiva, as ciéncias nao sdo apenas consequéncias
diretas dos vicios sociais, elas também engendram a decadéncia dos
costumes'#. O gosto pelas letras desfibra os corpos e as almas. Essa cultura

inventa a polidez, torna os habitos efeminados, ao mesmo tempo que

123 Chartier (1997, p. 119), em seu artigo O homem das letras, trabalho que faz parte da coletanea de textos organizada
por Michel de Vovelle intitulada O homem do Iluminismo, perfila que o letrado do século XVIII é aquele que possui
conhecimentos em todas as areas do saber: “[...] 0 homem das letras é também um homem de ciéncia”.

>4 Rousseau (1999¢, p. 204) afirma que, “Se nossas ciéncias sao intiteis no objeto que se propdem, sao ainda mais
perigosas pelos efeitos que produzem. Nascidas na ociosidade, por seu turno, nutrem-na, e a irreparavel perda de
tempo é o primeiro prejuizo que determinam forcosamente na sociedade. Na politica, como na moral, é um grande
mal nao se fazer de algum modo o bem e todo cidadao inttil pode ser considerado um homem pernicioso”.
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subtrai a coragem dos homens'>. Numa conhecida passagem da segunda
parte do Primeiro discurso, Rousseau (1999Db, p. 210) infere que “[...] Nao
se pergunta mais a um homem se ele tem probidade, mas se ele tem
talento; nem de um livro se é ttil, mas se é bem escrito [...]. HA mil
prémios para os belos discursos, nenhum para as belas a¢bes”. Rousseau
(1994a, p. 32), como um observador atento de seu tempo, sublinha que a
sociedade das letras criou uma cultura que lhe é peculiar, a cultura
livresca: “[...] os belos discursos fazem desdenhar as belas agdes e a
simplicidade dos bons costumes é considerada grosseira”.

Uma outra consequéncia funesta do avanco das ciéncias e das artes
diz respeito aos gastos exagerados do dinheiro publico que elas
proporcionam'®, O cultivo das ciéncias, pontua Rousseau, constitui
grande mal. Além do luxo, da vaidade e da ociosidade que as acompanham,
a iniciativa do Estado em patrocina-las fez das ciéncias uma mercadoria e
os seus resultados um comércio dos interesses espurios’. Os antigos
politicos, exalta Rousseau (1999b, p. 207), falavam constantemente de

costumes e de virtudes, os nossos sé falam de comércio e de dinheiro: “[...]

'35 Por tréas da critica de Rousseau aos “habitos efeminados” causados pelas ciéncias, existe uma condenagao, por
parte do filésofo, com relacéo a superficialidade dos costumes parisienses, em especial acerca das rodas de conversas
dos saldes de Paris e sobre as mulheres que as administravam. Podemos encontrar parte dessa critica na segunda
parte do Primeiro discurso e também no Livro II das Confissdes.

126 Na compilagéo de textos organizada por Michel de Vovelle, o texto de Vicenzo Ferrone, O homem de ciéncia,
chamou-nos a atengao. Ele argumenta que o controle administrativo da Académie de Paris era feito pela Couronne
du Roi, “uma verdadeira instituicao estatal” a servi¢o do Rei. “[...] Em suma, havia, subjacente ao universo da
Académie des sciences, toda uma rede de instituicdes publicas, um movimento de homens e fortes interesses
sustentados por uma politica de intervencio do Estado sébia e eficaz” (FERRONE, 1997, p. 163). Como podemos
notar, Ferrone (1997) é um entusiasta desse sustentaculo estatal que impulsionou a Académie des sciences no dix-
huitiéme siécle e, por consequéncia, um oposicionista das opinides de Rousseau, as quais ele chama de rancorosas e
ressentidas.

1?7 Rousseau é contra a tutela do mecenato monéarquico, da qual se valeram tao amplamente Voltaire, d’Alembert,
Condorcet e outros. Em sua obra Confissées, é emblematica a passagem em que Rousseau descreve sua recusa em
aceitar uma pensio vitalicia do Rei como prémio a 6pera de seu feitio, o Adivinho da aldeia. Assim escreve ele: “E
verdade que eu perdia a pensao que de algum modo me haviam oferecido; mas também me isentava do jugo que ela
me imporia. Adeus, liberdade, verdade, coragem. Como ousar falar em independéncia e desinteresse?” (ROUSSEAU,
2008a, p. 347). Chartier (1997, p. 140) observa que, “Para todos aqueles que nao tém acesso as instituicdes e as
posicoes mais prestigiosas do aparelho cultural monarquico, é necesséario enfrentar ou criar outras formas de
sociedade que atestem, também elas, mas de modo diferente, a qualidade do homem de letras”. Certamente Rousseau
foi um desses homens.
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Que nossos politicos se dignem, pois, a suspender seus calculos para
refletir sobre esses exemplos e que aprendam, de uma vez por todas, que
com o dinheiro se tem tudo, salvo costumes e cidadios'?®”. No Livro V do
Emilio, Rousseau ndo poupa criticas as sociedades cientificas europeias.
Em tom ir6nico, ele escreve sobre os gastos da corte com os experimentos
cientificos. Ele salienta que o homem esté4 fora do alcance das ciéncias e

que é pela vaidade que exclusivamente elas trabalham:

[...] Nossos cientistas s6 viajam por ordem da corte; despacham-nos, pagam
suas despesas e dao-lhes dinheiro para ver este ou aquele objeto, que com toda
certeza nao é um objeto moral. Eles devem dar todo o seu tempo a esse objeto
Unico; sdo honestos demais para roubar o seu dinheiro. Se, em qualquer pais
que seja, alguns curiosos viagjam a prépria custa, nunca é para estudar os
homens, mas para instrui-los. Nao é de ciéncia que eles precisam, mas de
ostenta¢do. Como aprenderiam em suas viagens a sacudir o jugo da opinido?

Eles s6 viajam por ela. (ROUSSEAU, 2014, p. 671).

1.3.1.3 O elogio as ciéncias: o pessimismo historico e o otimismo
antropoldgico de Rousseau

Depois das criticas as ciéncias e as artes como efeitos, mas também
como produtoras das desigualdades entre os homens, Rousseau, em seu
Primeiro discurso, passa a contrapor o ideal do estado de natureza as
mazelas criadas pela civilizacdo. Rousseau faz da imagem dos primeiros
tempos uma alternativa contra a corrupgao generalizada da sociedade
moderna. Na referida obra, ele afirma que “Nao se pode refletir sobre os
costumes sem se comprazer com a lembranga da imagem da simplicidade
dos primeiros tempos” (ROUSSEAU, 1999b, p. 207). Ao lado do ideal do

estado de natureza, Rousseau coloca a simplicidade dos costumes, a

128 A critica de Rousseau ao dinheiro esté espalhada por vérias de suas obras. Para citar algumas, o livro primeiro das
Confissoes, o capitulo XI das Consideragdes sobre o governo da Polonia, a carta XXIII da primeira parte de Jilia ou a
nova Heloisa e algumas passagens do Projeto para a constituicdo da Corsega. Para um estudo mais sistematico sobre
a critica rousseauniana ao dinheiro, recomendamos o artigo da professora Jacira de Freitas (2012).
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transparéncia das relagdes, a bondade natural, a inocéncia dos instintos, o
equilibrio entre o desejo e a forga, a consciéncia moral, as virtudes
guerreiras e patriéticas, as profissdes tteis ao povo e a sabedoria dos
costumes. Ao lado da civilizagdo, Rousseau ressalta que suas principais
caracteristicas sao a vaidade, o mérito, a ociosidade, o luxo, a aparéncia, a
maldade, a ambicao, a antinomia entre o “ser” e o “parecer”, as paixoes
desenfreadas, a razdo interessada e, por fim, o conhecimento cientifico.
Rousseau (1999b, p. 194-195) resume esse quadro de oposicdes entre

natureza e civilizagdo na primeira parte do Segundo discurso:

Oponhamos a esse quadro [civilizatério] o dos costumes de pequeno nimero
de povos que, preservados desse contagio de conhecimentos maus, por suas
virtudes construiram a propria felicidade e constituem exemplos para as
demais nacdes. Tais foram os antigos persas, nagdo singular no seio da qual se
aprendia a virtude como entre nos se aprende a ciéncia, que com tanta
facilidade subjugou a Asia, sendo a tinica a possuir tal gléria, cuja histéria das
instituicdes pode ser considerada um romance da filosofia. Tais os citas, dos
quais nos restam elogios tao magnificos. Tais 0os germanos, a cujo respeito
uma pena, cansada de descrever os crimes e as maldades de um povo
instruido, opulento e voluptuoso, aliviou-se com descrever-lhes a
simplicidade, a inocéncia e as virtudes. Tal foi, também, a prépria Roma, nos
tempos de pobreza e de ignorancia; tal se mostrou até os nossos dias essa
nacao rustica, tao enaltecida pela sua coragem, que a adversidade ndo pode

abater, e pela sua fidelidade, que o exemplo ndo pode corromper.

Rousseau (1999b, p. 75) sustenta que “O homem encontrava no
instinto todo o necessario para viver no estado de natureza; numa razao
cultivada, s6 encontra aquilo de que necessita para viver em sociedade”.
Para ele, o selvagem vivia em si mesmo; o homem sociavel, sempre fora
de si; assim sendo, esse tltimo s6 sabe viver orientado pela opinido dos
outros; enquanto o primeiro retirava do sentimento de sua existéncia a

sentenga do seu julgamento. Em Jiilia ou a nova Heloisa, Rousseau (1994a,
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p. 284), ao opor “natureza” e “civilizacdo”, confirma sua maxima: “[...] se
é o coracdo que faz o homem, é o sentimento que o conduz”. Nosso autor
acrescenta ao “sentimento de existéncia” do homem primitivo o
proveitoso uso da razdo, que o homem civilizado deve incorporar as suas

necessidades cotidianas'®.

[...] uma ordem de coisas em que nada é concedido a opinido, onde tudo tem
a sua utilidade real e que se limita as verdadeiras necessidades da natureza
nao oferece apenas um espetaculo aprovado pela razdo, mas um espetaculo
que satisfaz aos olhos e ao coragéo, pelo fato de o homem nele ver-se somente
através de relacbes agradaveis, como se bastasse a si mesmo, pelo fato de a
imagem de sua fraqueza nao se evidenciar e pelo fato de esse quadro risonho

nunca excitar reflexdes tristes. (ROUSSEAU, 1994a, p. 474).

Nessas palavras de Rousseau, percebe-se um certo otimismo acerca
do “bom uso da razdo”. Um otimismo que ndo encerra a raison, como
vimos, numa mera condicdo opinativa, mas a coloca ao lado do couer. O
coracgao e a razdo, na perspectiva de Rousseau, aparecem, portanto, como
alternativas a degradacéo dos “bons costumes” que “uma vida simples nos
mostra sempre as suas vantagens”.

No entanto, nosso autor nio acredita no retorno do homem a
natureza calma e benfazeja dos primeiros tempos: “[...] um povo corrupto
nunca mais volta a virtude” (ROUSSEAU, 1999b, p. 300). Contudo,
esclarece Rousseau (1999b, p. 300), “[...] as artes e as ciéncias, depois de
terem feito os vicios brotarem, sio necessarias para impedi-los de se
tornarem crimes [...]. Destroem a virtude, mas preservam seu simulacro

publico™°, que é sempre uma bela coisa; em seu lugar, introduzem a

29 Nao nos custa lembrar que este “homem primitivo” a que escreve Rousseau é o homem sociabilizado pertencente
a jeunesse du monde.

13¢ “Egse simulacro consiste numa certa dogura de costumes que algumas vezes substitui a sua pureza, uma certa
aparéncia de ordem que previne a tremenda confusdo, uma certa admiracéo pelas belas coisas que impede as boas
de cairem inteiramente no esquecimento” (ROUSSEAU, 1999b, p. 300).
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polidez e a decéncia”. Starobinski (2011) observa que, no Segundo
discurso, o pessimismo histérico de Rousseau é contrabalangado pelo seu
otimismo antropoldgico. O homem ¢é naturalmente bom. A bondade
natural estd perdida para sempre, indaga ele: “[...] Sim, se se consideram
as sociedades. Nao, se se considera o homem secular. O mal ndo reside na
natureza humana, mas nas estruturas sociais [...], pode-se conceber uma
educacdo que previna e contrarie a influéncia de uma sociedade
corrompida” (STAROBINSKI, 2011, p. 396). De maneira semelhante a
Starobinski (2011), Matos (1978) declara que Rousseau mantém uma
esperanca no homem. Essa confianca surge, salienta ela, do equilibrio de
suas faculdades - nesse caso, o sentimento moral e a razdo -, que, se
combinadas perfeitamente, sdo capazes de induzir o homem a descoberta

de sua “segunda natureza”, muito préxima daquela anterior.

[...] £ pelo aperfeicoamento da cultura, por uma desnaturacio mais avancada
que a concordancia com a natureza podera ser reencontrada; esta ‘segunda
natureza’ serd um equilibrio novo, agora esclarecida pela razéo e garantida

pelo sentimento moral que o homem desconhecia antes. (MATOS, 1978, p. 43).

Consoante Rousseau, a combinagdo entre a raison e o couer no
homem moderno significaria uma redescoberta da virtude presente nos
primeiros tempos. No dltimo paragrafo do seu Discurso sobre as ciéncias
e as artes, Rousseau (1999c) assegura que a virtude é a ciéncia sublime das
almas simples e est4 gravada em todos os coragdes, basta voltar-se para si
mesmo e ouvir a voz da consciéncia no siléncio das paixdes. Na Carta-
resposta ao Rei da Polénia, anexada ao Primeiro discurso, nosso fildsofo
ressalta que a “ignorancia feroz” nasce de um mau espirito e degrada o
“bom uso da razdo”; e a “ignorancia razoavel” nasce de um vivo amor pela
virtude, que se ocupa das coisas boas do coracio e que tornam o homem

melhor: “[...] uma doce e preciosa ignorancia, tesouro de uma alma pura
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e satisfeita consigo mesma, torna-se testemunha de sua inocéncia e néo
sente necessidade de procurar uma falsa e va felicidade na opinidao que
possam fazer de suas luzes” (ROUSSEAU, 1999c, p. 258). A virtude que
Rousseau exalta é aquela que, subtraida da vaidade, do 6cio e do luxo, é
capaz de reconduzir o homem a sua primeira igualdade, presente na
jeunesse du monde'".

Para Jean-Jacques, uma vida virtuosa deve necessariamente estar
vinculada a uma vida simples. Rousseau liga 0 homem do campo e as suas
atividades laborais a imagem de uma vida virtuosa'®*. Na Carta-resposta
intitulada a Ultima resposta ao Sr. Bordes, também anexada ao Primeiro
discurso, Rousseau situa que a virtude combina com a severidade dos

costumes e com a boa ignorancia, porta-voz de uma vida ativa e honesta.

Na obscuridade dos antigos tempos e na rusticidade dos antigos povos,
percebem-se, em inimeros deles, virtudes assaz grandes, sobretudo uma
severidade dos costumes, que é marca infalivel de sua pureza, a boa-fé, a
hospitalidade, a justica e, 0 que é muito importante, um marcado horror pela
depravagdo, mae fecunda de todos os outros vicios. A virtude ndo é, pois,

incompativel com a ignorancia. (ROUSSEAU, 1999c, p. 264).

De acordo com isso, no Livro Il do Emilio, Rousseau (2014, p. 214)
defende que o trabalho é uma condicao indispensavel para 0 homem social'33:

“[...] Rico ou pobre, poderoso ou fraco, todo cidaddo ocioso é um patife”.

'3 A sociedade da pequena comunidade familiar, descrita por Rousseau n’A nova Heloisa, aproxima-se da sociedade
do couer, presente na jeunesse du monde. Sobre isso, consultar as Cartas Il e XV da segunda parte e a Carta XVIII da
terceira parte de sua obra.

13 No pensamento de Rousseau, observa Faguet (1910, p. 107), “[...] a condigao natural do homem ¢ a de cultivar a

terra e de viver dos seus frutos”. A moral de Rousseau, salienta ele, é baseada na vida simples do homem do campo,
em que “A simplicidade da vida comanda a simplicidade do coracao e a simplicidade do coracdo comanda a vida
simples” (FAGUET, 1910, p. 108). Uma vida virtuosa, como pensa Rousseau, esta ligada a uma vida moderada,
simples e com poucas paixdes (FAGUET, 1910).

133 “[..] O elogio rousseauista [ao trabalho] nao é a outra face da critica a propriedade [...], este elogio é precedido
de uma condenagao da ociosidade: ‘trabalhar é um dever indispensavel da vida social’ [...]; o trabalho assegura a
independéncia individual e nos liga socialmente” (GOLDSCHIMIDT, 1983, p. 535).
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Nosso filosofo valoriza, contra a ambicdo de uma ciéncia desmedida, o
trabalho como a medida da virtude: “Um oficio, e nao um talento, é o que vos
peco” (ROUSSEAU, 2014, p. 263). Rousseau (2014) valoriza os trabalhos
manuais. Para ele, uma arte mecanica que enriqueca a vida, e nao os bolsos,
¢ 0 passo mais importante para o estabelecimento de uma boa ordem social.
O genebrino, em clara oposicdo a reducéo das relacbes humanas ao jugo do
dinheiro e aos gastos com “as inutilidades publicas”, acredita que o critério
para se exercer uma profissio deve ser sua utilidade mais imediata;
profissdes em que as maos trabalhem mais do que a cabeca e que de fato
promovam o bem-estar piblico (ROUSSEAU, 2014).

Rousseau, em seus pensamentos acerca das ciéncias, foi notadamente
influenciado pelo livro do Padre Bernard Lamy, intitulado Entretiens sur les
sciences'4, A ideia de uma vida simples, das profissoes tteis ao povo, do bem-
estar puablico, de um bom uso da razéo contra o seu abuso, é resultado da
diferenca exposta por Lamy e, de certa forma, também por Malebranche
entre a ciéncia de Deus e aquela praticada pelos homens'**. Na Carta-resposta
ao Rei da Polonia, Rousseau faz elogios as ciéncias, pois elas nos foram dadas
diretamente pelo autor das coisas, por isso elas sdo boas em si mesmas e sio
fontes da verdade; “[...] tudo conhecer é um de seus tributos divinos: adquirir
conhecimentos e espalhar luzes equivale, pois, a participar, de certo modo,
da inteligéncia suprema” (ROUSSEAU, 1999b, p. 242). Em seu Prefacio de
Narciso, Rousseau (1999¢, p. 294) afirma que: “[...] A ciéncia, tomada de
modo abstrato, merece nossa inteira admiragao. A louca ciéncia dos homens

¢ digna unicamente de escarnio e de desprezo'>®”.

134 Rousseau (2008a) relata que, em sua estada na Charmettes da Sra. de Warrens, conheceu o livro do Padre Lamy
intitulado Palestras sobre as ciéncias e que o leu e o releu pelo menos umas cem vezes.

135 Sobre a concepcao de Malebranche e de Lamy acerca da ciéncia de Deus e da ciéncia dos homens, consultar
Vasconcelos (2016).

136 Na obra Os devaneios do caminhante solitério, Rousseau (1995, . 56-57) tece elogios & moral abstrata: “A verdade

geral e abstrata ¢ 0 mais precioso de todos os bens. Sem ela, 0 homem é cego; ela ¢ a luz da razao. E por ela que o
homem aprende a se conduzir, a ser o que deve ser [...]".
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Para Rousseau, os principios abstratos - absolutos - provém de Deus,
sendo diferente da ciéncia dos homens, que se corrompe em contato com
os enredos sociais de seu tempo'”. No Prefacio de Narciso, Rousseau
separa os valores absolutos dos principios considerados em si mesmos; ele
enuncia que a ciéncia boa em si mesma corrompe-se em contato com 0s
enredos sociais e condena os valores consagrados em seu tempo; “[...]
tudo estd bem quando sai das méos do autor das coisas, tudo degenera
entre as maos dos homens”, garante nosso autor no Emilio (ROUSSEAU,
2014, p. 7). Em um de seus primeiros escritos, Fragmentos sobre Deus e
sobre a Revelacdo, Rousseau perfila que Deus dotou os homens de
sabedoria e gravou em seus coracoes leis plenas de justica. Essas leis os
conduzem a uma vida livre e feliz, porque dadas pelo Grande Ser, e
fornecem a eles autonomia sobre os seus atos e a plenitude sobre suas
agdes (ROUSSEAU, 2005g). Na filosofia de Rousseau, observa com razao
Derathé (2011), a base do conhecimento esta na relagio entre a consciéncia
moral e a razao.

Em seu pensamento, Rousseau procura ressignificar o valor das
ciéncias ao seu modo, relacionando os saberes a valores positivos da vida
social, como os de uma vida simples e virtuosa, com aqueles provenientes
dos principios abstratos de Deus. Ao conceber um novo sentido as ciéncias,
Rousseau da a raison seu devido reconhecimento. E principalmente nas
Cartas em resposta as polémicas levantadas no Primeiro discurso que
Rousseau imprime um tom positivo as ciéncias e as artes. Na Carta-
resposta ao Rei da Polonia, ele reconhece o valor das Academias de

Ciéncias, Letras e Belas-Artes; ele pontua que elas devem funcionar como

137 Prado Junior (2008, p. 333) infere que “[...] Esta distincao [entre a ciéncia ‘considerada de maneira abstrata’ e a
‘louca ciéncia dos homens’] parece remeter-nos a problematica do ceticismo, ao abismo que separa o entendimento
infinito de Deus, idéntico a verdade, do entendimento finito do homem, condenado ao nao saber”. Linhas depois, ele
diz que “[...] O verdadeiro objetivo da critica de Rousseau [com esta distingao] é a modernidade, a mesma que
aparece adjetivada nas expressdes: Estado moderno, ciéncia moderna” (PRADO JUNIOR, 2008, p. 333).
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antidotos contra os males sociais e, por consequéncia, como apoio as
necessidades do povo (ROUSSEAU, 1999c). Na Ultima resposta ao senhor
Bordes, Rousseau (1999¢, p. 262) afirma que “As ciéncias sdo a obra-prima
do génio e da razao [...]. Devemos as artes mecanicas um grande ndmero
de invengdes Uteis que aumentaram os encantos e as comodidades da
vida”. Finalmente, em seu Prefacio de Narciso, ele salienta que somente
aos verdadeiros sabios foram reservadas as ciéncias: “[...] Somente a eles
convém, para o bem de todos, trabalhar no estudo e essa mesma excegao
confirma a regra, pois, se todos os homens fossem Sécrates, a ciéncia ndo
seria entdo danosa, mas também néo teriam nenhuma necessidade dela”
(ROUSSEAU, 1999¢, p. 299).

Rousseau reserva a uma elite de génios a exclusividade das ciéncias.
Para ele, a excepcionalidade do génio é uma condi¢do sine qua non de
alguns individuos; uma habilidade Ginica que ndo poderia ser encerrada
em cadeiras ou aulas enfadonhas. “[...] Os Verulamios, os Descartes e os
Newtons, esses preceptores do género humano, ndo tiveram preceptores
[...]; é a esse pequeno nimero que cabe elevar monumentos a gléria do
espirito humano” (ROUSSEAU, 1999c, p. 213). Somente aos verdadeiros
sabios foram reservadas as ciéncias, desde que o todo coletivo se sirva de
seus resultados, apenas os homens superiores devem ocupar-se do
conhecimento. Na Carta-resposta ao Rei da Polénia, Rousseau (1999c, p.
243) constata que a ciéncia é papel de alguns, e ndo da maioria dos
homens: “[...] Eu diria que a ciéncia, apesar de muitissimo bela e
muitissimo sublime, néo é feita para o homem; que lhe basta estudar seus
deveres e que cada um recebeu todas as luzes necessarias a esse estudo”.
Cada individuo deve cuidar dos seus oficios e procurar viver da melhor
maneira possivel. A ciéncia é boa quando é 1til ao povo, e este é virtuoso

quando cumpre suas tarefas sociais. Para Rousseau, se o génio é uma
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condigdo Unica para alguns, da mesma forma a habilidade de um artesao
ou de um carpinteiro é igualmente singular para cada individuo.

Numa perspectiva rousseauniana, a razao deve ser pratica.
Consoante Rousseau, exercitamos melhor o nosso espirito quando
procuramos na natureza ou em nossas habilidades, sejam elas fisicas ou
intelectuais, o nosso lugar na vida social. A ciéncia s6 é boa quando ela esta
a servigo do povo: “[...] Retirai a nossos sabios o prazer de se fazerem ouvir
que o saber nada sera para eles” (ROUSSEAU, 1994a, p. 65). A mesma
regra vale para um camponés ou um artesao; é para o usufruto das nossas
habilidades que derramamos 0 nosso suor; nossos conhecimentos devem
ser aproveitados em beneficio da nossa sobrevivéncia e da nossa felicidade,
e ndo para serem vendidos ou acumulados (ROUSSEAU, 1994a). N’A nova
Heloisa, Rousseau (19944, p. 66) pondera que de todos os sofistas nossa
razdo € a que engana menos: “[...] Logo que se quer refletir, cada um sente
0 que é bem, cada um discerne o que é belo; ndo precisamos que nos
ensinem a conhecer nem a um nem a outro e apenas nos iludimos neste
ponto quanto nos quisermos iludir”. Sendo assim, o que Rousseau (1994a)
quer nos ensinar é que a razao é uma faculdade em prol da vida, e ndo
uma mercadoria que estamos a todo momento a negociar.

Em sua critica a cultura livresca, Rousseau (1994a) faz do sentiment
intérieur um principio seguro tanto quanto nos é a razao quando ela é por
nos bem conduzida. Ele diz que néo se deve procurar nos livros principios

e regras que encontramos com maior seguranga dentro de nds:

[...] Abandonemos todas essas vas disputas dos filésofos sobre a felicidade e
sobre a virtude, empreguemos, para nos tornarmos bons e felizes, o tempo
que dispendem em procurar como se deve sé-lo e proponhamo-nos antes

exemplos a serem imitados do que vaos sistemas a seguir. (ROUSSEAU, 1994a,

p- 67).
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Semelhante conselho Rousseau escreve no Emilio, quando
recomenda que a ciéncia nao deve ser ensinada, assim como nao devem
ser ensinadas a felicidade e a virtude; é sempre o desejo e o prazer que
devem produzir em nés a vontade de aprender (ROUSSEAU, 2014). Sendo
assim, “[...] Nao se trata de ensinar-lhe as ciéncias, mas de dar-lhe o gosto
para ama-las e métodos para aprendé-las quando esse gosto estiver mais
desenvolvido. Este é com toda certeza um principio fundamental de toda
boa educacdao” (ROUSSFAU, 2014, p. 222).

No pensamento de Rousseau, coexistem duas formas de
conhecimento: uma ligada a consciéncia moral presente no interior dos
individuos e a outra presa a um certo racionalismo de base cientifica'3®. A
inteng¢do do genebrino em reaver o papel das ciéncias na modernidade foi
de converté-las em prol de uma maneira comunitaria de viver, tal como
aquela presente entre os homens na jeunesse du monde. Nesse sentido,
para que as suas intengdes fossem bem-sucedidas, Rousseau teve que
apelar para a estreita ligacdo entre a raison e o couer. Para ele, a juncao
entre essas duas faculdades deveria ser transformada em base para que as
ciéncias pudessem, da melhor forma possivel, atuar em prol da
humanidade. Rousseau acredita que as ciéncias devem passar pelo crivo
moral do “bem” e do “mal”, do “bom” e do “ruim”, para que finalmente
possam ser dispensadas em proveito dos homens. Assim, somente o
assentimento interior, com o auxilio da razdo, pode resguardar as ciéncias
de um valor moral e racional a0 mesmo tempo.

Embora Rousseau nao acreditasse no retorno do homem ao seu

estado primitivo, em especial quando os homens ja socializados eram

138 Bernardi (2003) nos lembra que, durante a estada de Rousseau na Charmettes (1737-1738), a Sra. de Warrens

cuidou para que mais de um eclesidstico desse licoes sobre musica, matemética, geometria, quimica e latim para o
jovem egresso. Essas impressoes, real¢a novamente Bernardi (2003), perduraram por toda a sua vida. Rousseau,
embora fosse um cientista amador, participou ativamente dos encontros da République des Lettres, onde assistiu
atentamente ao curso de quimica do Sr. de Rouelle e trocou correspondéncias com varios botanicos importantes de
sua época. Ele escreveu sobre quimica, musica, geografia, botanica e fisica, como sublinha Bernardi (2003).
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felizes, ele mantém uma esperan¢a na humanidade. Os seus argumentos
por si desmistificam o otimismo cientifico que se instaurou no Século das
Luzes. Para ele, os fil6sofos iluministas foram incapazes de questionar a
atuacdo e o avanco das técnicas sobre a natureza. Nesse sentido, as
produgdes andrquicas das ciéncias tiveram, frente a filosofia de Rousseau,
suas intencdes colocadas em xeque. Com as suas criticas, no entanto, ele
ndo quis negar os avancos cientificos realizados ao longo dos tempos, sua
inten¢do maior foi a de interrogar as ciéncias sobre a ganancia desmedida
de suas empresas*®. O olhar previdente do nosso filésofo, portanto, néo
contribuiu apenas com o aspecto metafisico da histéria da filosofia, mas
colaborou sobremaneira com o despertar ético da critica filos6fica sobre a
racionalidade técnico-instrumental, que desde sua época vem se
desenvolvendo a passos largos.

E interessante notarmos que as criticas de Rousseau as ciéncias
seguem um roteiro semelhante aquele que ele faz com relagao a genealogia
e ao desenvolvimento da linguagem. Embora escritos em anos distintos, o
Primeiro e o Segundo discurso e o Ensaio sobre a origem das linguas
seguem uma necessidade de rastrear, através da histéria, o homem e os
seus sucessivos desenvolvimentos, desde sua solitaria existéncia no puro
estado de natureza até o aparecimento da linguagem, quando este
comegou a partilhar do seu cotidiano com outros homens. Entendendo o
homem sob um viés rousseauniano, é possivel compreendermos a perda
do pathos histérico entre o “eu” e o “outro” e entre o “eu” e a “natureza”.

Desse modo, é mister compreendermos a histéria do homem e de sua

139 Rousseau, observa Bernardi (2003, p. 14), “Longe de aparecer como um marginal na cultura cientifica das Luzes,
participa dela ativamente. E preciso acabar com a imagem decorrente de uma leitura superficial do Primeiro discurso
de um adversério das ciéncias e das artes. Rousseau condena uma certa sociabilidade cientifica que encoraja a
ociosidade e a brandura, a0 mesmo tempo que a arrogancia e o orgulho. Mas ele preza as ciéncias laboriosas, que
visam a utilidade e ao progresso dos conhecimentos”.



188 | Teoria do conhecimento e educagédo em Jean-Jacques Rousseau

linguagem para entendermos a génese de sua sociabilidade e de seus

sucessivos avangos ulteriores.

1.3.2 A experiéncia histérico-social na génese da linguagem

As ciéncias sao filhas do desenvolvimento histérico. Tracando um
paralelo com o estudo de Rousseau no Ensaio sobre a origem das linguas,
podemos dizer que as ciéncias sio o produto do aprimoramento da
linguagem entre os homens. Se a perfectibilidade humana carrega consigo
sua proépria contradicdo: a de aperfeicoar e, a0 mesmo tempo, colocar em
oposicao os individuos, com a linguagem nao é diferente, ela exterioriza
nos homens suas boas e mas paixdes. Semelhantemente a preocupagao de
Claparéde em Rousseau et Uorigine du langage, nosso objetivo neste ponto
de discussdo é compreender as semelhangas entre o Segundo discurso e o
Ensaio de Rousseau. Nosso ponto de partida é a questao deixada por ele
na primeira parte do Segundo discurso sobre o estabelecimento das
linguas. A pergunta de Rousseau (1999b, p. 74) é: “[...] foi mais necessério
a sociedade ja organizada quando se instituiram as linguas ou as linguas
ja inventadas quando se estabeleceu a sociedade?”. E certo, como salienta
Starobinski (2011, p. 409) que “[...] o Discurso sobre a desigualdade insere
uma histéria da linguagem no interior de uma histéria da sociedade;
inversamente o Ensaio sobre a origem das linguas introduz uma histéria
da sociedade no interior de uma histéria da linguagem”. Procurando
responder a questdo de Rousseau, faremos interagir linguagem e

sociedade no desenrolar deste ponto de discussao.
1.3.2.1 O siléncio do homem primitivo

Antes da linguagem, tudo era siléncio. Satisfeito, o simio, mais
préoximo do animal do que do homem, nao criava necessidades para além

dos seus desejos mais imediatos. Por isso, também nao possuia
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sentimentos em relagdo aos seus semelhantes. Rousseau (2008b, p. 125)
indica que os homens primitivos “[...] Nao estavam ligados por nenhuma
ideia de fraternidade comum e, ndo tendo nenhuma autoridade além da
forca, julgavam-se inimigos uns dos outros. Eram sua fraqueza e sua
ignorancia que lhes davam esta opinido*#°”. Contudo, ressalta Rousseau
(2008b, p. 126), 0 homem néo era essencialmente mau: “[...] Aquele que
nunca refletiu ndo pode ser nem clemente, nem justo, nem compassivo;
também nao pode ser mau e vingativo. Aquele que nada imagina sente
apenas a si mesmo, estd sozinho em meio ao género humano”. Nesse
sentido, tudo que o homem primitivo escutava era a voz da natureza. “[...]
Por definicao, a voz da natureza deve falar antes de toda palavra”, salienta
Starobinski (2011, p. 411).

Becker (2011) nos lembra o carater de independéncia que possuia o
homem primitivo. Ele observa que esse estado de isolamento do homem
em relagdo aos seus semelhantes marca na filosofia de Rousseau a
distancia existente entre o puro estado de natureza e o estado de sociedade
(BECKER, 2011). Em oposicdo critica ao Essai sur [lorigine des
connaissances humaines, de Condillac, Rousseau (1999b) considera
estranho o seu contemporaneo defender uma espécie de sociedade ja
estabelecida entre os inventores da linguagem'¥'. A considerar que por
milhares de anos os homens nao possuiram linguagem, ndo soam

coerentes, nota Jean-Jacques, as ideias que deram inicio as linguas terem

14° Sobre isso, Rousseau (2008a, p. 127) afianca que “Esses tempos de barbarie eram o século de ouro, nao por

estarem os homens unidos, mas por estarem separados. Cada um, dizem, considerava-se dono de tudo; é possivel:
mas todos conheciam e desejavam somente o que tinham a mao; suas necessidades, longe de aproxima-los de seus
semelhantes, afastavam-nos. Os homens, se quisermos, atacavam-se ao se encontrarem, mas raramente se
encontravam. Por toda parte, reinava o estado de guerra, e a Terra inteira estava em paz”.

41 Se Morel (1909) observa uma estreita ligagao entre o Segundo discurso e o Tratado das sensagées, Claparéde
(1935) nota o distanciamento de Rousseau no Ensaio sobre a origem das linguas em relagao ao Essai sur l'origine des
connaissances, de Condillac. Sobre isso, diz ele: “‘[...] [No Ensaio sobre a origem das linguas,] J.-J. Rousseau se separa
de Condillac... Condillac se engana quando sustenta que a primeira linguagem é uma lingua bem construida, um
método analitico, exprimindo por suas analogias as ligagdes entre as ideias” (JANET; SEAILLES apud CLAPAREDE,
1935, p. 116).
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surgido de forma tao repentina'#*. No Discurso sobre as desigualdades, em

oposicao as teses de Condillac, no Essai, Rousseau (1999b, p. 69) diz:

Lembre-se de quantas ideias devemos ao uso da palavra; como a gramatica
exercita e facilita as operacdes do espirito; pense-se nos trabalhos
inimaginéveis e no tempo infinito que custou a primeira invencao das linguas;
juntem essas reflexdes as precedentes e ter-se-a ideia de como foram precisos
milhares de anos para sucessivamente desenvolverem-se no espirito humano

as operagdes de que era capaz.

Novamente, em claro desacordo com Condillac sobre a origem das
linguas, Rousseau (2008a, p. 103) ratifica que o homem comecou por

sentir, e ndo por raciocinar:

[...] Nao se comegou por raciocinar, mas por sentir. Pretende-se que os
homens tenham inventado a palavra para expressar suas necessidades: essa
opinido parece-me insustentavel. O efeito natural das primeiras necessidades

foi o de afastar os homens, e néo de os aproximar.

Para o fil6sofo, as necessidades afastam, e s6 as paixdes podem
aproximar os homens. “[...] De onde pode, entdo, vir essa origem [das
linguas]? Das necessidades morais, das paixdes. Todas as paixdes
aproximam os homens, forcados a se separarem pela necessidade de
procurar os meios de vida” (ROUSSEAU, 2008a, p. 104).

Matos (1978, p. 26) assegura que, “No estado natural, domina o
‘siléncio da origem’, no qual ndo hé nada a dizer, em que a natureza é a
Unica existéncia - linguagem silenciosa dos gestos, em que a prépria voz é

muda, pois ndo representa a natureza, mas identifica-se a ela [...]”.

4% Starobinski (2011) sinaliza que, para Condillac, a histéria da linguagem se desenvolve em algumas geragoes e que,
para Rousseau, esse processo é lento. Ricken (2007), um competente estudioso de Condillac, afirma que, para o autor
francés, pensamento e linguagem emergem de um relacionamento reciproco entre a experiéncia sensorial e os sinais
que ja existem na sociedade. Para Condillac, lembra o especialista, o estado de natureza ja se desenvolve com o pleno
uso da razao, na criacao dos signos de linguagem, na vinculagao desses com o pensamento (RICKEN, 2007).
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Somente, como vimos, as causas externas e as motivacdes pessoais
puderam retirar os individuos do seu isolamento de origem. A
perfectibilidade, que é o desejo de aprimoramento do homem, coloca em
exercicio suas faculdades virtuais, como a meméria, a imaginacdo, a
consciéncia e a razdo. A linguagem, por estar na ordem do
desenvolvimento do espirito, é também uma faculdade virtual dos
homens'#3. Matos (1978, p. 33) nota que o “[...] o homem primitivo poderia
ter atravessado toda existéncia sem precisar nem de relacdes nem de
comunicagao [...]. A desnaturagdo assinala o fim da independéncia do
individuo, mas a socializagio implica o desenvolvimento das
‘potencialidades’ de sua natureza”. Para Starobinski (2011), a perda do
“siléncio da origem”, por parte do homem primitivo, representa uma
“perda essencial” na filosofia de Rousseau, haja vista que todo progresso é
avesso a natureza original do homem.

1.3.2.2 O inicio da sociabilidade como origem da linguagem: a linguagem
apaixonada

Rousseau, ainda na primeira parte do Discurso sobre a desigualdade,
afirma que os homens, logo que comecaram a se aproximar uns dos
outros, tiveram que inventar formas de linguagem. Para ele, o grande
passo do homem entre o seu isolamento individual e as relagdes com os
seus semelhantes é representado pelo uso da linguagem. A linguagem,
nesse sentido, revela em seu inicio uma origem comum que é proveniente
da sensibilidade humana; a medida que ela avanca, a individualidade

emerge através do reconhecimento do outro; individualidade, no entanto,

'3 Starobinski (2011, p. 410-411) esclarece que, para Rousseau, “[...] o homem nao é originalmente dotado de palavra.
A linguagem nao é uma faculdade que o homem soube exercer de imediato: é uma aquisi¢ao, mas uma aquisiao
tornada possivel por disposicoes presentes desde a origem e por muito tempo inexploradas. Entre todas as criaturas,
0 homem é 0 tinico que tem por natureza o poder de sair do seu estado primitivo [...]; a linguagem é um efeito tardio
de uma faculdade primitiva: é o resultado de um desenvolvimento protelado. Natural em sua origem, ela constitui
uma antinatureza em seus resultados. O perigoso privilégio do homem é ter em sua prépria natureza a fonte dos
poderes pelos quais se opora a sua natureza e a Natureza”.
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ainda ndo completamente consciente de si nos commecements de
Phumanité; é o que nos diz Rousseau (2008b, p. 97-98) no capitulo I do

Ensaio sobre a origem das linguas:

No momento em que um homem foi reconhecido por um outro como um ser
sensivel, pensante e semelhante a ele, o desejo ou a necessidade de comunicar-
lhe os proprios sentimentos e os proprios pensamentos fez com que
procurasse os meios de fazé-lo. Esses meios somente puderam ser extraidos
dos sentidos, os tnicos instrumentos através dos quais um homem pode agir
sobre outro. Eis, portanto, a instituicdo dos sinais sensiveis para expressar o
pensamento. Os inventores da linguagem néo fizeram tal raciocinio, mas o

instinto sugeriu-lhes a consequéncia.

A linguagem, como o momento na histéria que une o homem aos
outros individuos, faz com que Rousseau, ainda no Segundo discurso,
revele a influéncia decisiva do Essai de Condillac sobre o seu pensamento.
A origem da linguagem, para Rousseau, revela também o inicio da
sociabilidade entre os homens. Como veremos, a linguagem, no
pensamento rousseauniano, respeita os varios estdgios histéricos
desenvolvidos no Segundo discurso. Quando os homens ainda eram
ndmades, por exemplo, sua primeira forma de linguagem foi o grito. A
primeira lingua do homem, salienta Rousseau (1999b), a mais universal e
enérgica, é o grito da natureza. No capitulo IV do Ensaio sobre a origem
das linguas, Rousseau (2008b, p. 107) reforca sua tese de que, nos
commecements des langages, os sons eram inarticulados'*: “[...] Em todas
as linguas, as exclamagdes mais vivas sao inarticuladas; os gritos, os
gemidos, sdo simples vogais; os mudos, isto é, os surdos [ou seja, 0s

selvagens], s6 lancam sons inarticulados”.

144 Sobre isso, Claparéde (1935) observa que, no estado de natureza, as vozes sao inarticuladas, de tal sorte que aos
gestos se soma o canto: “C’était [a le véritable langage primitif”.
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Através do esforco de comunicar os seus sentimentos e suas
necessidades aos outros individuos, o0 homem, ainda que instintivamente,
percebeu, nota Rousseau, que os meios gerais que através dos quais poderia
afetar os sentidos alheios se limitavam ao movimento e a voz. Nessa nova
etapa de sua sociabilidade, sublinha Starobinski (2011, p. 413), dar-se-a
progressivamente o desaparecimento da voz da natureza: “[...] na histéria,
a importancia adquirida progressivamente pela linguagem discursiva
aumenta em razdo inversa a da intensidade da voz da natureza: esta se
apaga em no6s na medida em que a linguagem articulada se aperfeicoa”. A
linguagem da voz humana é mais facil do que a linguagem dos gestos, por
depender menos de convencdes e por ser facilmente apreendida
(ROUSSEAU, 2008b). Nesse sentido, é presumivel, salienta o genebrino, que
as necessidades tenham ditado os primeiros gestos e que as paixdes tenham
arrancado as primeiras vozes humanas (ROUSSEAU, 2008b).

Condillac afirma no Essai que as necessidades é que criam a
linguagem humana'#>. Rousseau ndo concorda com seu contemporaneo,
para ele “as necessidades afastam e s6 as paixdes aproximam”. O Ensaio

7 N A

sobre a origem das linguas é um escrito dedicado a génese e ao

desenvolvimento das paixdes'®

. Nessa obra, Rousseau (2008b, p. 145)
postula que, “Com as primeiras vogais, formaram-se as primeiras
articulagdes ou os primeiros sons, segundo o tipo de paixdo que ditava uns
e outros”. Para ele, na génese da linguagem, “[...] as paixdes falaram antes

da razao” (ROUSSEAU, 2008b, p. 146).

45 Condillac (2010, p. 194) sinaliza que “Sao as necessidades que fornecem aos homens as primeiras ocasides de
observar 0 que se passa com eles mesmos e de exprimi-las por suas acdes e, em seguida, pelos nomes. Essas
observagoes s6 podiam ligar-se relativamente as suas necessidades, e nés nao distinguimos muitas coisas que eles se
comprometessem a fazer”.

146 Rousseau nao possui um livro sobre o tema das paixées como Descartes. Contudo, no Ensaio sobre a origem das

linguas, como nao deixaremos de notar, a paixao ¢ a mola mestre do desenvolvimento da linguagem. Mesmo quando
a linguagem apaixonada perde a forca do pathos, sao as paixdes reativas que criam novas formas de linguagem,
como a métrica na musica (a harmonia), a prosa em substituicio a poesia e a escrita como expressao enfraquecida
da oralidade. As paixdes, para Rousseau, portanto, sao ativas quando se expandem através dos sentimentos e
negativas quando se corrigem pela razao.
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Rousseau (2008Db) reforga sua tese de que a primeira linguagem foi a
figurada e que, por muito tempo, o homem s6 falou através de tropos. A
linguagem figurada, diz ele, foi a primeira a nascer e o sentido préprio das
coisas foi o ultimo a ser encontrado'¥’: “[...] As coisas somente foram
chamadas por seu verdadeiro nome quando foram vistas sob sua
verdadeira forma. A principio, falou-se somente em poesia; s se comegou
a raciocinar muito tempo depois” (ROUSSEAU, 2008Db, p. 105). Em franca
discordancia com a ideia de Condillac de que a linguagem tenha sido, desde
sua origem, um empreendimento racional, Rousseau aconselha o leitor do
seu Ensaio a abstrair a palavra e substitui-la pela ideia que a paixao nos
apresenta. Na linguagem por tropos, “[...] transpdem-se as palavras
apenas porque se transpdem também as ideias: caso contrario, a
linguagem figurada nada significaria” (ROUSSEAU, 2008Db, p. 105). Assim,
“[...] a palavra figurada nasce antes da palavra propria, quando a paixdo
nos fascina os olhos e quando a primeira ideia que ela nos oferece nao é
verdadeira#®” (ROUSSEAU, 2008b, p. 106).

1.3.2.3 A passagem da lingua apaixonada (metaférica) para a linguagem
refletida

Por muito tempo, antes do estabelecimento definitivo da linguagem

refletida, a linguagem apaixonada se manteve ativa. Rousseau (2008b, p.

47 Numa posicao antagbnica a de Rousseau (2008b), Condillac (2010) narra a histéria em que duas criangas
descobrem a linguagem, ou seja, o significado proprio das coisas, primeiramente através da observagao mutua dos
seus gritos e, em seguida, através da observacao mutua dos seus gestos. A linguagem de acao, descrita por Condillac
(2010), é aquela dos sons articulados considerados em sua origem. Morel (1909) considera que Rousseau dé pouca
importancia a linguagem de acdo; para o genebrino, consoante Morel (1909), ela é rara e pouco eficaz. Claparéde
(1935) indica que Rousseau se opde a linguagem de acdo de Condillac (2010) por trés motivos: 1) Por ela ser
proveniente do esforco da crianga, pressupondo que nela, desde ji, hd uma capacidade de abstragao racional
semelhante a do adulto civilizado; 2) Por Condillac conceber uma sociedade instituida, quando os gritos nao
representavam mais do que a imita¢ao da natureza; e 3) Por haver um significado racional imanente ao grito, quando,
na verdade, a linguagem humana limitava-se a expressar apenas suas paixdes mais imediatas.

148 Clapareéde (1935) observa que o significado das palavras, nos primeiros tempos da sociabilidade humana, tinha

uma significacdo mais extensa do que o das linguas ja formadas.
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137) descreve o inicio da sociabilidade humana, a jeunesse du monde, como

o desenvolvimento das relagdes afetivas entre os individuos:

[...] Nessa época feliz em que nada marcava as horas, nada obrigava a conta-
las: o tempo ndo possuia outra medida além do divertimento e do tédio. Sob
velhos carvalhos, vencedores dos anos, uma ardente juventude esquecia
gradativamente sua ferocidade: pouco a pouco, todos se familiarizaram
mutuamente; esforcando para fazer-se compreender, aprenderam a
manifestar-se. La se realizaram as primeiras festas: os pés pulavam de alegria,
0 gesto pressuroso ndo bastava mais, a voz acompanhava-o com acentos
apaixonados; o prazer e o desejo, confundidos, faziam-se sentir ao mesmo
tempo: 1a foi, enfim, o verdadeiro bergo dos povos e do puro cristal das fontes

safram as primeiras chamas do amor.

A jeunesse du monde foi a época mais feliz da histéria humana. Nessa
época, conforme Rousseau (2008b, p. 138), “[...] havia familias, mas nao
havia nagoes; havia linguas domésticas, mas absolutamente ndo havia
linguas de todo um povo; havia casamentos, mas nao havia amor. Cada
familia bastava-se a si mesma e perpetuava-se unicamente através de seu
proéprio sangue”. A inclinagdo natural bastava para unir os membros da
familia; gradualmente o instinto substituia a paixao; o habito substituia a
preferéncia. “[...] Nao havia nesse ponto nada de suficientemente
interessante para desatar a lingua, nada que pudesse arrancar com
bastante frequéncia os acentos das paixdes ardentes para transformé-las
em instituicoes [...]” (ROUSSEAU, 2008b, p. 138).

Rousseau diz que foi necessario o ardor das paixdes agradaveis para
que as primeiras linguas brotassem. Essas linguas sao filhas do prazer, e
nao das necessidades, afirma ele (ROUSSEAU, 2008b). Apesar de a lingua
familiar ser bastante fecunda, observa Rousseau (2008b), ela é insuficiente
para estabelecer uma convengdo mais geral e mais duravel entre os

homens. As paixdes que tornam o homem inquieto, previdente e ativo
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nascem somente da sociedade (ROUSSEAU, 2008b). Em La condiction de
la liberté, Bachofen (2002, p. 72) nota que “O projeto de enraizar a teoria
do homem em uma ‘genealogia’ das paixdes sociais atravessa a obra de
Rousseau [...]; a teoria rousseauista do homem [...] é de escrever uma
‘histéria natural do homem’ sempre que se tem por objeto uma genealogia
do homem civilizado”. Numa outra passagem de sua obra, Bachofen
(2002, p. 73-74) assevera que “[...] A génese das paixOes é para Rousseau
a génese da sociabilidade como modalidade inseparavelmente racional e
afetiva da existéncia [...], é reciprocamente pelo progresso das paixdes que
essas relagoes [sociais] se multiplicam e se reforcam”.

Esse progresso das paixdes, salienta Bachofen (2002), nasce no
interior da dinamica social conjuntamente com o desenvolvimento da
razdo. A prosperidade da familia é, portanto, também o seu ocaso, pois,
junto com a sociabilidade, aparece a vaidade e a eterna disputa entre os
homens. As contradicdes entre os individuos finalmente se aprofundam e
o0 homem se torna mau, diz Rousseau (2008b). Ao mesmo tempo que
ocorrem disputas violentas, nascem a propriedade, a divisao do trabalho
e, com elas, as desigualdades entre os homens. Os mais ricos, interessados
nas posses dos seus privilégios, criaram o pacto social, estabelecendo os
primeiros modelos de sociedade civil, tal como nés a conhecemos.
Conforme Prado Janior (2008, p. 335), a originalidade do pensamento de
Rousseau consiste em sua percepgdo do nexo interno entre a linguagem e

a violéncia:

[...] Nao é jamais a violéncia que instaura a diferenga; a violéncia s6 pode
desenrolar-se de forma pura, como resultado, ao termo do processo ou no fim
da Histéria. Lembremos o astucioso discurso do rico, que, ameagado pela
generalizagdo do estado de guerra, acena com a possibilidade da sociedade

civil.
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Concomitantemente a essa histéria de conflitos e reconciliagoes,
Rousseau (1999b) reforca o papel da linguagem no desenvolvimento do
espirito humano. Ele perfila que, “[...] se os homens tiveram necessidade
da palavra para aprender a pensar, tiveram muito mais necessidade de
saber pensar para encontrar a arte da palavra [...]” (ROUSSEAU, 1999b,
p. 70). Sobre isso, Claparede (1935) salienta sobre a dificuldade do homem
em instituir a linguagem em um comum acordo sem possuir desde ja a
palavra. Para desenvolver novas palavras, é necessario desde ja o
estabelecimento de outras palavras (CLAPAREDE, 1935). Nesse sentido, na

teoria da linguagem de Rousseau (1999b, p. 72):

[...] as ideias gerais s6 podem introduzir-se no espirito com o auxilio das
palavras e o entendimento s6 aprende por via de proposigoes [...]; toda ideia
geral é puramente intelectual e, por pouco que a imaginacao nela se imiscua,
aideia logo se torna particular [...]; assim que a imaginagdo para o espirito s6

se movimenta a custa do discurso.

Todo adjetivo, por exemplo, é uma palavra abstrata, e as abstragoes
sdo operacdes penosas e pouco naturais (ROUSSEAU, 1999b). Consoante
Rousseau (1999b), os fatores geograficos, da localizacao dos individuos nos
mais variados lugares da Terra, influenciaram sobremaneira o
desenvolvimento da linguagem. Para ele, no inicio da linguagem, cada
objeto recebeu um nome particular, de acordo com o grau de isolamento
dos individuos'#?: “[...] quanto mais se limitavam os conhecimentos, mais
extenso se tornava o diciondrio” (ROUSSEAU, 1999b, p. 72). Rousseau

(1999b, p. 126) aponta também o aperfeicoamento do intelecto humano

9 Condillac (2010) assinala que é impossivel aos homens nomearem cada objeto particular, por isso a criagao de
termos gerais. Rousseau (1999b), ao contrario, salienta Morel (1909), perfila que cada objeto recebe um nome
particular ligado a uma imagem igualmente particular. Essa ¢ a teoria nominalista, predileta da psicologia inglesa,
conforme nota Arbouse-Bastide (1999).
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na formagdo da linguagem: “A reflexdo nasce da comparagao das ideias, e
é a pluralidade das ideias que as leva a ser comparadas”.

E esse aperfeicoamento da razio e consequentemente da linguagem
que cria, em definitivo, a linguagem de convencio. Essa linguagem, acena
Rousseau (2008b), é o que separa definitivamente o homem dos outros
animais, exatamente porque s6 o0 homem é capaz de aperfeicoamento. A
linguagem convencional, argumenta Claparéde (1935), é caracterizada
pelo fato de que os signos trocados entre os individuos ndo sao mais os
signos naturais em sua forma primitiva, mas uma abreviagdo, uma
reducdo desses signos primitivos. Numa perspectiva semelhante, Matos
(1978) sugere que a linguagem convencional ndo é mais animal, visto que
exprime as paixdes sociais, e, do mesmo modo, ndo é mais metaférica,
porque s6 conhece a experiéncia imediata, ou seja, o particular.

A passagem da linguagem metaférica para a convencional é resultado
da sociabilidade tardia, quando os homens ja estavam acomodados com o
pacto social oferecido pelos ricos. A escrita é a marca de uma comunidade
que desapareceu em meio a mecanica social. Ela serve a contabilidade do
erario, as ordens do rei, a confeccdo das leis, entre outras funcdes do
governo. Sobre isso, Rousseau (2008b, p. 111) declara que, “[...] A medida
que crescem as necessidades, que os negocios se complicam, que as luzes
se estendem, a linguagem muda de carater, torna-se mais apropriada e
menos apaixonada, substitui as ideias aos sentimentos, nao fala mais ao
coracdo, mas a razao”. Dessa forma, a linguagem escrita é aquela que
perdeu o pathos da paixao, por isso “[...] nao é possivel que uma lingua
que se escreve conserve por muito tempo a vivacidade daquela que
somente é falada [...]. Ao dizer tudo como se o estivéssemos escrevendo,

ndo se faz mais do que ler falando” (ROUSSEAU, 2008b, p. 118).
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1.3.2.4 Breves considera¢oes sobre a musica no Ensaio sobre a origem das
linguas

A musica é o intermezzo entre o siléncio do homem primitivo e a
escrita representante da sociabilidade avancada. A forma escrita da
linguagem é o ponto de mutacdo mais radical da lingua e traz em seu bojo
a marca da racionalidade com todas as suas demandas técnicas.
Evidentemente esse estado avancado de comunicagao entre os homens
nao representou o fim das outras formas de linguagem, como a poesia, as
artes plasticas e a musica, mas certamente transformou a forma de ser de
cada uma dessas linguagens especificas. Rousseau identifica, no interior
da composi¢do musical primitiva, por exemplo, uma transformagdo da
composi¢ao: da melodia a harmonia; e, em seu carater estético, a mudanga
da originalidade popular (natural) das festas para o ar rebuscado
(artificial) dos espetaculos teatrais.

A musica primitivamente reunia os individuos para partilharem suas
paixdes; “[...] ao imitar as inflexdes da voz [a musica], exprimia os
lamentos, os gritos de dor e de alegria, as ameacas, os gemidos; todos os
sinais vocais das paixdes eram de sua alcada” (ROUSSEAU, 2008b, p. 154-
155). As festividades dos antigos tinham como fio condutor o pathos. A
musica, verdadeira linguagem universal e que tocava o coracdo de
imediato, traduzia a natural ligacdo entre a linguagem das palavras e a
linguagem dos sons. Sua irmandade com a poesia’®, sua simplicidade e
mesmo a pobreza de sua harmonia eram curiosamente sua riqueza em
meio a expressdo ritmica, que dava a arte poética sua maior énfase
(ROUSSEAU, 2008b).

Por um longo tempo, avalia Rousseau (2008b), a mdsica foi a

manifestacdo cultural que mais animou a vida dos homens. A cangdo

'5° Nesse ponto, Rousseau concorda com Condillac (2010, p. 177), que indica que “[...] A musica e a poesia sao

naturalmente nascidas em conjunto”.
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primitiva, por exemplo, era quase toda ela apenas melodia. As musicas
entoadas eram expressoes das paixdes humanas e, a0 mesmo tempo,
simples imita¢des da natureza. Através da musica, o homem reconfortava
sua vida; e a arte, por sua vez, reabilitava-se por intermédio de seu canto.
Esse gozo experimentado pelo homem por meio da musica era o elo que o
ligava a natureza e o unia aos seus semelhantes.

Uma lingua que somente possui escrita, observa Rousseau (2008b, p.
146), possui metade da riqueza que a musica é capaz de trazer: “[...] ela
exprime ideias, é verdade, porém, para exprimir sentimentos, imagens,
precisa ainda ter ritmos e sons, isto é, uma melodia; eis o que possuia a
lingua grega e o que falta a nossa”. A musica, consoante Rousseau (2008b),
nao nos afeta apenas como sensagdes, mas como sinais ou imagens; nao
sd0 os seus efeitos mecinicos que nos atingem, mas os seus efeitos morais,
que tém, por evidentes principios, causas morais. “[...] o poder que a
musica tem sobre nossas almas absolutamente nio é obra dos sons [...],
sdo as paixdes que exprimem que vém sensibilizar as nossas; sdao os
objetos que representam que vém nos afetar” (ROUSSEAU, 2008b, p. 149).

A masica é representante das paixOes e possui um forte acento
sentimental. As mais vivas impressdes dos homens, nota Rousseau
(2008b), agem, muitas vezes, mediante as impressdes morais que 0s sons
excitam neles. A opinido de Condillac (2010, p. 163), oposta a essa de
Rousseau, defende que “[...] os sentimentos que nés provamos nascem
unicamente da acao dos sons sobre a orelha”. Condillac (2010) valoriza, ao
contrario de Rousseau, a harmonia frente a melodia; o que ele enxerga
como um progresso da lingua, la qualité des sons, Rousseau vé como uma

das causas de sua decadéncia''. Sobre isso, posiciona-se Rousseau (2008b,

5! Condillac (2010, p. 173), contra a melodia e a favor da harmonia, aponta que: “A prosédia mais perfeita é aquela

que, por sua harmonia, é mais prépria a todas as espécies de caracteres. Trés coisas concorrem a harmonia, a
qualidade dos sons, os intervalos por onde elas se sucedem e 0 movimento”. Em clara discordancia com Condillac,
Rousseau (2008b, p. 174) sinaliza que: “Esquecida a melodia e estando a atengao do musico voltada inteiramente
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p. 157): “[...] Os sons, na melodia, ndo agem em nés apenas como sons,
mas como sinais de nossas afei¢des, de nossos sentimentos; é assim que
excitam em n6s os movimentos que exprimem, cuja imagem
reconhecemos”. Dessa forma, insiste Rousseau (2008b, p. 159): “[...] ndo
é tanto o ouvido que leva prazer ao coragio, mas sim o coragao que o leva
ao ouvido”.

As regras provenientes da linguagem escrita arrefeceram o acento
das paixdes sobre as linguas; “A medida que a lingua se aperfeicoava, a
melodia, ao se impor novas regras, ia perdendo insensivelmente sua antiga
energia, e o calculo do intervalo substituia a sutileza das inflexdes”
(ROUSSEAU, 2008b, p. 171). O progresso do raciocinio, nota Rousseau
(2008b), em aperfeicoando a gramatica, retirou da lingua aquilo que ela
tinha de mais vivo e apaixonado e o que a tornara tao cantante a principio.
Os fildsofos e os seus sofismas operaram na cultura grega, como exemplo
disso, uma verdadeira revolucdo dos costumes. Rousseau (2008b, p. 172)
diz que, “[...] logo que a Grécia se viu cheia de sofistas e de filésofos, néo
se viram mais nela nem poetas nem musicos célebres. Ao cultivar a arte
de convencer, perdeu-se a de emocionar”.

Com o estabelecimento da escrita e, por consequéncia, da métrica em
musica, as paixdes que antes orientavam as cangdes populares limitaram-
se aos seus efeitos estritamente fisicos. A harmonia, como perfectibilité
negativa da musica, fez afastar de suas causas as paixdes, como nota
Rousseau (2008Db, p. 174): “[...] enfim, limitada ao efeito puramente fisico
do concurso das vibragdes, a musica viu-se privada dos efeitos morais que

produzira quando era duplamente a voz da natureza”. Essa perda do

para a harmonia, tudo se dirigiu pouco a pouco para este novo objeto; os géneros, os modos, as escalas, tudo recebeu
uma nova fisionomia: foram as sucessoes harménicas que regulamentaram a marcha das partes. Tendo essa marcha
usurpado o nome de melodia, ndo foi possivel ignorar, de fato, nessa nova melodia, os tragos de sua mae; e tendo-se
nosso sistema musical tornado assim, aos poucos, puramente harménico, nao é de espantar que o acento oral tenha
sido prejudicado e que a musica tenha perdido para nés quase toda a sua energia”.
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pathos das paixoes criou a linguagem artificial do teatro e opds na arte a
verdade do couer a raison dos espetaculos. O espirito do sistema se
apoderou da musica “[...] e, sem saber cantar [as paixdes] para as orelhas,
decidiu-se cantar para os olhos”, argumenta Rousseau (2008b, p. 161).

1.3.2.5 A linguagem politica e a resposta a questdao posta no Segundo
discurso

A perspectiva politica da linguagem ndo é mais da ordem das paixdes,
e sim das necessidades. Essa mudanca de perspectiva com relagdo ao inicio
da linguagem ¢é o reflexo da racionalizacdo da vida por inteiro. No tocante
a isso, Rousseau (2008b, p. 175) infere que “[...] As linguas formam-se
naturalmente segundo as necessidades dos homens; elas transformam-se
e alteram-se segundo as transformacdes dessas mesmas necessidades”.
Linhas depois, Rousseau (2008b, p. 175) faz um paralelo entre a politica e
a linguagem moderna: “[...] as linguas populares tornaram-se para nos
tao perfeitamente intteis quanto a eloquéncia; [...] é preciso manter as
pessoas separadas; é a primeira maxima da politica moderna”.

A mudancga de horizonte interpretativo das paixdes (passions) para
as necessidades (besoins) s6 ocorre quando Rousseau (2008b), analisando
as sociedades politicas, ndo enxerga mais nelas tragos da positividade dos
afetos, caracteristica da linguagem figurada e das primeiras sociedades. E
possivel que Rousseau (2008b), ao avaliar o nexo entre “politica” e
“linguagem”, esteja falando diretamente ao seu tempo, como um
diagndstico da situacdo da Franca absolutista do século XVIIL. O certo,
como podemos perceber no Ensaio, é que Rousseau identifica no dix-
huitieme siécle a separagdo entre as paixdes e a linguagem, que tem como
consequéncia a auséncia da liberdade politica entre os individuos. Assim
diz ele: “[...] uma lingua com a qual nao podemos ser entendidos pelo povo
reunido é uma lingua servil; é impossivel que o povo se mantenha livre e

que fale essa lingua” (ROUSSEAU, 2008D, p. 176).
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Essa perda organica entre os individuos e a linguagem, outrora
produzida por eles, ocorre num quadro em que a escrita, a harmonia e a
prosa (em substitui¢do a poesia) tornaram-se regras gerais para 0S povos
e em que os Estados passaram a controlar essas novas formas de
linguagem. Antecede essa situacdo o pacto social primitivo que obrigou os
homens ao jugo dos seus senhores, além de submeter-lhes aos grilhdes das
novas necessidades nascidas através do trabalho rotineiro e compulsério.
O establishment politico criou, ao seu modo, uma nova espécie de
linguagem e de sociabilidade, em que “[...] Aquele que desejou que o
homem fosse social tocou com o dedo o eixo do globo e o inclinou sobre o
eixo do universo” (ROUSSEAU, 2008b, p. 132).

Essa narrativa histérica que nos conduz do siléncio dos primeiros
tempos a fixacdo da escrita nos fornece algumas pistas sobre a pergunta
feita por Rousseau na primeira parte do Segundo discurso: “[...] foi mais
necessario a sociedade ja organizada quando se instituiram as linguas ou
as linguas ja inventadas quando se estabeleceu a sociedade?”. A resposta a
essa questdo encontra-se no inicio do Ensaio sobre a origem das linguas,
quando Rousseau (2008b) apostila ser a palavra a primeira instituicdo
social. O filésofo nao admite, como pudemos perceber no comeco desta
secdo, nenhum meio de comunicagdo fora de um complexo de situagoes
entre seus semelhantes, isto é, fora de uma situacdo pessoal. Como

esclarece Prado Junior (2008, p. 24):

[...] 0 que explica a linguagem ndo é a razao, aquisi¢do tardia da humanidade,
mas as paixdes - antes de ‘gedmetras’, fomos ‘poetas’, diz o Ensaio [...]; a
organizagao social, o regime da intersubjetividade, o lugar do poder na
sociedade ndo sdo fatores externos ou coisas ocasionais na constitui¢do da
linguagem [...]. Convém reafirmar este ponto: ndo que a linguagem seja para
Rousseau fendmeno derivado da sociedade. £ mais que isso, é a primeira

instituicao social, e as demais ndo passam de formas de linguagem.
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Alinguagem cria a sociedade, e ndo o contrario; a sociedade é produto
das paix0es, e ndo da razdo desenvolvida; para Rousseau (2008b), sem
linguagem nao haveria sociedade. Sua tese contradita os defensores do
estado de natureza racional, que supde no homem primitivo o pleno uso
de suas faculdades cognitivas. Quanto a isso, Becker (2011, p. 54-55)

observa:

[...] o fato de Condillac supor em seu Ensaio uma espécie de sociedade ja
estabelecida entre os inventores da primeira lingua [...]; Rousseau dira que
seu dever seria ‘cavar a raiz’ para tentar extirpar antigos preconceitos
arraigados, tais como aqueles que supunham a sociedade familiar desde
sempre reunida ou a existéncia de uma linguagem adamica original [...].
Condillac, ao tratar da linguagem, assim como Hobbes ao abordar as
caracteristicas inerentes a natureza humana, teria ficado a meio caminho, na
superficie da andlise. Isto é, faltou ‘escavar mais fundo’, dito de outro modo,

faltou ‘radicalidade’ na sua andlise.

7

Sendo assim, se a linguagem é produto das nossas faculdades
virtuais, a razao é, entre suas aquisi¢des, uma das mais tardias. Nao que a
razao nao exista no homem, que sentiu necessidade de comunicar suas
primeiras paixdes, Rousseau nao acredita nisso, mas nem ela é
preponderante em sua atividade primitiva, bem como o seu
desenvolvimento esta atrelado as inimeras progressoes das paixdes e das
necessidades no decorrer da histéria humana, como vimos.

A linguagem, a ciéncia e a educagdo sdo os temas mais presentes nos
primeiros escritos de Rousseau. Sendo assim, em nosso préximo ponto de
discussdo, traremos um pequeno texto, intitulado Dissertacdo apresentada
ao Sr. de Mably sobre a educacao do Sr. seu filho (Dissertacdo). Esse
optsculo de 1740 antecipa varias questdes presentes no Emilio, nosso

objeto de estudo no préximo capitulo, a0 mesmo tempo que nos liga as
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questdes anteriormente discutidas neste trabalho sobre as ciéncias, a
linguagem, a raison e o couer. A Dissertacdo, apesar de pouco conhecida,
é um escrito no qual Rousseau expde seu potencial criativo que

revolucionou a histéria da pedagogia, como veremos.

1.3.3 Paraumanovarelacao entre educacao e conhecimento na Dissertacdo

A novidade da Dissertagdo é o carater inaugural de suas propostas na
histéria das ideias pedagodgicas. Rousseau, juntamente com Fénelon,
inaugurou uma nova pedagogia, que tem na crianga sua atengao especial.
Em sua experiéncia como precepteur, Rousseau observou atentamente as
permaneéncias comportamentais comuns as criancas. Ele concluiu que essa
etapa do desenvolvimento humano tem caracteristicas proprias, que
exigem dos adultos cuidados especificos para que se respeitem suas
qualidades singulares. Para Rousseau, a crian¢a nao pode ser tratada como
um adulto em miniatura, uma vez que a infancia tem sua linguagem, com
o seu dicionario préprio. Assim, o ensino dos contetidos tem que despertar
0 seu interesse, respeitando seu gosto pelas coisas sensiveis. Na
Dissertacdo, Rousseau procura desfazer os preconceitos comuns a sua
época, como a ideia de que o0 homem é mau. O homem é mau porque
tornou-se mau, contudo, sua natureza é boa e a crianca é um ser inocente,
explica Rousseau (2004b). Nesse escrito, o genebrino prega a valorizagao
das ideias da crianca por meio de sua participagdo na vida familiar e de
sua autonomia intelectual mediante as dedugdes que ela deve realizar
provenientes dos seus estudos sobre as ciéncias naturais. No plano de
educacdo dedicado ao seu aluno, o Sr. de Saint-Marie, estdo presentes os
elementos principais do pensamento de Rousseau, como: o otimismo com
o ser humano; a ideia de liberdade; o cultivo do sentimento como base da
formacdo moral; o respeito a crianga como um ser em desenvolvimento; e

0 respeito por uma religido intimista vivenciada no préprio coracdo
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(couer). O objetivo desta discussado é apresentar a relagao entre teoria do
conhecimento e educacdo na Dissertacdo, valorizando os seus aspectos
mais importantes. Para tal, dividiremos este trabalho em quatro
momentos, sio eles: 1) O método; 2) A formacdo moral; 3) A formacao

intelectual; e 4) A sintese do escrito.

1.3.3.1 O método

A Dissertacdo apresentada ao Sr. de Mably sobre a educagéo do Sr.
seu filho (Dissertacao) faz parte dos dois escritos entregues ao Sr. de Mably
no final do ano de 1740. Ambos os textos, a Dissertacdo e o Projeto para a
educacdo do Sr. de Saint-Marie (Projeto), destinam-se a discutir a
educacio de dois dos seus filhos, sendo o mais velho, de cinco anos e meio,
Francois-Paul Marie (Saint-Marie), e 0 mais novo, de quatro anos e meio,
Jean-Antoine Bonnot de Mably (Condillac). O segundo dos dois textos, o
Projeto, ¢ uma versao resumida da Dissertacdo. Do Projeto foram
suprimidas trés passagens que consideramos importantes, sdo elas:
raciocinar com as criancas; catecismo; e educacgio e felicidade na vida
mundana. Por isso, optamos por analisar a Dissertacdo, que é uma versao
mais completa do Projeto.

A Dissertagdo, esclarece Rousseau, ndo é um texto definitivo. Escrito
na forma de ensaio, esse optsculo entregue ao Sr. de Mably e colocado sob
as luzes do seu irméo, Gabriel Bonnot de Mably (o Abbé de Mably), é um
registro das primeiras produgoes intelectuais de Rousseau. Apesar de bem
escrito e de apresentar teorias modernas, como o método empirico de
observagdo do seu aluno, essa composi¢ao é mais obra de um erudito do
que de um precepteur experiente, talvez por isso seu carater inovador,
porque nado é viciado com os costumes da profissdo. O esforgo do
inexperiente preceptor em mesclar teorias modernas a praticas

pedagdgicas revolucionarias, como veremos, nao foi bem-sucedido. A falta
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de paciéncia e de sangue frio nao possibilitou avancos na educagdo das
criancas pelas quais era ele o responsavel. Chegado a casa do Sr. de Mably
no dia 30 de abril de 1740, pouco mais de um ano depois Rousseau partiria
definitivamente da casa do seu anfitriao™.

A primeira faceta do seu método é a de observar o comportamento
do seu educando, seu carater, gostos e antipatias, para, a partir dai poder
tracar um plano de estudos que conviesse ao seu modo de vida. A
pedagogia rousseauniana nao é submissa as vontades do seu aluno, mas é
sensivel as suas necessidades'>3. A estratégia do “observar para conhecer”
e do “conhecer para educar” é uma das novidades do seu modelo de
ensino. Sua intengdo com isso, como salienta o proprio Rousseau (2004b),
é a de, em observando o génio do seu aluno, extrair um tipo de educacéo
que se coloque a meio caminho entre suas caréncias fisicas e suas
deficiéncias intelectuais, ou seja, uma instrucdo que seja suficiente, sendo
para transforméa-lo num prodigio, pelo menos para nao deixa-lo como um
asno.

A segunda caracteristica do seu método em pedagogia é a de
despertar o interesse do discente em aprender. O estudo, quando bem
orientado, nao deve ser uma imposicao, e sim deve ser apreendido com
interesse e atencdo. Rousseau, como veremos, foi um critico mordaz dos

castigos fisicos. Para ele, o “educar pelo acoite” sé produz tolos e é pouco

152 Rousseau (2008a, p. 254) relata o seu fracasso como preceptor: “Eu tinha mais ou menos os conhecimentos

necessarios a um preceptor e supunha que tinha um talento necessario. Durante um ano que passei na casa do Sr.
de Mably, tive tempo de me desconvencer [...]. Enquanto tudo marchava bem e eu via darem resultados meus
cuidados e meus sacrificios, que entdo ndo me poupava, eu era um anjo; mas era um diabo quando as coisas andavam
tortas. Quando os alunos nao me ouviam, eu desvairava; quando faziam uma maldade, desejava mata-los, o que nao
era um meio adequado de os tornar sébios e corretos [...]. S6 sabia empregar com eles trés instrumentos sempre
inuteis e muitas vezes perniciosos as criangas: o sentimento, o raciocinio e a colera”.

153 A questao do carater, do temperamento individual e da organizacao interna dos individuos rendera, como vimos,
uma discussao com Helvétius sobre a igualdade natural dos espiritos. Rousseau na Dissertacdo antecipa sua
discordancia com Helvétius no Do Espirito e afirma que cada individuo possui uma organizacdo do carater e do
espirito que lhe é peculiar, por isso a preocupacio de Rousseau com o comportamento do seu pequeno aluno.
“Observar para conhecer” e “conhecer para educar” sao as estratégias metodolégicas de Rousseau para educar com
sucesso o seu pupilo.
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eficaz, porque, além de revoltar, deixa vicios incorrigiveis no homem,
mesmo em sua mocidade'>*. Nesse sentido, a estratégia a seguir é a de
despertar a curiosidade do educando para as matérias que lhe possam ser
ateis. Ele aprenderd, diz Rousseau (2004b), sem saber que estd sendo
ensinado. Para isso, tudo que ele deve aprender deve estar ao seu alcance,
devendo-se, além disso, ser respeitado seu interesse sensivel. Por exemplo,
ao brincar com uma esfera ou a0 manusear um microscépio, ele aprendera
sobre formas geométricas e sobre o comportamento dos astros sem se
aborrecer com aulas enfadonhas ou com contetidos pré-formatados.
Sendo assim, sua sensacdo sera de protagonista, e ndo de coadjuvante no
processo educativo.

O tultimo passo do método pedagdgico de Rousseau na Dissertacdo
retne duas habilidades que o preceptor deve ter: a primeira delas é a de
saber que existe um tempo certo para ensinar os conteddos ao seu
aprendiz; e a outra é a de que nao se deve educar por preceitos, e sim por
principios. Ao avaliar que os preceitos da religido sao incompreensiveis
para a crianga, Rousseau (2004b) mostra sua sensibilidade com a condicido

do seu educando. A titulo de exemplo, salienta Rousseau (2004b, p. 23-

24):

[...] Falam-lhes de um Deus em trés Pessoas, das quais nenhuma € a outra e
cada uma é, entretanto, o mesmo Deus; do mistério da Eucaristia, onde um
espago de cinco pés esta contido num espaco de duas polegadas; do pecado
original, pelo qual somos punidos muito justamente pelas faltas que nao

cometemos; da eficacia dos sacramentos, que operam virtudes na Alma por

'3 Apés a fuga do seu pai, ameacado de morte depois de uma discussao, Rousseau passou a morar e a ser educado
pelo Sr. Lambercier, um ministro protestante morador de Genebra. Na casa do seu tutor, Rousseau recebeu afeto e
uma boa educacio, porém, tempos depois, Rousseau foi acusado, junto com o seu primo, de quebrar os pentes da
Sra. Lambercier. Essa injusta acusagao rendeu a Rousseau e ao seu primo um castigo violento, que, segundo o préprio
Rousseau, foi 0 ocaso de sua felicidade e de sua inocéncia pueril. A surra por ele recebida lhe rendeu diversos vicios
em sua alma, como o0 gosto pela mentira e pelos pequenos furtos mesmo quando adulto. Essa lembranga de sua
infancia, aos oito anos de idade, encontra-se no Livro I das suas Confissées. A indignacao contra os castigos fisicos
nasce desse periodo da sua vida.
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intermédio de uma aplicagdo puramente corporal; todos assuntos sobre os
quais a melhor cabega ndo tem forga suficiente para conceber coisa alguma;
numa palavra, no mesmo tempo que come¢am a cultivar sua razéo, obrigam-
nas a fazer, a todo momento, excecoes das mais estranhas contra suas nogoes
mais evidentes e, por acimulo, sobrecarregam-nas com uma multiddo de
preceitos aridos e estéreis, concebidos em termos cuja constru¢ao mesma nao

est4 ao seu alcance [...].

Essa educagdo por preceitos, longe de aprimorar as potencialidades
do educando, cria nele uma hipersensibilidade do gosto que estimula sua
imaginagdo mais do que a sua curiosidade. Os preceitos dissimulam a
crianga, porque produzem nela a tendéncia pela fantasia e, por
consequéncia, pelas histérias ndo verdadeiras, ao mesmo tempo que a
tornam preguicosa, porque a acostumam mais a repetir do que a descobrir
por conta prépria os contetidos que lhe sdo ensinados. A melhor forma,
explica Rousseau (2004b), seria subtrair da educagdo dos pequenos as
férmulas prontas, que carregam consigo os preconceitos arraigados na
vida em sociedade, e substitui-las por principios que ensinam e ndo viciam.
Assim, ao invés de tentar explicar coisas incompreensiveis a sua razao,
como os mistérios da religiao, o melhor seria estimula-la a realizar na
pratica os fundamentos da moral cristd, como o amor, o altruismo, a

misericérdia, entre outras acdes boas em si mesmas.
1.3.3.2 A formacgao moral do jovem educando de Rousseau

A educagdo moral do Sr. de Saint-Marie deve seguir essa regra do
aprender pelo coragdo, pelos sentidos e pela razdo. A axiologia
rousseauniana nao é aprioristica, pois ndo é feita mediante preceitos; ela é
baseada em principios praticos. Rousseau escreve a Dissertacdo para o Sr.
de Mably com o intuito de ensinar ag¢des ao seu filho; ndo que Rousseau
despreze as matérias teoréticas, como a filosofia ou a logica, por exemplo,

mas ele sabe que existe uma idade certa, que ndo é a infincia, para ensina-
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las. Entre os valores defendidos por Rousseau para uma formagao moral
do seu jovem educando, dois aspectos devem ser destacados: o disciplinar
e o do convivio social da crianca. Sobre esse altimo, podemos acrescentar
as reflex0es de Rousseau concernentes a educacio e a felicidade mundana,
que, de alguma forma, antecipam o tema do interesse presente na Lettre
a Offreville.

Rousseau (2004b, p. 19-20) rejeita os métodos violentos praticados
pelos precepteurs no século XVIII'>: “[...] um homem de bem nao poderia
jamais usar as suas maos de modo mais vergonhoso do que empregando-
as para maltratar uma crianga”. Um mestre severo e feroz, pontua

Rousseau (2004b, p. 34):

[...] inveja nos outros prazeres que ndo estdo ao seu alcance desfrutar, cré
fazer maravilhas realcando aos olhos de seu aluno todas as faltas que vé
cometer, todos os defeitos que avista e, sob pretexto de ensina-lo a evitar os
mesmos defeitos, ndo deixa, ao sair de uma assembleia, de passar em revista
tudo o que se pensou ver de mal e de exortd-lo a tomar sobre a conduta do
Senhor tal e da Senhora tal boas ligdes para nunca imitd-los; é sobre essas
belas instrucdes que se formam todos os dias, esses pequenos fazedores de
satiras e de epigramas e essa multiddo de flrias cujas linguas e penas
perigosas, depois de terem estado em moda durante algum tempo, tornam-se,

enfim, o horror e o flagelo da sociedade.

Essa passagem da Dissertacdo é reveladora, dado que nela Rousseau
identifica as causas morais e psicologicas da violéncia do mestre sobre o
seu aluno. A inveja e o ressentimento fazem da “moralidade cristd” o
instrumento legitimo das puni¢des que o preceptor deve infligir ao seu
educando, sob qualquer sinal de desobediéncia. Nessa parte importante de

seu opusculo, Rousseau (2004b) descobre que os preconceitos teologicos

55 Uma das grandes contribuigdes de Rousseau (2004b) aos direitos das criangas, observa Nacarato (2004), foi a
condenacao de qualquer castigo fisico.
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estdo na base de uma visdo pessimista do homem. A ideia hobbesiana de
que o homem é mau imediatamente dar a outorga ao preceptor de punir
fisicamente o seu pupilo, com a intencéo de corrigir nele as maledicéncias
que ele carrega desde o pecado original; sob o véu da “santa moralidade”,
Rousseau (2004b) descobre o simbolo da hipocrisia; ele observa que o
mesmo homem que constrange seu aprendiz é aquele que horas mais
tarde prega amor ao proximo publicamente.

O homem é mau porque tornou-se mau, no entanto essencialmente
ele permanece bom. Rousseau é pessimista frente ao progresso histérico e
otimista com relagdo ao homem. Sua intengdo na Dissertacdo é resgatar o
pouco que sobrou da bondade original do homem, cultivando-a no coracdo
do seu jovem aluno. Fle aconselha ao Sr. de Mably que permita seu filho
conviver em meio as pessoas de bem, para que com elas possa aprender
desde cedo principios de sabedoria e de virtude (ROUSSEAU, 2004b). Uma
outra sugestdao de Rousseau ao Sr. de Mably é a de que ele tome as rédeas
sobre a educacdo do Sr. de Saint-Marie, ensinando-o, inclusive, a
reconhecer no preceptor (que ¢é ele Rousseau) uma autoridade

constituida®®.

Paradoxalmente a isto, contudo, Rousseau (2004b)
incentiva o Sr. de Mably a ocasionalmente estimular seu filho a participar,
através de suas proprias opinides, sobre os assuntos da sala; isso seria uma
forma de valorizar sua autonomia e, a0 mesmo tempo, de conferir-lhe uma
importancia social (ROUSSFAU, 2004b).

No entanto, a inteng¢do de Rousseau (2004b) nao é a de criar tagarelas

ou fazer das criancas pequenos eruditos'””. Rousseau é contra a opinido

156 Nacarato (2004, p. 21) declara que: “A insisténcia de Rousseau em que o pai lhe atribuisse poder diante dos alunos

esta ligada as diferengas sociais [no século XVIII], que punham o preceptor num papel de subalternidade, que lhe
tirava qualquer autoridade. Veja-se com que formalidade Rousseau devia tratar as criangas: Sr. de Saint-Marie e Sr.
de Condillac”.

157 “[...] Para bem julgar a maneira do mundo e a vida humana, para desenvolver as suas causas e para nelas conduzir
um jovem com sucesso, Ndo creio, entretanto, que seja necessario ter um talento extremamente sutil; pensar certo,
ter bom senso e um pouco de gosto, nao ser singular nem pela tolice nem pela fatuidade, s6 com isso um mestre
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158 Uma

corrente no século XVIII de que a crianga é um pequeno adulto
visdo precoce dos homens é capaz de estragar, ainda que prematuramente,
o espirito do infante, enchendo-o de preconceitos, por isso ndo o
abandonemos as suas préprias reflexdes para nao acostumé-lo a corrigir
a conduta dos outros quando suas luzes ainda nao lhe oferecem condicio
para tal (ROUSSEAU, 2004b). Nesse sentido, Rousseau (2004b, p. 26)
defende que toda a vaidade lhe deve ser censurada: “Se ha algumas
ocasides em que a severidade seja necessaria em relagdo as criancas, é nos
casos em que os costumes estardo sendo atacados e quando se trata de
corrigir maus habitos”. A forma de corrigir esse desvio na formagao do
carater da crianca ndo deve ser o castigo fisico, mas o desprezo, uma
opinido convincente ou uma privagdo sensivel, reitera Rousseau'®®
(2004b).

No decorrer da Dissertagdo, Rousseau analisa o papel da educacéo e
da felicidade mundana no desenvolvimento do seu pupilo. O verdadeiro
objetivo da educagdo de um jovem é torna-lo feliz (ROUSSEAU, 2004b).
Rousseau (2004b, p. 29) afianga que existem duas maneiras para se chegar
a felicidade, “[...] Uma satisfazendo suas paixdes e a outra moderando-as:
pela primeira desfruta-se, pela segunda néo se deseja, e serfamos felizes
por ambas se ndo faltasse a uma aquela duragdo e a outra aquela
vivacidade que constituem a verdadeira ventura”. Quanto mais a acdo do

prazer é forte, sublinha Rousseau (2004b), menos duracio ela tem. O

zeloso deve conseguir formar um menino e fazer dele um cavalheiro polido e um homem de bem, o que constitui o
duplo objetivo da educagao” (ROUSSEAU, 2004b, p. 39).

158 Essa critica enderecada a Locke est4 exposta no Prefacio e no Livro IT do Emilio.

159 Sobre isso, Rousseau (2004b) mostra-se mais uma vez paradoxal; ele rejeita o uso dos castigos fisicos, mas nao
considera uma violéncia - do tipo psicoldgica - o desprezo ou a privagao dos objetos de desejo de seu aluno. De clara
influéncia maquiavélica, Rousseau (2004b) considera que um mestre deve ser temido, mas também estimado. Ele
também considera normal e até edificante os exemplos de humilhacio e de escarnio publicos contra os “ridiculos”
detratores da ordem e da moral (ROUSSEAU, 2004b). Sempre que necessario, avalia Rousseau (2004b), é necessario
punir o Sr. de Saint-Marie com a aparéncia de indiferenca e de desprezo; ou seja, atacar pela raiz suas inclinagdes a
vaidade e suas faltas eventuais.
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prazer em demasia estd ligado as paixdes tristes. Pascal, antes de
Rousseau, ja havia afirmado, em seus Pensées, em especial na section
XXVI, que, quanto mais o homem se diverte, menos ele é feliz. As paixdes
tristes surgem quando nao somos donos de nds mesmos, ou seja, quando
nao temos controle sobre nossos sentimentos, tampouco sobre nossa
razdo. No divertissement, exteriorizamos nossas angustias, a0 mesmo
tempo que perdemos a nds mesmos numa sociabilidade vazia e artificial’®.

As boas paixdes, ao contrario, nascem da tranquilidade da alma.
Rousseau (2004b, p. 30) liga a verdadeira felicidade a um convivio social
moderado e principalmente as acdes altruistas: “[...] Nao consideremos
como se estivéssemos sozinhos na natureza, prestemo-nos as necessidades
de outrem a fim de que ele se preste as nossas reciprocamente [...]".
Depois de analisar o comportamento do homem, no aturdimento e na
quietude da alma, Rousseau (2004b) conclui que, para ser feliz, é preciso
moderar as paixdes, de modo a exercita-las no convivio social'®’. Um jovem
educado através do equilibrio das suas paixdes tomaria gosto pelas boas
companhias, aprenderia a polidez e as consideragdes que nds devemos
reciprocamente na vida em sociedade, em resumo, tornar-se-ia um bom

cidadao (ROUSSEAU, 2004b).
1.3.3.3 A formacao intelectual ou o plano de estudos do Sr. de Saint-Marie

A exemplo do Emilio, em que Rousseau faz do método negativo o

roteiro para conduzir seu aluno a um tipo de educagdo natural, na

16° Rousseau, nesse aspecto, ¢ pascaliano. Suas opinides sobre esse ponto em muito se assemelham & de Pascal nos
Pensées (2013), em especial na section XXVI, intitulada Misére de 'homme, em que Pascal condena o divertimento
(divertissement), que, em sua opinido, consiste na distracdo que o homem impde a si para camuflar o desgosto
interior que o acompanha. Por isso, ele (0 homem) tanto se aplica das coisas exteriores para nao se obrigar a ver
aquilo que esta dentro de si, ou seja, sua miséria interior (PASCAL, 2013).

16! Fssa discussao, de algum modo, antecipa a questio do interesse presente na Lettre a Offreville. Lembremos que o
que estd em questdo aqui é o valor moral da agdo na Dissertagdo da verdadeira felicidade e na Lettre do auténtico
interesse. O que une essas duas perspectivas, portanto, é a virtude do couer, ora expressa na felicidade interior que
se exterioriza nas moderadas relagoes sociais, ora expressa no interesse individual solidario ao interesse do outro.
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Dissertacdo a sistematica nao muda. Claro que Emilio é um selvagem e sua
educacdo é orientada para a liberdade em meio a natureza, diferentemente
do tipo de pedagogia ofertado ao Sr. de Saint-Marie, uma crianga citadina.
Rousseau recomenda que Emilio ndo conheca a literatura antes dos 15
anos e nao se preocupe com nenhum tipo de instrugdo formal até atingir
aidade da razdo; com o Sr. de Saint-Marie, como perceberemos, Rousseau
recomenda o estudo do latim, do francés, da histéria e da geografia, entre
outras disciplinas formais. Contudo, antes que se comece a estudar
qualquer coisa, é importante conhecer aquilo que devemos evitar, no caso
do seu pupilo, o Sr. de Saint-Marie, Rousseau recomenda que nao lhe
sejam apresentados o catecismo, a retdrica, a légica e a filosofia escolastica,
que sdo matérias demasiadamente abstratas para a sua idade; o método
negativo rousseauniano consiste nessas interdi¢des iniciais junto a
formacdo do seu educando.

Rousseau recomenda ao Sr. de Mably um roteiro de estudos para o
seu filho que possa, a0 mesmo tempo, tornar-lhe um cavalheiro polido e
um homem de bem; como vimos, ele recomenda que o Sr. de Saint-Marie
opine, quando solicitado, nas reunides dos adultos, o que seria um meio
pensado por Rousseau de valorizar sua autonomia e conferir-lhe uma
importancia social. Todavia, Rousseau também cria mecanismos de
barrar-lhe a vaidade, que o tornaria um adulto indolente; como vimos: o
desprezo, um raciocinio convincente ou uma privagado sensivel dissuadiria
a crianca de seu orgulho. Na lista de estudos ofertada por Rousseau ao Sr.
de Saint-Marie, estdo outras matérias formais, além das ja citadas, como a
histéria natural, a matematica e as belas-letras. Contudo, assim como a
inten¢do de Rousseau nao era criar um tagarela, em recomendando a
participacdo do pequeno Saint-Marie nas reunides de familia, seu objetivo,
com a educacado do seu pupilo, nao era o de formar um pequeno erudito

ou torna-lo desde cedo um pedante. Sobre esse Ultimo aspecto, Rousseau



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 215

(2004Db) se opde ao pedantismo dos mestres; a soberba, com relagdo aos
estudos, cria disposi¢des ruins e péssimos habitos; a saida para isso s6 a
humildade intelectual podera nos fornecer.

Montaigne (1987, p. 70), lido atentamente por Rousseau'®, diz que:
“[...] assim como as plantas morrem por excesso de seiva e as candeias se
apagam com abundancia de azeite, os espiritos curvam-se e se ancilosam
sob o peso dos estudos e das matérias com que os encheram e que eles ndo
puderam deslindar”. A intengdo de Montaigne, semelhante a de Rousseau,
nao é a de mostrar a crianca o mundo sem que antes ela o tenha
conhecido™3. O excesso de teoria torna a educacdo infértil e cria uma
realidade demasiadamente abstrata, distante da realidade da crianga; por
isso, o plano de estudos de Rousseau (2004b), em consonancia com as
praticas que o infante estd em condicdes de aprender, tem a intengio de
ligar o estudo ao prazer, motivando-lhe a adquirir conhecimentos e
fazendo-lhe perceber a estreita ligacdo entre as ciéncias e as coisas que
fazem parte do seu cotidiano. Um exemplo disso é a recomendagéo de
Rousseau (2004b, p. 42) ao Sr. de Mably, de trocar as diversodes intteis do
Sr. de Saint-Marie por objetos que lhe sirvam de brinquedo e, a0 mesmo
tempo, de instrucdo: “[...] Recortes, um pouco de desenho, a musica, os
instrumentos, um prisma, um microscépio [...], um ima e mil outras
pequenas curiosidades me forneceriam assuntos continuos para diverti-lo,

para instrui-lo, mesmo sem que ele notasse™ [...]”.

162 Sobre as influéncias das ideias pedagdgicas de Montaigne atinentes a Rousseau, ler a segunda parte, especialmente
o primeiro e o segundo capitulos do livro de Pierre Villey, intitulado L’influence de Montaigne sur les idées
pédagogiques de Locke et de Rousseaut.

163 No capftulo XXVI dos seus Ensaios, intitulado Da educacéo das criancas, Montaigne (1987, p. 77) faz uma critica a
educacdo ofertada nas escolas e, em seguida, sugere como as criancas merecem ser tratadas no ato educativo: “[Os
mestres] Nao cessam de nos gritar nos ouvidos, como que por meio de um funil, 0 que nos querem ensinar, e 0 nosso
trabalho consiste em repetir. Gostaria que ele [0 mestre] corrigisse este erro e, desde logo, segundo a inteligéncia da
crianga, comegasse a indicar-lhe o caminho, fazendo-lhe provar as coisas, a escolhé-las e a discerni-las por si préprio,
indicando-lhe por vezes o caminho certo ou lho permitindo escolher. Nao quero que fale sozinho, e sim que deixe
também o discipulo falar por seu turno”.

164 Rousseau (2004b) dé ao seu aluno uma pseudossensagio de autonomia; na realidade, tudo é previamente
planejado e a execugdo das brincadeiras com fins pedagdgicos é sempre supervisionada de perto por ele. Algumas
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O estudo da histéria, por exemplo, para que seja agradavel ao
pequeno aluno, deve vir acompanhado de uma significacdo moral. Através
dos grandes exemplos que a histéria nos fornece, pensa Rousseau (2004b),
é possivel extrairmos amostras de grandeza e coragem. Tudo na
personalidade de um grande homem deve ser observado, até mesmo suas
fraquezas, para que sejam extraidos exemplos de virtude e de sabedoria
(ROUSSEAU, 2004b). A exemplaridade dos icones histdricos inspiraria
Saint-Marie a tomar gosto pelo mundo e a valorizar as boas companhias.
Para o jovem pupilo, sublinha Rousseau (2004b), devem ser expostos
exemplos de emulacdo e de desprezo publico, para que desde cedo ele
possa apreciar os valores consagrados pelo apreco popular. O
desenvolvimento da reta razdo e a admiracéo pelos grandes homens sado
estimulos ao progresso moral do pequeno estudante, enfatiza Nacarato
(2004).

A valorizagdo do universo das letras mediante a leitura de autores
como Moliére e La Bruyére deve estar presente na instrucdo do seu
orientando, recomenda Rousseau (2004b). A leitura deve elevar o coragao
do Sr. de Saint-Marie e ajudd-lo a conviver no meio dos homens
(ROUSSEAU, 2004b). A ideia de Rousseau (2004b) é acostumar o espirito
do seu aluno desde cedo a reflexdo, a fim de que ele possa considerar as
coisas por seus efeitos e consequéncias. A cultura da razdo, que deve ser
cultivada nos estudos do pequeno Saint-Marie, deve estar acompanhada

de um cuidado de néo tornar obrigatérios e enfadonhos os seus estudos;

passagens da Dissertagdo dao provas dessa constante busca de controle de Rousseau (2004b, p. 42-43) sobre o seu
aluno: “[...] Por outro lado [diz Rousseau a mae de Saint-Marie], ter-se-ia o cuidado de envia-lo para junto de mim
logo depois de se levantar sem que nenhum pretexto pudesse dispensa-lo [...]. Nas horas em que quisesse ocupé-lo,
eu suprimiria toda a sorte de divertimento e lhe proporia o estudo dessa hora [...], eu ndo o maltrataria: mas
suprimiria todas as suas distracdes nesse dia; [...] o divertimento, nao sendo legitimo, senao quando é o descanso do
trabalho [...]. Meu objetivo com essa conduta seria acostuma-lo a ligar tao bem as ideias do estudo e do prazer, por
um lado, e, por outro, as da ociosidade e do tédio [...], pois, por mais que se faca, a ideia de constrangimento e de
aplicagao que o estudo traz consigo jamais se tornara agradavel a ele senao pela adjuncao de alguma ideia estranha
e risonha que se possa apresentar sempre ao mesmo tempo”.
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assim, “[...] ndo exigindo dele uma atencao penosa e continua, esses temas
nao terao nada de nocivos a sua satude” (ROUSSEAU, 2004b, p. 25).
Aplicando o método negativo na instrucdo do seu jovem infante, Rousseau
(2004b) traca o roteiro de estudos préprio a idade de seu educando. No
latim, por exemplo, deve-se evitar a composicdo das versdes e incentivar-
lhe o gosto pela boa literatura; na histéria, em suprimindo de inicio a parte
antiga, deve-se instrui-lo sobre as questdes mais atuais, por intermédio da
histéria moderna (ROUSSEAU, 2004b).

Rousseau (2004b) adota um tom moderado no ensino das disciplinas
oferecidas ao seu pequeno aluno. Claramente oposto ao método de coagio
e contra a obrigatoriedade dos estudos, Rousseau (2004b) segue uma
didatica que inclui recreacio e passeios ao Sr. de Saint-Marie. No estudo
da fisica, por exemplo, Rousseau (2004b) pretende, através de
caminhadas, explicar-lhe as diferencas entre os sistemas de Descartes e de
Newton. Sem tratar nem a um nem a outro como absolutamente
verdadeiros, Rousseau (2004b, p. 46) explica ao seu educando que nem as
suposicoes abstratas de Descartes nem a recorréncia aos fatos de Newton
constituem verdades integrais: “[...] contentemo-nos em saber o que é,
sem querermos investigar como as coisas sdo, ja que esse conhecimento
nao esta ao nosso alcance”. Rousseau (2004b) expressa desconfianga com
relagio aos contetidos das ciéncias naturais, que se pretendem irrefutaveis.
Ele encerra o roteiro de estudos do Sr. de Saint-Marie aconselhando a
pratica da atividade fisica; elas sdo boas, diz Rousseau (2004b), porque,
além de favorecerem a satide, servem de relaxamento e de recreacao aos

trabalhos do espirito.

1.3.3.4 O coracgao, o juizo e o espirito

“O objetivo a que devemos nos propor na educacdo de um jovem é o

de lhe formar o coracio, o juizo e o espirito, e isso na mesma ordem em
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que os cito”, é assim que na Dissertacdo Rousseau (2004Db, p. 22) resume
sua inten¢do com a educacio do Sr. de Saint-Marie'®. Essa caracteristica
de unir a raison e o couer por meio dos raciocinios (por mais que eles nos
enganem) é uma constante no pensamento rousseauniano. No conjunto
de suas ideias, em geral, ndo h4 oposicdo entre o sentiment e o esprit; e,
em particular, ndo hé divergéncia entre a formacdo moral e a formagao
intelectual que o seu aluno deve receber.

O caminho do meio é sempre o melhor, uma vez que o sentimento
moral ndo se desenvolve sem as luzes da razio, e a razao, por sua vez, deve
sempre solicitar a ajuda do coracio a fim de orienta-la. Para os estudos do
Sr. de Saint-Marie, ndo se devem negligenciar as ciéncias, mas essas
também ndo devem preceder os costumes; por outro lado, nao é
interessante cultivar apenas o corpo sem valorizar as luzes do espirito, e
vice-versa. As atividades académicas (de academia, lugar de cuidar do
corpo) devem servir para o bom desenvolvimento do espirito. O equilibrio
entre as faculdades - [a raison et le couer - do pequeno Sr. de Saint-Marie
é a finalidade das intengoes de Rousseau na Dissertacdo.

Rousseau (2004b) entende que a infancia é uma etapa decisiva para
a formagdo do adulto. Com vistas a converter o seu pupilo num homem
em condicoes de ser um cavalheiro polido e de bem, a Dissertacdo procura
harmonizar coracio e espirito. No plano de estudos do Sr. de Saint-Marie,
convém ndo lhe apresentar, de inicio, sendo matérias adequadas a sua
idade, para que nao se atropelem as coisas que estdo ao seu alcance e que

ele pode compreender mediante seus raciocinios. Rousseau (2004b)

165 “A retidao do coragio, quando solidificada pelo raciocinio, ¢ a fonte da exatidao do espirito; um homem de bem
pensa quase sempre acertadamente e, quando se esta acostumado desde a infancia a nao se aturdir com a reflexao e
a nao se entregar ao prazer momentaneo, senao ap6s ter pesado as consequéncias e comparado as vantagens e os
inconvenientes, tem-se praticamente, com um pouco de experiéncia, toda a aquisicao necessaria para formar o juizo.
Parece, com efeito, que 0 bom senso depende ainda mais dos sentimentos do coragdo do que das luzes do espirito
[...]; ap6s termos inculcado no Sr. de Saint-Marie bons principios de moral, poderiamos considera-lo bastante
avancado na ciéncia do raciocinio [...]” (ROUSSEAU, 2004b, p. 27).
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entende que, na aurora do homem, todo interesse se liga exclusivamente
aos sentidos; sendo assim, o espirito do pequeno Saint-Marie ndo poderia
ser cultivado sendo através das coisas praticas, ou mais exatamente dos
estimulos sensiveis que pudessem conduzir os seus raciocinios em bem lhe
formando o entendimento.

As inovacoes pedagdgicas de Rousseau (2004b) tém como origem sua
preocupacdo em denunciar a insuficiéncia de wuma formacdo
exclusivamente intelectual. Na formacdo educacional da crianca, o
precepteur deve estar atento a sempre ligar os estudos das letras e das
ciéncias aos interesses imediatos da crianca. Sempre brincar é o que mais
deseja a crianga, por isso o ato de orienta-la, bem como o de sua prépria
aprendizagem, deve ser prazeroso. Contudo, como a inten¢do de Rousseau
(2004b) é fazer do Sr. de Saint-Marie um homem de virtudes, a pedagogia
rousseauniana visa ao equilibrio entre o prazer e a cultura das letras e das
ciéncias. Nem o gasto de energia sem instrucdo nem o aprendizado sem
interesse, eis a formula da pedagogia de Rousseau (2004b).

A proposta de educagdo do Sr. de Saint-Marie quer cultivar
sobremaneira a sua formacio moral, mas sem descuidar dos raciocinios
corretos que possam lhe formar o reto uso da razao. Apesar das evidentes
diferencas, como veremos, entre a pedagogia do Emilio e a educaciao
ofertada ao Sr. de Saint-Marie, duas coisas ndo mudario entre essas duas
propostas de educacgio: 1) A tentativa de equilibrar a raison e o couer; e 2)
A formac@o tendo por finalidade o homem civilizado (o cidadao); esta sera
a ponte que ligara a Dissertacao ao Emile.

Os temas que serdo abordados no préximo capitulo tém como
finalidade discutir a diferenca entre dois projetos de educagao presentes
no pensamento de Rousseau: a educacdo do homem e a educagdo do
cidaddo. Optamos por exp0-los em momentos distintos, respeitando a

singularidade das ideias do filésofo genebrino. No entanto, em nossa
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penultima discussdo, referente a segunda parte deste trabalho, além do
conflito de ideias, ousaremos costurar as semelhangas internas postas em
cada proposta de formacao fornecida pelo pensador suico. Nesse sentido,
perceberemos como a Dissertacdo e o Emilio confundem-se em seus
objetivos com a ideia de uma formacao publica presente em outros escritos

de Rousseau.



2

Rousseau e a educacao

2.1 Rousseau e a educacao para a formacao do individuo moderno

2.1.1 A critica de Rousseau a educacao nas escolas no século XVIII

Trés sdo os alvos da critica de Rousseau as escolas no século XVIII, a
saber: a forma pedantesca como os professores conduzem a educagio dos
seus pupilos; a critica a educacio formal e, por isso, abstrata, que estimula
a imaginacao dos alunos em detrimento de sua realidade pratica; e a critica
a formacio exdgena, que estimula a dependéncia e a menoridade do
conhecimento da crianca. A intencdo deste ponto de discussdao néo é
mostrar um Rousseau propositivo, o que sera feito em um outro momento,
mas apenas expor, de maneira pontual, como ele percebe “a prisao do
espirito” dos seus contemporaneos, em especial das criangas situadas no
contexto educacional do Setecentos.

2.1.1.1 A influéncia de Montaigne e a critica de Rousseau a educacao
pedantesca

Sob influéncia de Montaigne, particularmente de dois dos seus
escritos especificos sobre educagdo, Do pedantismo e Da educacdo das
criancas, Rousseau constrdi sua critica a formacdo nas escolas do
Setecentos. No Emilio, Rousseau critica a forma pedantesca como o0s
preceptores conduzem a educacgao das criancgas; o tinico objetivo desse tipo
de formagdo é o acimulo de contetidos que nada significam para elas.
“Nossa mania professoral e pedantesca é de sempre ensinar as criancas o
que aprenderiam muito melhor por si mesmas e esquecer o que s6 nos

poderiamos lhes ensinar” (ROUSSFAU, 1994b, p. 11). Os tratados de
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educagdo sdo a prova disso, pois s6 oferecem palavrérios intteis e
pedantes, além de nao explicarem “[...] a crise que serve de passagem da
infancia para a condi¢do de homem” (ROUSSEAU, 2014, p. 611).
Montaigne (1987) denuncia o tipo de educacao oferecida pelas escolas
no século XVI. A ciéncia, por exemplo, é tratada como um saber artificial e
abstrato, e ndo como uma atividade pratica. No campo dos costumes, o
que se exige dos alunos é uma erudicdo vazia, e ndo o bom senso e a virtude
que lhes sdo necessarios para uma boa convivéncia social. Aprende-se o
latim, o grego, a escrever em verso ou em prosa, mas ninguém pergunta
se moralmente aquela crianca tornou-se melhor ou se o seu espirito de

1 «

fato se desenvolveu'. “[...] Sabem dizer ‘como observa Cicero’, ‘eis o que
fazia Platao’, ‘sdo palavras de Aristételes’, mas que dizemos nds préprios?
Que pensamos? Que fazemos? Um papagaio poderia substituir-nos”
(MONTAIGNE, 1987, p. 71). Montaigne (1987) avalia que a educagio
praticada nas escolas ndo exterioriza as benesses sociais que se esperaria
do conhecimento apreendido pelos jovens nos estabelecimentos de ensino,
exatamente porque ela ndo ajuda a desenvolver a autonomia dos mesmos.
Ademais, esse tipo de educagio nao permite ao educando o
aprimoramento de seu trato moral, pois o jovem, acostumado apenas a
obedecer e a reproduzir, ndo é autbnomo, ou seja, ndo possui dominio
sobre sua prépria vontade.

Montaigne (1987) acredita que a educacdo pedantesca nédo ensina as
criangas a pensar, mas apenas a obedecer e a reproduzir. Ele observa que
a reproducao dos pensamentos alheios retira da crianga sua criatividade,
sua espontaneidade, seu interesse em criar e em descobrir novos

conhecimentos: “Tanto nos apoiamos nos outros que acabamos por perder

! Wright (2015) afirma que, na educacio do seu aluno imaginario (o Emilio), Rousseau d4 uma importancia similar
tanto a formacéo do corpo como a formagao do espirito; no entanto, a disciplina moral supera a ambas e torna-se o
principio que orienta as duas.
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[nossas] forgas” (MONTAIGNE, 1987, p. 71). Para o filésofo francés, o
pensamento que se reproduz do outro nao é sabedoria, porque a sabedoria
é uma vivéncia, é um saber que se adquire da realidade e das teorias que
dela se desprendem. Se a educagdo nao tivesse acostumado os individuos
apenas a reproduzir, todo conhecimento seria uma descoberta pessoal
(MONTAIGNE, 1987).

Montaigne (1987) utiliza-se de linguagem metaférica para criticar a
ineficiéncia dos contetidos que sao ensinados nas escolas; ele sublinha que
a forma pedantesca como se ensinam as criangas cria corpos obesos,
cheios de informacdo que elas ndo conseguem digerir. A crianca que
deveria ir a escola e dela voltar com o espirito satisfeito, porém, sempre
retorna cheia de informagdo e, contudo, ainda permanece insatisfeita
(MONTAIGNE, 1987). Por isso, indaga Montaigne (1987, p. 71): “Que
adianta ter a barriga cheia de comida se nédo a digerimos?”. A resposta ele
mesmo nos da: “Cuidamos das opinides e do saber alheios e prontos; é
preciso torné-los nossos” (MONTAIGNE, 1987, p. 71). Para Montaigne
(1987), é preciso possibilitar a crianca a oportunidade para que ela se
aproprie do conhecimento, tornando-se protagonista no processo de
aquisicdo dos saberes, isto é, “[...] fazendo-lhe provar as coisas e as
escolher e discernir por si propria” (MONTAIGNE, 1987, p. 77).

No Emilio, Rousseau critica a formagdo que desvincula a “teoria” da
“pratica”. Nessa obra, ele analisa 0 excesso de contetido nos curriculos das
escolas de seu tempo. E principalmente no Livro II do Emilio que ele critica
os pedagogos e as escolas que ensinam diversas disciplinas que nao terao

nenhuma utilidade para a crianga (ROUSSEAU, 2014).

E, porém, sobre seus conhecimentos [a alfabetizacéo, por exemplo] que nos
enganamos, aos lhes atribuirmos o que elas [as criangas] nao tém e fazendo-
as raciocinar sobre o que nao sdo capazes de compreender [...]. Ora, todos os

estudos forcados desses pobres infelizes tendem a esses objetos inteiramente
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alheios a seus espiritos. Imaginai a atencdo que lhes podem prestar.

(ROUSSEAU, 2014, p. 121).

Montaigne (1987, p. 77), no mesmo sentido de Rousseau, diz-nos que
os professores “Nao cessam de nos gritar aos ouvidos, como que por meio
de um funil, o que nos querem ensinar, e o nosso trabalho consiste em
repetir”’. Sob esse viés, ele argumenta que “[...] é caracteristico de um
espirito bem formado e forte condescender em tornar suas as ideias
infantis, a fim de melhor guiar a crianga” (MONTAIGNE, 1987, p. 77).

Interessante notar que o termo “pedantismo” para Rousseau nao se
destina apenas a forma arrogante como os professores conduzem a
educacdo das criangas; o genebrino quer designar com esse termo o
mesmo sentido que Montaigne d4 em Do pedantismo ao “erudito” que se
contrapde ao “sabio”. Tanto para Montaigne como para Jean-Jacques, o
“erudito” (ou seja, o “pedante”) é o “burro de carga” da cultura, no sentido
de trazer em seu curriculum um longo e vasto acimulo de conhecimento
que s6 serve para a ostentacio de um bem cultural estritamente
individualista que em nada tornaria os homens melhores, bem como nédo
os tornaria mais aptos para enfrentar as dificuldades da vida; algo que, ao
contréario, estaria ao alcance de uma educagdo disposta a utilizar em suas
licdes os saberes praticos da vida, quer dizer, um “saber de sabio” capaz

de congregar virtude e ciéncia.

2.1.1.2 A critica de Rousseau a educacao formal das escolas

Em seu Discurso sobre as ciéncias e as artes, Rousseau enuncia que a
cultura das ciéncias é duplamente perniciosa, tanto para as qualidades

guerreiras como para as qualidades morais®. Essas Gltimas sdo frutos de

> interessante notar nessa afirmago a clara influéncia de Montaigne sobre Rousseau no Primeiro discurso. A critica
rousseauniana de que as ciéncias sao uma consequéncia do luxo e de que elas amolecem as qualidades guerreiras de
um povo, por exemplo, pode ser percebida em alguns momentos do Ensaios de Montaigne. A guisa de ilustragdo,
destacamos esta passagem do texto Do pedantismo do pensador francés: “[...] o estudo das ciéncias amolece e
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uma educagdo insensata, que “[...] orna o espirito e corrompe o nosso
julgamento” (ROUSSEAU, 1999c, p. 209). Nesse escrito, o autor do
Discurso faz duras criticas as escolas de seu tempo e aos contetidos que
nelas se ensinavam. Sobre isso, ele nos diz que: 1) Ensinam-se todas as
matérias, menos a virtude de ser cidadaos; 2) Supervalorizam o latim, mas
esquecem que é uma lingua em desuso; 3) Os alunos utilizam mal as
palavras, pois compdem versos sem saber para que servem; 4) A educacio
retérica “confunde o erro com a verdade gracas a argumentos especiosos”;
5) Os professores ensinam palavras abstratas sem uma correlagao com a
realidade do aluno; e 6) A educagao [dos jesuitas] desacredita a patria e
faz amar a Deus pelo temor, e ndo pela reveréncia (ROUSSFAU, 1999c).

Em seu Prefacio de Narciso, Rousseau (1999b, p. 295) ressalta que
“[...] os primeiros e quase Unicos cuidados que se dispensam a nossa
educacio sdo os frutos e as sementes desses preconceitos ridiculos”. Ele
observa que na escola os professores “[...] ensinam a gramatica antes de
ouvir falar dos deveres do homem [...]. Em uma palavra, s se deve ser
séabio nas coisas que ndo nos servem para nada [...]” (ROUSSEAU, 1999b,
p. 295). Partindo disso, Rousseau constata que os contetidos ofertados
pelas escolas privilegiam nogdes abstratas que levam as criancas
bruscamente dos objetos sensiveis aos objetos intelectuais; essa
“metafisica dos contetidos”, como observa Rousseau (2014), privilegia a
teoria em substituicdo a prépria experiéncia do aluno.

Grosrichard, em seu artigo a Crianca e o significante no Emile, perfila
que o homem mutila a crianga pelo significante da linguagem. Submetido
desde cedo aos desejos de outrem, o infante passa desde entdo a enxergar

apenas o significante dos objetos, e nao os seus contetidos concretos (0

efemina as coragens mais do que as robustece e as torna aguerridas. A nagdao mais poderosa que existe neste
momento é a dos turcos, povo que igualmente estima as armas e despreza as letras” (MONTAIGNE, 1987, p. 74).
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significado)’. Estimulada pela imaginacdo precoce, ou seja, pela

“metafisica dos contetidos” oferecida pela escola:

[...] a crianga se acha obrigada, quando ainda é incapaz de devolver palavra
por palavra, significante por significante, a imitar, com sua voz inarticulada,
uma outra voz, esta articulada. De imediato, a crianga é levada a articular (mas
mal), a cortar sua propria voz. Ei-la assujeitada, a sua revelia, ao significante,
a um significante - observa Rousseau - que tem de perturbador o fato de que
ainda nao esté ligado na crianga a uma ideia, a um sentido. Ela encontra o
significante no seu arbitrario, e este arbitrario é vivido como o da lei enquanto

tal. (GROSRICHARD, 1991, p. 173).

Esse estimulo ao dire par dire é proveniente, em particular, de um
desligamento da crianga da sua realidade imediata e, genericamente
falando, da natureza como um todo. Esse assujeitamento do significante,
experimentado pela crianca através da imposicao do adulto, elimina “[...]
aquilo que resta de puro e natural na crianga, aquilo pelo qual esta
natureza se exprime: sua voz acentuada e inarticulada [...]. Essa alienacio
precoce do homenzinho ao arbitrario do significante tem consequéncias
funestas a longo prazo” (GROSRICHARD, 1991, p. 174).

Para Rousseau, o resultado da educagio fornecida pelas escolas no
século XVIII cria um desequilibrio entre os “desejos” e as “forcas” dos
alunos. O excesso de teoria desprivilegia a experiéncia dos discentes,
estimulando a imaginacdo dos mesmos. No Emilio, o genebrino critica a
forma abstrata como os professores conduzem os seus contetidos em sala
de aula. Os aprendizes conhecem os lugares por intermédio de mapas, e
ndo os estudando in loco em sua economia, em sua geografia ou mediante

as caracteristicas que lhes sdo proprias. Nessa obra, Rousseau (2014, p.

3 Esse tema da perda do significado e a consideragio quase que exclusiva pelo significante é central, como vimos, no
Discurso sobre a origem das linguas, mas também na critica a educagao formal presente no Emilio. Montaigne
antecipa essa discussdo nas ultimas paginas do seu escrito Da educagdo das criangas, pelo qual Rousseau foi
notoriamente influenciado.
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221) realga que “[...] pouco importa que ela [a crianca] tenha mapas na
cabega, contanto que compreenda bem o que representam e tenha uma
ideia sobre a arte de traca-los [...]”.

Rousseau (2014, p. 123) é tacito em afirmar que, “[...] Em qualquer
estudo que seja, sem a ideia das coisas representadas, os signos
representados nao sdo nada”. O professeur, pontua Rousseau (2014),
julgando ensinar a crianca a localizagao dos paises por meio dos mapas, s6
lhe ensina a manuseé-lo e nada mais. Por sua vez, “[...] ela [a crianca] ndo
concebe que nao existam [paises] em outra parte que ndo sobre o papel
que lhes mostramos” (ROUSSEAU, 2014, p. 123). Desse modo, arremata
Rousseau (2014, p. 302), “[...] mostrar-lhe o mundo antes que ela [a
crianca] conheca os homens nao é forma-la, é corrompé-la; ndo é instrui-
la, é engana-la”.

Segundo o autor do Emilio, “[...] é na desproporcdo entre os nossos
desejos e as nossas faculdades que consiste a nossa miséria. Um ser
sensivel, cujas faculdades igualassem os desejos, seria um ser
absolutamente feliz” (ROUSSEAU, 2014, p. 74). Durkheim, em La
pédagogie de Rousseau: plans de lecons, diz-nos que esse desequilibrio das
forcas é causado pela imaginagdo; é ela que inventa necessidades que nio
podemos satisfazer imediatamente, causando em noés o sentimento de
fraqueza (sentiment de faiblesse). A educagio praticada nas escolas
desperta negativamente a faculdade imaginativa dos alunos, causando um
desequilibrio entre o que é apreendido e a realidade das coisas, pondera
Rousseau (2014). Vive-se da ilusdo de tudo aprender e de tudo ensinar,
todavia sem privilegiar a necessidade intrinseca entre a teoria e a pratica
que os conteddos exigem.

Nesse sentido, de todos os atores envolvidos no contexto educacional,
o mais prejudicado é a crianca, que aprende o significante das coisas sem

apreender primeiramente o seu significado. A respeito disso, Rousseau
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(2009, p. 115) apostila que “[...] todos aqueles circulos imaginarios
perturbam o espirito de uma crianca e a fazem supor outras semelhantes
nos céus; se a advertirmos de que tais circulos nao existem, ela ndo sabe
mais o que estd vendo”. A formacdo nas escolas do Setecentos é
deformada, porque privilegia os contetidos ministrados abstratamente,
em vez de conduzir os alunos a experimenta-los praticamente, ou seja, na
natureza. Rousseau (2009) nos mostra, com isso, que as escolas de seu
tempo ensinam ciéncia da maneira mais anticientifica possivel.

Esse funesto modo de instrucdo, ao mesmo tempo que estimula
negativamente a imaginacgdo dos alunos?, exige deles o constante uso da
memoria, como apoio ao aprendizado dos contetidos ensinados na escola;
“Assim como hé uma idade prépria para o estudo das ciéncias, também ha
um bem para compreender os costumes do mundo [...], o saber da vossa
crianga estara somente na memdoria, ao passo que o da minha estard em
seu juizo” (ROUSSEAU, 2014, p. 471). O professor, mantendo a crianga
servil e timida, diz-nos Montaigne (1987), inculca em sua memoria
féormulas prontas que devem ser repetidas por ela ao pé da letra. Nesse
sentido, adverte-nos o pensador francés, “[...] Saber de cor ndo é saber: é
conservar o que se entregou a memoria para guardar [...]; dispomos sem
olhar para o modelo, sem voltar os olhos para o livro [do mundo]. Triste
ciéncia a ciéncia puramente livresca!” (MONTAIGNE, 1987, p. 78).

Para Rousseau e para Montaigne, a escola privilegia o constante uso
da memoéria. Com base na exigéncia de se memorizar conteidos, o
professor termina por impor ao aluno sua autoridade; os testes escolares,
por exemplo, confirmam essa hip6tese. Essa educagao do controle, através
de um determinado uso da meméria ou, por assim dizer, do seu

direcionamento, ndo leva em conta as qualidades particulares de cada

4 A faculdade da imaginacio é ambigua e ndo puramente negativa. Sobre isso, ler o artigo de Kuntz (1972).
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crianga, suas habilidades, seu temperamento, seus interesses pessoais. E
por isso que essa educacdo é impessoal e exige dos educandos o uso
intermitente da memoria, de modo a controla-los e manté-los sob ordem.

No tocante a isso, Montaigne (1987, p. 77) argumenta que:

Quanto aos que, segundo o costume, encarregados de instruir varios espiritos
naturalmente diferentes uns dos outros pela inteligéncia e pelo
temperamento, a todos ministram igual licdo e disciplina, ndo é de estranhar
que dificilmente encontrem em uma multiddo de criangas somente duas ou
trés que tirem do ensino o devido fruto. Que nao lhe peca conta apenas das
palavras da licdo, mas também do seu sentido e substancia, julgando do
proveito, néo pelo testemunho da memoéria, e sim pelo da vida. E preciso que
o obrigue a expor de mil maneiras e acomodar a outros tantos assuntos o que
aprender, a fim de verificar se o aprendeu ou assimilou bem, aferindo assim o

progresso feito segundo os preceitos pedagdgicos de Platao.

A educacdo formal dos séculos XVI ao XVIII serviu como um
instrumento de propaganda e de inculcamento ideoldgico-politico das
monarquias absolutistas da Europa. Ao promover uma “metafisica dos
contetidos” escolares que separa o significante do seu significado, o que a
escola fazia era promover, como indica Claparéde (1912), um
conhecimento abstrato sem contato com a experiéncia. Esse ensejo
interpretativo fornecido por Rousseau ao analisar sua época é a
constatacao de um risco, como afirma Grosrichard (1991, p. 75), haja vista
que “A primeira palavra desprovida de sentido que uma crianca escuta e
repete é o primeiro elo de uma cadeia, em todos os sentidos da palavra,
que vai conduzir finalmente a mais extrema serviddo politica, ao

assujeitamento, ao déspota”.
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2.1.1.3 Os problemas de uma formacao exégena

Chegamos, dessa forma, ao terceiro momento desta discussao: a critica
a formacdo exdgena oferecida as criangas nas institui¢des de ensino do
Setecentos. Rousseau (2014, p. 16) condena esse tipo de educagao, que atribui
qualidades externas aos individuos e sdo artificiais®: “Toda a nossa sabedoria
consiste em preconceitos servis, todos 0s nossos costumes nao passam de
sujeicdo, embaraco e constrangimento. O homem civil nasce, vive e morre na
escravidao; enquanto conservar a figura humana, estara acorrentado por
nossas institui¢des”. A educacdo que as escolas oferecem orna o espirito, mas
corrompe nossos juizos, como observa Salinas Fortes (1976, p. 49): “[...] as
luzes, na realidade, ndo passam de trevas; [...] ela[s] se anuncia[m] como um
florescimento, mas evolui[em] como corrupgao dos costumes”.

A escola e os contetidos que nela sao ensinados representam, para o
autor do Emilio, a menoridade da razéo; a excessiva dependéncia do aluno
com relacio ao professor é a prova disso. A incitagio precoce da
imaginacdo e da memoéria é sinal de uma educagdo tedrica e
demasiadamente desvinculada da realidade da crianca. Vial (1937, p. 113)
perfila que a educacdo nas escolas, a época de Rousseau, “[...] se reduz a
propor o ensinamento de todas as nogoes ao cérebro, de todos os
ensinamentos ao coracao, de todos os habitos do passado e dos costumes,
a educagao é o instrumento da mais pesada serviddo”. Em consonancia
com isso, Ravier (1941) afirma que esse tipo de educagdo conduz a crianca
ao tédio (ennui), e esse mal ndo atinge apenas sua inteligéncia, mas

também toda sua alma.

5 Pontuamos mais uma vez a influéncia de Montaigne sobre Rousseau. No escrito Do pedantismo, Montaigne defende a
importancia das profissdes tteis e condena o saber ilustrado, que mais serve a aparéncia do que a uma finalidade concreta
na vida em sociedade. Ele declara que: “[...] O camponés e o sapateiro vao vivendo simples e ingenuamente, falando do
que conhecem; enquanto os outros, por se quererem elevar de um saber todo superficial, que no lhes entrou sequer no
cérebro, vao se embaracando e chafurdando sem cessar. Sabem discursar, mas é preciso que outros o apliquem;
conhecem bem Galeno, porém nao conhecem o doente, e 0 estonteiam com textos de lei antes de terem ciéncia da causa.
Nada ignoram da teoria, mas nao acharei um que a possa por em pratica” (MONTAIGNE, 1987, p. 72).
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Uma outra caracteristica dessa educagdo que aliena as possibilidades
criativas das criancas faz-se perceber pela promessa de um futuro. A
instrucdo oferecida aos alunos nos colégios do Setecentos projeta-se sempre
para frente, em um porvir; essa formacdo que ndo valoriza o momento
presente precipita a crianga desde cedo em um futuro desconhecido, em que
o direcionamento para uma profissio passa a ser a coisa mais importante®.

Quanto a isso, diz-nos Rousseau (2014, p. 71) em seu Emilio:

Que devemos pensar, entdo, dessa educacio barbara que sacrifica o presente
por um futuro incerto, que prende uma crianga a correntes de todo tipo e
comeca por torné-la miseravel, para lhe proporcionar mais tarde nao sei que

pretensa felicidade de que provavelmente néo gozara jamais?

Como veremos, Rousseau ndo despreza a escolha de uma profissao.
No Emilio, ele sustenta que de preferéncia a crianga deve seguir a profissao
dos pais, mas que ela ndo deve ser levada a dar tanta importancia para isso
nessa idade. Para Rousseau, a escolha de uma profissao é o resultado de
um longo e demorado caminho, que vai da infancia a adolescéncia do
aluno; e, para isso, é necesséria uma formacdo completa que o habilite a
exercer suas habilidades fisicas e intelectuais de maneira plena. Um outro
critério para a escolha de uma profissdo deve ser sua utilidade social e
individual; Emilio, sendo um carpinteiro, por exemplo, desempenha um
papel na comunidade em que vive, a0 mesmo tempo que tem a
oportunidade de exercitar suas capacidades criativas, tanto manuais como
espirituais. No entanto, a educagdo das escolas do dix-huitiéme siécle
apressa essa formacdo, sacrificando o presente em troca de um futuro

longinquo. Esse tipo de instrugao para o vir a ser (devenir) é prejudicial

% Sobre isso, escreve Vial (1937, p. 51): “[...] Com a preocupagao de dar-lhe qualidades do espirito e conhecimentos
que exige aquela profissdo, passam com frequéncia por alto e ndo sabem apreciar os sinais, ou seja, os sintomas das
competéncias contrarias que se revelam pouco a pouco com a idade e a evolugao espontanea do espirito. Af estao os
erros de direcdo, as vezes irreparaveis e que pesam a vida inteira”.
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para crianga, haja vista ndo respeitar sua condigdo presente. Em sua critica
aos contetidos lecionados na escola, que privilegiam “o sacrificio do

presente a favor do futuro”, Rousseau (2014, p. 92) assim se manifesta:

Quantas vozes héo de se erguer contra mim! Ougo os clamores distantes dessa
falsa sabedoria que sem cessar nos tira para fora de ndés mesmos, que sempre
considera o presente como nada e perseguindo sem tréguas um futuro que
foge a medida que avangamos, de tanto nos levar para onde nao estamos, leva-

nos para onde nao estaremos nunca.

Montaigne (1987, p. 71), ao qual Rousseau leu atentamente, como
vimos, afirma que, “[...] Assim como os passaros vao as vezes em busca de
grao que trazem aos filhotes sem sequer sentir-lhe o gosto, vao nossos
mestres pilhando a ciéncia nos livros e a trazendo na ponta da lingua tao
somente para vomita-la e lanca-la ao vento”. Sobre isso, ele ainda diz: “[...]
Nossa ciéncia, creio eu, é a do presente; a do passado nés a ignoramos
tanto quanto a do futuro [...]. N&o se trata de falar, trata-se de governar o
barco” (MONTAIGNE, 1987, p. 71). Dalbosco, em Da educacdo natural e da
educacéo social no Emile de Rousseau, assevera que uma educacio para o
futuro é barbara, por isso Rousseau valoriza a educacdo do momento
presente da crianca. Para ele, o objetivo de Rousseau no Emilio é permitir
que a crianga viva a alegria de sua infancia, respeitando, assim, a
autenticidade de seu sorriso; o adulto que age dessa forma, complementa
ele, passa a educar-se e a respeitar a si mesmo, desfazendo-se dos
preconceitos com relagdo a infancia e abrindo-se as incertezas de uma
educacdo repleta de desafios (DALBOSCO, 2011a).

A triade “imaginagao”, “memoéria” e “educagdo para o futuro” - em
seus aspectos puramente negativos - serviu as institui¢des de ensino do
século XVIII como um instrumento de controle sobre os alunos. No entanto,

para conseguir o dominio no tocante as mentes e aos corpos das criangas, a
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escola nao pode prescindir da disciplina. Rousseau (2014, p. 95) assinala que
“[...] o constrangimento perpétuo em que conservais vossos alunos irrita a
sua vivacidade; quanto mais constrangidos ficarem a vossa frente, mais
turbulentos ficardo as vossas costas”. Consoante Rousseau (2014, p. 637), a
disciplina dos estabelecimentos de educacdo paradoxalmente incita nos
aprendizes o gosto pela indisciplina, pois os habitos que as criancas
adquirem nos colégios ndo podem ser verdadeiros, tendo em vista que sdo
contra a sua vontade”: “Nao se adquire o gosto de estar na prisao em razao
de ficar nela; o habito, entdo, longe de diminuir a aversdo, aumenta-a”.

Em vez de dar vazao a liberdade e a autonomia da crianca, a educacio
contribui com a sua menoridade fisica e intelectual. Rousseau (2014, p.
698) desconfia dessas institui¢ces que estimulam a dependéncia e a

menoridade do conhecimento:

Quanto mais examino a obra dos homens em suas institui¢des, mais vejo que,
de tanto quererem ser independentes, eles se tornam escravos e que gastam a
propria liberdade em véos esforcos para garanti-la. Para nao ceder a torrente
das coisas, apegam-se a mil coisas; depois, assim querem dar um passo, nao
podem e ficam espantados por dependerem de tudo. Acho que, para nos

tornarmos livres, nada temos de fazer; basta ndo querer deixar de sé-lo.

Substituir a experiéncia pela abstracdo dos contetidos é limitar a
capacidade criativa dos jovens; é torna-los submissos a um sistema de
regras que os mantém sob a menoridade da razdo, visto que, “[...] para
viver no mundo, é preciso saber lidar com os homens, é preciso conhecer
os instrumentos que permitam influir sobre eles” (ROUSSEAU, 2014, p.
347). Rousseau (2014, p. 127) enuncia que “[...] é a partir da primeira

palavra com que a crianga se contenta, é a partir da primeira coisa que

7 Sobre isso, ler Ravier (1941), em especial o capitulo IX, La liberté de I’homme nouveau, secao 1V, L’age de
lindiscipline.
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aprende confiando na palavra de outrem; sem ter ela prdopria percebido a
sua utilidade que seu juizo esta perdido [...]”. Assim, “[...] tudo o que se
faz através de outros faz-se mal® [..]” (ROUSSEAU, 2014, p. 501).
Conforme Rousseau (2014), os adultos s emprestam, com a educacio que
oferecem, preconceitos para as criangas. Desse modo, arremata Rousseau
(2014, p. 94), “[...] a cada ensinamento precoce que quereremos inculcar
em suas cabegas, plantamos um vicio no fundo de seus coracdes;
professores insensatos!”.

O que veremos em nosso préximo ponto de discussao serd, de certo
modo, uma retomada das criticas de Rousseau a educacdo praticada nas
escolas no século XVIII. Uma educacdo, como vimos, que privilegia a
formalidade dos contetidos em detrimento de sua utilidade. Nesse sentido,
0 que sera contraposto a esse tipo de instrucdo - que chamamos aqui de
“educacdo civilizatéria” - é a educagdo proveniente da natureza, ou a
“educacdo natural”, que privilegia a simplicidade dos modos, a prética das
agdes virtuosas e o respeito pela marcha natural da vida do homem, que,

em nossa opiniao, é a base de toda a formagao do Emilio.

2.1.2 Rousseau: educacao natural versuseducacao civilizatéria

No inicio de Julia ou a nova Heloisa, Rousseau (1994a, p. 33)

menciona que suas inten¢des com a obra sao:

[...] afastar todas as coisas instituidas, trazer novamente tudo para a natureza,
dar aos homens 0 amor de uma vida uniforme e simples, cura-los das fantasias
da opinio, devolver-lhes o gosto dos verdadeiros prazeres, fazer-lhes amar a
solidao e a paz, manté-los a alguma distancia uns dos outros, em lugar de
excita-los a se amontoarem nas cidades, leva-los a se espalharem igualmente

sobre o territdrio para vivifica-lo em toda parte.

8 Frase sob forte inspiracio de Montaigne em Do pedantismo; assim escreve o pensador francés: “[...] Nao aprecio
esse saber relativo e que mendigamos. Ainda que possamos ser sabios com o saber alheio, ndo seremos avisados
sendo com a [nossa] prépria sabedoria” (MONTAIGNE, 1987, p. 71).
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Rousseau (1994a) reconhece que a natureza do homem é boa e o mal
provém da sua sociabilidade. Nosso objetivo, nesta discussdo, é mostrar
que o ideal de educacao rousseauniano retira da natureza o seu modelo.
Nesse sentido, afirmaremos que a educagdo natural é aquela que respeita
as etapas da vida do homem ou de sua “marcha natural”; que, entre o
“estado de natureza” e a “civilizacdo”, o que existe é uma oposicdo entre
“educacdo natural” e “educagdo civilizatéria”; e que, por fim, a educacdo

civilizatoria é “positiva” e a educagido natural é “negativa”, no sentido

peculiar que Rousseau lhes atribuiu.

2.1.2.1 As etapas da vida do homem: a marcha natural da educacao

Para Rousseau, a existéncia do homem segue etapas inexoraveis, em
outros termos, a marcha natural da sua vida segue estagios necessarios
que devem ser respeitados para nao desvirtuar os propésitos que cada
etapa de sua existéncia deve desempenhar. Sobre isso, Cambi (1999, p.

346) ressalta que:

O tema fundamental do Emilio consiste na teorizagdo de uma educagdo do
homem enquanto tal (e ndo do homem como cidadao) através de seu ‘retorno
a natureza’, ou seja, da centralidade das necessidades mais profundas e
essenciais da crianga, ao respeito pelos seus ritmos de crescimento e a
valorizacdo das caracteristicas especificas da idade infantil [...], [nesse
sentido,] a natureza no texto de Rousseau assume pelo menos trés significados
diferentes: 1. Como oposigao aquilo que é social; 2. Como valorizacdo das
necessidades espontaneas das criangas e dos processos livres de crescimento;
3. Como exigéncia de um continuo contato com um ambiente fisico nao

urbano e por isso considerado mais genuino.

Em seu Emilio, Rousseau assevera que existem trés tipos de

educagdo: a primeira é a educacdo da natureza, que diz respeito ao
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desenvolvimento interno dos 6rgaos e das faculdades do homem; a
segunda é a educagao dos homens, que ensina o uso dessas faculdades; e
a ultima é a aquisi¢do de nossa primeira experiéncia sobre os objetos que
nos afetam, que Rousseau chama de educagio das coisas (ROUSSEAU,
2014). Ora, diz o filésofo, “[...] dessas trés educagdes diferentes; a da
natureza ndo depende de nés; a das coisas, s6 em alguns aspectos. A dos
homens é a Gnica de que somos realmente senhores; mesmo assim, s6 o
somos por suposicao” (ROUSSEAU, 2014, p. 9). Rousseau (2014) deseja
que a educacdo das coisas e a educacdo dos homens tenham como objetivo
o mesmo fim da educacdo da natureza; isto é, que sigam a marcha
inquebrantavel de seu destino®.

Em Le rationalisme de Rousseau, Derathé observa que no Emilio
Rousseau desenvolve a tese de que o desenvolvimento intelectual do
homem se faz progressivamente'®. Cada idade do homem tem o tipo de
maturidade que lhe é préprio. A infancia, a adolescéncia e a idade adulta
seguem uma marcha natural, e é esse caminho que a educagdo deve seguir,
“Supondo, pois, que o meu método seja o da natureza e que nao tenha me
enganado em sua aplicacio [...]; Cada idade, cada estado da vida tem a sua
perfeicio conveniente, o tipo de maturidade que lhe é prépria”
(ROUSSEAU, 2014, p. 202). Sabemos o que é a marcha da natureza porque
conseguimos observa-la e dela tirar conclusdes, mesmo que nado dependa
de ndés o desenvolvimento interno de nossas faculdades; o uso que

retiramos da observagdo dessas faculdades, bem como do seu

9 Como observa Wright (2015), o primeiro de todos os nossos principios deve ser que a educagio que esta sob nosso
controle (a educagao do homem) deve manter-se em harmonia com as outras duas que nos foge ao controle, isto é,
a educacao natural e a educacao das coisas.

1% Os estudiosos do pensamento rousseauniano sao unanimes em pontuar a convicgao do pensador suico no método
de educacao progressiva da crianca. Sobre isso, Vial (1937, p. 128) nos diz que “[...] hd em seu espirito e em seu
coracao [no da crianga] uma marcha, um progresso, uma evolugio. E preciso entender, portanto, que o educador,
seguindo com olhar atento o progresso das faculdades, vigiando o despertar das aptiddes, modelara com precisao a
educagao sobre a crianca em cada idade do seu desenvolvimento, ou, para desenvolvé-lo melhor, reproduzira na
educacdao o0 movimento mesmo da natureza”.
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desenvolvimento, permitird que Rousseau proponha uma pedagogia
proépria para o Emilio".

Para Rousseau, a razdo no homem é uma faculdade tardia e toda a
educagdo que ele recebe desde a infancia deve ser gradualmente
despertada pelo uso dos sentidos™. A crianga deve ter em sua instrucéo o
prazer e a utilidade como carros-chefe de seu aprendizado, pois, ndo sendo
capaz de entender aquilo que a sua razao ainda nao consegue alcancar, os
contetidos formais ndo fazem o menor sentido para ela. Por isso, Rousseau
(2014, p. 570) é tacito em afirmar que “[...] as aulas de moral sao a morte
de toda boa educacao. Essas tristes licdes s6 servem para tornar odiosos
tanto aqueles que as ddo quanto tudo o que dizem”. Claparede (1912)
constata que, na filosofia rousseauniana, a primeira preocupagdo do
educador deve ser a de valorizar a infincia; nesse sentido, consoante Vial
(1937, p. 22), “[...] é preciso educar a crianca segundo sua condicdo”, ou
seja, de acordo com o seu momento atual e levando em conta seu interesse
presente, ndo dando demasiada importancia as abstragdes que a crianga
nao esta em condigao de compreender3.

De acordo com Rousseau (2014, p. 499), portanto, uma educacdo
conforme a natureza deve orientar o aluno para uma vida simples e com

licoes praticas para a vida: “[...] as Unicas licbes que recebem [ou que

" Rieu (1980) observa o carater cientifico do pensamento rousseauniano. Para Rousseau, segundo Rieu (1980), a
natureza é um conceito a analisar. Influenciado pela filosofia de Leibniz, Rieu (1980, p. 441) explica que Rousseau
mantém a crenga de que a natureza se define por sua continuidade, regularidade e sua uniformidade: “[...] A natureza
éum processo tnico se desenvolvendo segundo anamorfoses da inércia [...]”; dai a possibilidade de a educagao seguir
as caracteristicas observaveis e permanentes da natureza, ou seja, de imita-la.

12 “[...] Antes de comecar a pensar, a crianca sente e, mais importante ainda, ela s6 pode chegar ao uso adequado de
sua capacidade cognitiva por meio de uma boa educagao de seus sentidos. Sentir antes de pensar descortina ao ser
humano a perspectiva de ver o mundo pelo sentimento e, portanto, pelo coragdo, antes de o ver pela razao. Nesse
contexto, exercicios prolongados e bem planejados que visem ao fortalecimento do corpo e ao refinamento dos
sentidos criam melhores condigoes para o desenvolvimento progressivo das capacidades cognitivas e morais do
educando” (DALBOSCO, 2011, p. 29).

'3 Wright (2015) nos diz que Rousseau reconhece a capacidade da crianca em raciocinar, mas o alcance de sua razao
é limitado. Por isso, Vial (1937) enuncia que o programa de estudos do Emilio deve se prestar a uma utilidade
imediata, visto que, como salienta Claparede (1912), a crianca é quase completamente toda instinto, dai seu interesse
pelo imediato.
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deveriam receber] sdo licdes de pratica recebidas na simplicidade da
natureza”; pois, como ressalta Ravier (1941), a natureza é um mestre
universal e infalivel, por isso é sempre da natureza que é necessario tirar
os instrumentos prdprios para nos regrar. Nessa esteira, diz-nos Salinas
Fortes (1979, p. 81): “[...] Trata-se de seguir a ordem da natureza, de imita-

la, e nisso reside a esséncia da educagdo”.

2.1.2.2 Educacao da natureza versuseducacao civilizatoria

No segundo momento desta discussdo, como antecipamos, o que
existe entre “educacdo da natureza” e “educacdo civilizatéria” é uma
oposigdo entre “estado de natureza” e “civilizagdo”. A tese principal dessa
oposi¢dao encontra-se na famosa assertiva de Rousseau (2014, p. 327)
presente no Emilio: “[...] o homem é naturalmente bom [...], mas veja ele
como a sociedade deprava e perverte os homens”. Ao contrapor o homem
natural ao homem socialmente desenvolvido, Rousseau (2014) termina
necessariamente por adjetivar tanto a natureza como a civilizacdo'. Desse
modo, a primeira traz como qualidades a simplicidade, a inocéncia e a
virtude, enquanto a segunda é instruida, opulenta e maldosa (ROUSSEAU,
1999b). Por isso, Masters (2002, p. 33) sinaliza que “A ideia de uma
educacdo natural [em Rousseau] é [erguida] sobre uma dicotomia
fundamental entre a natureza e a sociedade”.

Nas palavras de Rousseau (2014, p. 694-695), “[...] quanto mais [os
homens] se aproximam da natureza, mais dominam a bondade em seus
caracteres; s6 quando se encerram em cidades, s quando se corrompem
pela cultura, eles se depravam [...]”. Para Rousseau (2014, p. 7), as

instituicdes que nos cercam desnaturalizam o homem, uma vez que o

'+ Sobre isso, Dalbosco (2011, p. 28) assevera que, “[...] se os homens nascem livres e se em toda parte se encontram
acorrentados; se é em sua sociabilidade que se deixam corromper, é preciso pensar em um processo educacional que
prepare adequadamente as novas geragoes, que as eduque em sua fase inicial (em sua infancia) conforme os preceitos
da natureza e que s6 progressiva e autonomamente se insira no turbilhdo da convivéncia social”.
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submete ao seu dominio, a0 mesmo tempo que abafa nele a sua natureza:
“Os preconceitos, a autoridade, a necessidade, o exemplo, todas as
instituicdes em que estamos submersos abafariam nele a natureza e nada
poriam em seu lugar”. Sendo assim, s6 o homem emancipado das
instituicoes e, por isso, dos preconceitos que dela se desprendem pode
levar a frente o projeto de uma educacdo natural. “[...] Procurando
estabelecer a educacdo natural, Rousseau se esforca em emancipar o
homem, tal qual nés o vemos na condicdo de hoje, de todo preconceito
social, a fim de determinar a verdadeira direcdo de suas disposigoes
naturais” (MASTERS, 2002, p. 35).

Rousseau (1999c¢) reitera que a sociedade é a fonte de todo mal moral,
dado que torna o homem, antes inocente, em um ser ruim e corrompido.
Para ele, a fonte desse mal moral, a sociedade, passa pelas instituicdes que
dela fazem parte. Assim, o habito de estarmos encerrados por diversas
instituicoes, e isso inclui a escola, torna-se para o individuo uma segunda
natureza, porque contraria a sua liberdade natural, substituindo-a por
forcas exteriores e alheias as suas poténcias®.

A educagdo como hébito, aponta Rousseau (2014), é aquilo que no
homem contraria a sua forca e abafa a sua natureza. Reverberando suas
ideias n’A nova Heloisa, o genebrino postula que o habito torna o prazer
em necessidade e, por isso, em escraviddo. Para contrapor esse estado de
dependéncia e de jugo social, somente a natureza, na opinido do filésofo,
podera restituir a felicidade original do homem (ROUSSEAU, 2014). Como

expde Salinas Fortes (1976, p. 49-50):

'5 Claparéde (1912, p. 405) assinala que o método tradicional de educacio é aquele que “[...] prescreve de fora o que
a crianga deve aprender, sem se ocupar de saber se ela quer, se o programa estabelecido é conforme as suas aptiddes,
ao grau de seu desenvolvimento. Acontece, entdo que, na falta desta precaugao, o ensino o repugna, e o estudante
nao o deseja. Nos usamos a coagao porque nds nao sabemos prender a crianca pelo apetite [de querer aprender]”.
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Compreende-se, entdo, que o conhecimento do homem ou da sociedade se
organize como uma operacio de desmascaramento. £ porque o homem social
é mascarado que uma das primeiras ligdes da boa pedagogia consiste em um
treinamento contra o prestigio das méscaras, diante das quais toda crianca se
assusta. Conhecer é tornar manifesto o homem que os ensinamentos
escondem, é proceder a operacao inversa da dissimulagéo [...], precisamos nos

voltar para o livro metaférico da natureza, que ndo muda nunca.

O projeto de Rousseau em opor “natureza” e “civilizagdo” nao
consiste, em absoluto, em fazer a humanidade retornar ao seu estado de

'°, mas “[...] em ndo

natureza original, algo que ele considera impossive
estragar o homem da natureza ao adapta-lo a sociedade” (ROUSSEAU,

1994a, p. 527), € nisso que consiste sua educacio negativa.

2.1.2.3 Educacao negativa e educacao positiva

Chegamos ao terceiro ponto desta discussao. Na esteira da
contraposicdo entre “natureza” e “civilizagdo”, Rousseau (2005a, p. 57)

define o que ele entende por “educacio positiva” e “educacao negativa”:

Denomino educagdo positiva aquela que pretende formar o espirito antes da
idade e dar a crianga um conhecimento dos deveres do homem. Chamo
educacio negativa aquela que procura aperfeigoar os drgaos, instrumentos de
nossos conhecimentos, antes de nos dar esses proprios conhecimentos e nos
preparar a razao pelo exercicio dos sentidos. A educagio negativa nao € ociosa,
muito pelo contrario. Nao produz virtudes, mas evita vicios; ndo ensina a
verdade, mas protege do erro. Ela prepara a crianga para tudo o que pode
conduzi-la a verdade, quando estiver em condicao de entendé-la, e ao bem,

quando estiver em condicdo de ama-lo.

Paradoxalmente, aquilo que Rousseau (20053, p. 57) chama de

educacdo negativa é o que ele considera a mais positiva, pois segue o

® Da impossibilidade de retornar ao estado de natureza, Rousseau (1999b, p. 133) escreve que: “[...] Quanto aos
homens semelhantes a mim, cujas paixodes destruiram para sempre a simplicidade original [...]".
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principio do “[...] cerre-se a entrada ao vicio e o coragdo sera sempre bom”.
Enquanto o seu contrério, a educacdo positiva, é a mais negativa, na
medida em que antecipa, de forma equivocada, um tipo de instrugdo que
as criancas nao estdo em condicéo de recebé-la".

A educacéo positiva antecipa o instante da razao, ao tempo que, de
forma precoce, oferece aos jovens algo que eles ainda ndo estio em
condicoes de receber. A crianca, por exemplo, pouco podera estar atenta
aquilo que o seu intelecto ainda nédo tem possibilidade de assimilar, porque
o tempo da infancia é o tempo do aprendizado, a partir da relagdo da
nascente razdo com as coisas sensiveis. Em sua critica a esse tipo de
formacdo, a educacao positiva, Rousseau atribuird boa parte dos seus
argumentos a demasiada importancia que se d4 nas escolas a cultura
livresca, na qual os educandos ficam submetidos a exigéncia dos contetidos
formais dos livros que os seus professores lhes impoem.

Novamente Rousseau, influenciado por Montaigne, condena que se

faca da crianca um leitor de livros®. O fildsofo francés postula que:

Nao acharia bom tampouco se, inclinados por temperamento para solidao e a
melancolia, e manifestando demasiado amor aos livros, lhes incentivassem esse

gosto; isso os torna inaptos para a vida em sociedade e os afasta de melhores

7 Estudiosos do pensamento rousseauniano, como André Ravier, Ernest Wright e Francisque Vial, entendem que a
educagdo negativa é uma estratégia de Rousseau para recobrir o Emilio de cuidados, enquanto a educagao positiva
seria o lado propositivo de sua pedagogia. Nossa perspectiva é diferente, porque se atém a definicao de educagao
positiva e de educagao negativa, como vimos, na Carta a Cristophe de Beaumont. Contudo, como podemos observar,
da educagao negativa surgem as propostas de Rousseau para a educagdo do seu aluno, o que caracteriza em seu plano
pedagdgico a educagao positiva do Emilio. Nesse sentido, embora as perspectivas sejam distintas, elas se unem num
mesmo entendimento: o de que a doutrina pedagdgica de Rousseau tem um lado que recobre Emilio de cuidados, ao
mesmo tempo que diz como devera ser conduzida a sua educagao.

18 Assim como Montaigne, Bernard Lamy e o seu Entretiens sur les sciences foram uma grande influéncia para
Rousseau. Nessa obra, Lamy critica o excesso de leitura e o excesso de ciéncia ensinada para as criangas nas escolas.
No II entretien, por exemplo, ele diz que o excesso de estudo é perigoso porque incha o espirito. A leitura dos livros
Lamy (1694, p. 29-30) contrapde a humildade dos sentimentos: “Os sentimentos sdo justos e sao necessarios para
suceder os livros. Muitos nao avancam e se perdem nos estudos, porque o orgulho e a vaidade sao os motivos que os
animam. Aqueles que sdo escravos da gléria va ndo encontram nas ciéncias aquilo que lhes podem elevar acima das
ciéncias e os fazer distinguir-se [...]. E necessario humildade para permanecer tanto quanto tempo no estado de
discipulo que é necessario antes de se fazer mestre”.



242 | Teoria do conhecimento e educacao em Jean-Jacques Rousseau

ocupagdes. Quantos homens de meu tempo tenho visto embrutecidos por uma

temerdaria avidez de ciéncia! (MONTAIGNE, 1987, p. 83).

Préximo a Montaigne, Rousseau (2014) realca que a leitura so6 se faz
necessaria para os jovens - e isso inclui as criangas - quando lhes for 1til.
Os livros ensinam a fazer o que néo se sabe, afirma Rousseau (2014). Nesse
sentido, a educagao para o ttil se oporé a educacao do discurso, que institui
pela autoridade aquilo que os jovens poderiam aprender pela experiéncia.
Em seu Emilio, Rousseau (2014, p. 350) escreve sobre isso: “[...] colocai
todas as ligdes dos jovens em acdo, e ndo em discurso; nada aprendem
pelos livros daquilo que a experiéncia possa ensinar-lhes”.

Os belos discursos livrescos desdenham as a¢des simples e provocam
a perversao entre as pessoas do campo (ROUSSFAU, 1994a). O genebrino
chama a atengéo para o excesso de leitura, sobremaneira entre as pessoas
mais humildes. A superabundancia de exames livrescos estimula a
imaginacdo em detrimento da agao, do trabalho e da vida simples, que é,
para Rousseau, a mais proxima da natureza. Rousseau (2014) perfila que
0s gostos mais simples sdo provenientes da natureza e que, a0 serem
agucados, acabam por distanciar-se dela. Isso ocorre porque o estimulo a
leitura, para Rousseau (2014), causa um desequilibrio entre o desejo e a
forca da crianga, em particular, e do leitor, em geral, na medida em que os
mesmos perdem em poténcia para realizar os seus desejos e ganham em
inacdo com as satisfacbes que a imaginacdo acaba por lhes promover.

Quanto a isso, Masters (2002, p. 44) ressalta que:

[...] o ataque de Rousseau contra o ensinamento livresco incide igualmente
sobre uma falta mais especifica da pratica educativa, a saber, a tentativa de
educar as criangas sem compreender sua natureza e seu modo de
desenvolvimento [...]. For¢ada a aprender antes de poder compreender, a

crianca usa das palavras sem nenhuma ideia de seus sentidos.
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Montaigne, lido atentamente por Rousseau, desenvolve nas dltimas
paginas do seu escrito Da educacdo das criangas uma critica contundente
a perda da experiéncia do significado linguistico entre as criangas: “[...] na
linguagem, o rebuscamento, a procura de expressdes originais e de
vocéabulos poucos conhecidos decorre de uma ambicéo escolastica e pueril”

(MONTAIGNE, 1987, p. 87). Em sua opinido, a escola imita o mundo:

[...] O mundo é apenas tagarelice, nunca vi homem que nao dissesse antes
mais do que menos do que devia. E nisto gastamos metade da vida. Obrigam-
nos durante quatro ou cinco anos a aprender palavras e a junta-las em frases
e outros tantos a compor um longo discurso em quatro ou cinco partes; e mais
cinco pelo menos a aprender a mistura-las e a combina-las de maneira rapida
e mais ou menos sutil. Deixe-se isso a quem o faz por profissdo. (MONTAIGNE,

1987, p. 85).

Apesar das criticas a cultura livresca, Montaigne (1987, p. 86) afirma
que “[...] Cabe as palavras se adaptarem ao que se quer exprimir [...]”,

pois

[..]” (SENECA apud MONTAIGNE, 1987, p. 87). Rousseau (2014)

[...] a verdade precisa falar uma linguagem simples, sem artificios

identifica essa “linguagem simples e sem artificios” a que se refere
Montaigne (1987) como uma linguagem natural. Ele enuncia que, quanto
mais préximos estamos da condigdo natural, mais felizes estaremos, uma
vez que ndo haverd muita diferenca entre o ser e o ter ou entre o querer e
o realizar (ROUSSEAU, 2014). Inobstante, os homens enredados nos livros
verdo essa diferenca aumentar e a alegria proporcionada pela vida simples
serem gradativamente substituidas pelas necessidades inextinguiveis,

tipicas dos moradores das cidades. £ o que alerta Rousseau (2014, p. 75):

S6 nesse estado primitivo, o equilibrio entre o poder e o desejo é reencontrado
e 0 homem nao é infeliz [a infelicidade é o estado peculiar da vida nas cidades]

[...]. £ a imaginacio que amplia para nés a medida dos possiveis, tanto para o
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bem quanto para o mal e, por conseguinte, provoca e nutre os desejos com a
esperanga de satisfazé-los. No entanto, o objeto que antes parecia estar a mao
foge tao depressa que nao podemos alcanca-lo; quando acreditamos que
vamos pega-lo, ele se transforma e aparece longe a nossa frente [...]. Assim
esgotamo-nos sem chegar ao final e, quanto mais vencemos o prazer, mais a

felicidade se afasta de nos.

O abuso dos livros mata a ciéncia, assevera Rousseau (2014);
acreditando saber o que lemos, julgamos estar dispensados de aprendé-la,
complementa o filosofo (ROUSSEAU, 2014). A separagdo entre a pratica e
a teoria torna estéril essa tltima, por lhe faltar o seu fundamento essencial,
ou seja, a experiéncia. O predominio da teoria desvinculada desse
fundamento, que lhe é imprescindivel, d4 margem a ignordncia do
aprendiz frente a0 mundo que o cerca. O professor, em particular, e as
escolas, em geral, ao dispensarem do aluno a pratica, acabam por
escraviza-lo. Rousseau (1994a, p. 36) postula que “[...] a moral dos livros
sera sempre va, porque ela ndo é sendo a arte de cortejar o mais forte”.

A educacao civilizatéria é, portanto, aquela que favorece o jugo dos
homens as necessidades artificiais e facticias. Enredados nas cidades - ou no
campo, cada vez mais influenciado pelos costumes citadinos -, os homens
do Setecentos foram capitulados pela moral livresca. Essa constatacao
aparece no Discurso sobre as ciéncias e as artes, quando Rousseau (1999¢)
aponta para a oposicdo entre a “moral da civilizacdo” e as ag¢Oes virtuosas
cada vez menos valorizadas; e, n’A nova Heloisa, quando ele infere que “[...]
os belos discursos fazem desdenhar as belas a¢oes e a simplicidade dos bons
costumes é considerada grosseira” (ROUSSEAU, 1994a, p. 32).

Finalmente, para contrapor-se a cultura livresca, Rousseau apresenta
como “solugdo” para a formagao do seu Emilio - e, por que ndo dizer, para
a formacdo do homem moderno - a educagio negativa. Essa consiste em

“[...] evitar os menores males para os homens possiveis” (ROUSSEAU,
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2014, p. 74). O principio que norteia esse tipo de educacdo consiste em
educar o homem desde sua infancia, passando dos sentidos a razdo
gradativamente. Com isso, Rousseau (2014, p. 96-97) quer evitar o salto
imprudente que a educagao das escolas do século XVIII realizam, ou seja,

de formar a razdo antes de agucar nas criancas os seus sentidos:

[...] Se as criangas saltassem de uma vez das tetas para a idade da razao, a
educacao que lhes damos poderia ser-lhes conveniente. Mas, segundo o
progresso natural, precisam de uma educagdo totalmente contraria. Seria
preciso que nada fizessem de sua alma até que ela estivesse de posse de todas
as suas faculdades, pois é impossivel ela perceber a chama que Ihe mostrais
enquanto é cega e seguir, em meio a imensa planicie das ideias, uma estrada

que a razdo traca ainda tao levemente para os melhores olhos.

Consoante Ravier (1941), a educa¢do negativa visa proteger o Emilio
de trés males: o habito, o erro e o preconceito. Nessa mesma linha de
raciocinio, Vial (1937) assevera que a educacao negativa de Rousseau tem
dois inimigos a combater: os externos, provenientes da tradi¢ao familiar,
da cultura livresca e da civilizagdo de uma maneira em geral; e os internos,
provenientes dos vicios do passado e dos habitos nocivos a alma. Para Vial
(1937, p. 123), “[...] A educacio negativa ndo é mais que o aspecto, a forma
sensivel que reveste a educagao da liberdade. Tal é a perspectiva que é
preciso colocar-se se queremos compreender bem o pensamento de
Rousseau”. Para o autor do Emilio, a primeira educacdo deve ser
puramente negativa e “[...] Consiste ndao em ensinar a virtude ou a
verdade, mas em proteger o coragdo contra o vicio e o espirito contra o

erro” (ROUSSEAU, 2014), dado que, sendo as mais sublimes virtudes

"9 Grosrichard (2016, p. 1) pontua que a educacao negativa serve como um abrigo para proteger as criangas,
representadas por Emilio, da severidade dos preceptores no século XVIII: “As instituicdes nao cessam de lhe fazer
violéncia, de desencaminha-la. E preciso, pois, para permitir que ela se regule, impedir que seja desregulada, desviada
por intengdes exteriores. Educacao ‘negativa’, pois diametralmente oposta a dos preceptores da época”.
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aquelas que sdo negativas, nunca fazem mal a ninguém. Sobre isso,
arremata Ravier (1941, p. 225): “[...] para salvar a natureza, [Rousseau
compreende que] é necessario, as vezes, retardar e proteger, precipitar-se
com auddcia, quaisquer que sejam os riscos. O maior bem se resume, as
vezes, em se contentar com o menor mal”.

Afirmar uma educagdo que possa contrapor-se a corrup¢do moral,
engendrada pela cultura das letras, significa negar aos jovens aquilo que eles
nao estejam em condicio de aprender®. E mister, primeiro, amadurecer a
infancia. Nesse sentido, “[...] Educagdo negativa aqui néo significa educagdo
para ‘nada fazer’, mas para ‘deixar amadurecer’. A verdadeira férmula desta
educacdo deve ser: ‘[...] é necessario deixar amadurecer a infincia nas
criancas’” (RAVIER, 1941, p. 197). Sendo assim, a educacdo negativa
persistira por toda a educagiao do Emilio, porque, por mais que ele deixe de
ser crianga, ele estara sempre em processo de aprendizado (RAVIER, 1941).
Isso posto, educar negativamente significa respeitar as etapas da vida, ndo
apenas da crianga, mas do homem como um todo. Significa néo saltar de
imediato para a razdo negligenciando os sentidos. Significa ndo estimular a
imaginacdo dos jovens para ndo criar neles um desequilibrio entre as suas
forcas e os seus desejos (fonte de todas as necessidades insaciaveis e,
portanto, de sua infelicidade). Significa, além do mais, reconduzir os
homens a uma vida simples e em harmonia consigo mesmos. Em resumo,
significa “[...] cura-los das fantasias da opinido, devolver-lhes o gosto dos
verdadeiros prazeres” (ROUSSEAU, 1994a, p. 33).

Esses sdo os caminhos apontados por Rousseau para que os

individuos, instruidos de acordo com a natureza, possam fazer de sua

2% Wright (2005) resume os preceitos da educacdo negativa de Rousseau em quatro pontos: 1) A crianga deve ser
protegida de qualquer estudo de meros simbolos; 2) A crianga deve ser protegida de toda histéria; 3) A crianca deve
ser protegida de todas as fabulas; 4) A crianca deve ser protegida de ideias abstratas. Disso resulta, diz Wright (2015),
que a educagdo negativa nao tem a intengao de fazer do Emilio um libertino, um autémato, um ser artificial e
esquisito, mas uma crianga ativa, autbnoma e a mais natural possivel.
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formagdo o caminho para a sua liberdade. Em nosso préximo ponto de
discussao, articularemos trés temas caros a pedagogia do Emilio, a saber:
a “educagao”, a “liberdade” e a “responsabilidade”. O que Rousseau
pretende com a educacdo do Emilio é afirmar o individuo moderno,
reconhecendo nele um ser autdbnomo, assim como outrora foi o homem da
natureza®'. Nessa esteira, apresentaremos, a seguir, as criticas de Rousseau
a educagdo do Setecentos, bem como as suas alternativas para a

reconstrucdo de uma sociabilidade sadia entre os seus contemporaneos.

2.1.3 Educacéo, liberdade e responsabilidade

O que é a liberdade? Como fazer da educagdo um caminho para se
chegar até ela? E ainda como unir “educacdo” e “liberdade” na criagéo de
um ser responsavel? Nosso objetivo é investigar esses conceitos no Emilio
de Rousseau. No entanto, se é certo que o tema da liberdade perpassa boa
parte das obras de Rousseau, iremos buscar em seus escritos variagoes
conceituais que possam nos auxiliar na construcdo desse tema. Para isso,
iremos estruturar este ponto de discussao da seguinte maneira: 1)
Investigaremos brevemente a defini¢do de Rousseau acerca da liberdade;
2) Analisaremos a diferenca entre a “liberdade natural” e a “liberdade
convencional”, estabelecendo uma ligagdo entre o Contrato social e o
Emilio; 3) Dissertaremos sobre a importante relacdo entre “liberdade”,
“desejo” e “for¢a” no caminho para a formagao de um ser educado porque

livre e responsavel.
2.1.3.1 A definicao de liberdade para Rousseau

Em Cartas escritas da montanha, Rousseau (2006a, p. 371) afirma

que “[...] é inatil querer confundir a independéncia e a liberdade” e que

' Guardadas as diferencas entre um ser autdnomo e um ser independente, como veremos, “autonomia” significa
orientar-se por si proprio, ou sujeitar-se 0 menos possivel “pelo que de exterior nos atinge”, como nos diz Rousseau
(2014).
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“[...] essas duas coisas sdo tdo diferentes que até mesmo se excluem
mutuamente”. Nesse escrito, Rousseau (2006a) perfila que ser livre é ndo
submeter a vontade do outro a minha vontade, e vice-versa; e ser
independente é fazer o que se quer sem levar em considera¢ao o querer do
proximo. De acordo com Rousseau (2006a), ser livre significa
autodeterminar-se, respeitando as demais vontades; essas vontades, por
sua vez, quando entram em acordo, ou seja, quando passam a se respeitar
ou a se reconhecer na vontade do outro, complementam-se e formam uma
vontade soberana que chamamos de lei*.

Para Rousseau (20064, p. 372), ndo hé liberdade sem leis e nédo existe
liberdade tendo homens acima delas, pois a lei deve estar acima de todos

e igualmente deve servir a todos®?:

A liberdade segue sempre o destino das leis. [...] Assim, a liberdade sem a
justica é uma verdadeira contradicdo, pois ndo importa o que se pense, tudo
constrange na execu¢ido de uma vontade desordenada. [...] Um povo livre
obedece, mas nao serve. Tem chefes e ndo senhores. Obedece as leis, mas s6 a

elas, e é pela forca das leis que ndo obedece aos homens.

Uma vontade livre, desse modo, é aquela que se autodetermina sob a
observacao das leis, nao estando, com isso, submissa a vontade de outrem,

mas autorrealizando-se em confluéncia com as demais vontades que

2 Quanto a diferenca entre independéncia e liberdade, Vial (1937) nos diz que a liberdade natural ou a independéncia
é, para o individuo, a liberacao de toda pressao exterior que determina os seus atos. No entanto, afirma ele, o
selvagem, mesmo sendo livre da coagdo de outro, é limitado fisicamente em meio a contingéncia material. “A
liberdade natural, em resumo, consiste na dependéncia com relagao as coisas e na independéncia com relagao aos
homens” (VIAL, 1937, p. 77), porém, “[...] Para que a verdadeira liberdade se realize no homem, é preciso que a
liberdade natural se transforme em liberdade civil” (VIAL, 1937, p. 79). Derathé (2009, p. 360) declara que, “[...] Ao
passar do estado de natureza para o estado civil, 0 homem cria as condigdes de seu progresso intelectual e moral,
suas faculdades mais nobres - a razao e a consciéncia -, que eram apenas ‘virtuais’, enquanto ele vivia solitario, ‘sao
exercidas e desenvolvidas’, e ele mesmo se eleva a um grau superior de liberdade. E isso que, segundo Rousseau,
‘constitui a verdadeira razao de ser do pacto e que, em ultima andlise, o torna legitimo”™.

3 Goyard-Fabre (2001) observa que a filosofia politica de Rousseau reconhece a necessidade entre os sujeitos do
direito, que sao os cidadaos, de uma ordem feita de equilibrios e reciprocidades que compete a lei “fixar”, conforme
as exigéncias normativas da razdo. Goyard-Fabre (2001), com isso, postula que, na filosofia de Rousseau, é a lei que
garante a verdadeira liberdade do homem na sociedade civil.
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formam um corpo soberano. Por isso, “[...] em qualquer lugar em que as
leis sdo violadas impunemente, ndo ha mais liberdade” (ROUSSEAU,
20064, p. 331). Ademais, sobre a relacdo entre uma “vontade individual” e
uma “vontade geral”, ou entre uma “vontade livre” e a “lei”, Rousseau
(20064, p. 440) afianca que “[...] s6 ha liberdade possivel na observagio
das leis ou da vontade geral; a vontade geral ndo quer prejudicar a todos,
assim como a vontade particular nao quer prejudicar a si mesma”.
Rousseau (2006a), ao referir-se ao tema da liberdade, comeca
sempre por estabelecer uma relagdo reciproca entre uma vontade que se
autodetermina e uma vontade coletiva®+. E na confluéncia entre esses tipos
de vontades que se realiza uma vontade autenticamente livre. Na sua
filosofia, ndo h4, portanto, uma relagdo de submissido ou de determinagio
entre uma e outra - entre a vontade individual e a vontade geral -, visto
que o que existe é uma autodeterminagio da vontade individual, que, ao
obedecer a si mesma, na verdade se autorrealiza na vontade coletiva®.
Liberdade é o poder querer o que é conveniente para si sem que nada
alheio possa o determinar. Dessa forma, Rousseau (2014, p. 395-396)
argumenta que “[...] minha liberdade consiste justamente no fato de eu s6
poder querer o que é conveniente para mim, ou que considero como tal,
sem que nada alheio a mim me determine”. Dessa forma, a autonomia da

razdo ou da vontade s6 pode realizar-se, consoante Rousseau (2014), sem

24 Ravier (1941) nos lembra da preparagao do Emilio para ingressar na sociedade civil. Seu mestre ordena-lhe a descer
ao mais profundo de sua consciéncia e a atingir, com isso, a verdadeira condicdo em que reina a liberdade. Esse
caminho regressivo do exterior da pessoalidade a consciéncia moral é a garantia de um retorno bem-sucedido dessa
consciéncia a razao; ou seja, da liberagao espiritual do simples individuo (ou de sua exteriorizagao) a0 homem pronto
para conviver em sociedade. Dessa forma, Ravier (1941, p. 384) descreve que “[...] esta liberdade social do homem
se une a sua liberdade individual, elas se unificam na unidade da consciéncia pessoal”.

? Na filosofia politica de Rousseau, num Estado bem constituido, nao hé oposicao entre autonomia e heteronomia.
Sobre isso, Derathé (2009, p. 358) nos diz que “[...] E somente a lei que os homens devem a justica e a liberdade; ¢
esse Orgdo salutar da vontade de todos que restabelece no direito a igualdade natural entre os homens; é essa voz
celeste que dita a cada cidadao os preceitos da razdo publica e que o ensina a agir segundo as maximas de seu proprio
juizo e nao estar em contradicao consigo mesmo”.
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que ninguém confie no juizo de outrem. E o que ele assevera em sua Carta

a Franquieres:

Sei que a razdo comum é muito limitada, que tdo logo saia de seus estreitos
limites cada qual tem a sua que lhe é peculiar, que as opinides se propagam
pelas opinides, ndo pela razdo, e qualquer um que ceda a razao do outro, coisa
j& muito rara, cede por preconceito, por autoridade, por afeicao, por preguica;
raramente, nunca talvez, por seu préprio julgamento. (ROUSSEAU, 2005b, p.

177-178).

Para Rousseau (2005b), ndo existe liberdade para a razao quando
esta encontra-se submetida as opinides ou ao juizo de outro, porquanto
ser livre é ser ativo e ter consciéncia que sou eu o responsavel pelas minhas

acoes.
2.1.3.2 A liberdade natural e a liberdade convencional

A passagem da liberdade natural para a liberdade convencional torna
explicita a tensdo entre “natureza” e “civilizagao”. Malgrado as criticas de
Rousseau a sociabilidade avancada, serd no Contrato social que o filésofo
vislumbraré a positividade desse momento de transicao entre esses dois
periodos da histéria humana. Sobre isso, Rousseau (1999d, p. 77) enuncia
que aquilo “[...] que o homem perde pelo contrato social é a liberdade
natural e um direito ilimitado a tudo quanto aventura poder alcangar. O
que ele ganha é a liberdade civil e a propriedade de tudo que possui”. A
liberdade natural é a garantia de todos os bens que o individuo pode
garantir com o uso da sua forca, enquanto a liberdade convencional é o
direito que cada individuo tem de possuir um bem respaldado pela

vontade geral*® (ROUSSEAU, 1999d).

26 Sobre a ligagio entre vontade geral e liberdade, Cassirer (1999, p. 55-56) expde que o pensador suico “[...] define
com clareza e seguranca o sentido especifico e o verdadeiro significado fundamental de sua ideia de liberdade. Para
ele, a liberdade nao significa arbitrio. Ela se refere a ligacdo a uma lei severa e inviolavel que eleva o individuo acima
de si mesmo. Nao é o abandono desta lei e o desprender-se dela, mas a concordancia com ela que forma o carater
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Machado (1999, p. 78) indica que, na filosofia de Rousseau, “[...] tudo
se reduz a uma escolha: ser infinitamente livre em seus impulsos, mas
sofrer todos os contrastes cerceadores e mesmo aniquiladores da vida
natural, ou aceitar a liberdade nos limites e com as garantias da lei na
harmonia civil”. A passagem entre o estado de natureza e o estado social
ou entre a liberdade natural e a liberdade convencional funda o
aparecimento do direito; o estabelecimento da posse sob leis positivas,
baseado no consentimento do corpo soberano®. Todavia, o interesse
juridico pela garantia da propriedade ndo ocorre de maneira gratuita nem
espontinea entre os individuos, haja vista que ressaltar “[...] que um
homem se da gratuitamente constitui uma afirmacdo absurda e
inconcebivel [...], [ou seja,] [...] 0 homem s6 aliena a sua liberdade em
causa prépria” (ROUSSEAU, 1999d, p. 62).

A passagem entre os tipos de liberdade - a liberdade natural e a
liberdade convencional - ocorre com o interesse de que o individual possa
preservar-se no todo (ROUSSEAU, 1999d). Por isso, o estabelecimento do
aparato juridico sob a forma da lei nada mais significa para Rousseau
(19994, p. 70) do que uma forma de encontrar uma espécie de associagio
que proteja os individuos e os seus bens sob os cuidados do corpo soberano
“[...] e pela qual cada um, unindo-se a todos, s6 obedece, contudo, a si

mesmo, permanecendo assim tdo livre quanto antes”. Essa é a forma que

auténtico e verdadeiro da liberdade. E ele estd concretizado na ‘volonté générale’, na vontade do Estado. O Estado
requer o individuo inteiramente e sem ressalva. Ao fazer isso, nao atua ai como institui¢ao coerciva, mas apenas poe
sobre o individuo uma obrigagao que considera valida e necessaria, e aprovando-a, por isso, tanto por causa dela
quanto por sua prépria causa”.

*7 A juncdo entre a liberdade natural e a liberdade convencional cria uma nova liberdade, a liberdade moral. Essa
liberdade s6 se realiza quando 0 homem passa a viver sob a égide de regras ou leis comuns a todos, quer dizer, sob
a responsabilidade do Estado e do direito. Alids, a liberdade moral é o fundamento e o fim mesmo do direito (a
liberdade politica), como nos indica Bachofen (2002, p. 13): “[...] a liberdade nao pode, segundo ele [Rousseau], ser
pensada como um dado empirico sempre presente e indestrutivel, independente do direito que a reconhece ou a
desconhece. Se ela ndo é apresentada como fundamento e fim do direito, quer dizer, como liberdade politica se
exercendo efetivamente, ela ndo pode ser suposta ‘noutro lugar’ sob a forma de uma liberdade moral subsistindo
numa ordem politica que seria representada como exterior a ela mesma, ou ainda refugiada nas finalidades
puramente privadas. A condicao da liberdade é que a liberdade se queira a ela mesma”.
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faz do contrato social um meio de reconhecimento entre uma vontade
individual e uma vontade coletiva, dado que “[...] cada um de nés pde em
comum sua pessoa e todo seu poder sob a direcdo da vontade geral, e
recebemos, enquanto corpo, cada membro como parte individual do
todo®” (ROUSSEAU, 1999d, p. 70).

O estado civil, isto é, a consumacdo da liberdade convencional,
trouxe, conforme Rousseau (1999d), a moralidade que antes faltava aos
homens, pois os fez “consultar a razdo antes de ouvir suas inclinagoes”,
dessa forma “[...] deveria [0 homem] sem cessar bendizer o instante feliz
que dela o arrancou para sempre e fez de um animal esttpido e limitado
um ser inteligente e um homem”. A aquisicao da liberdade convencional é
a “[...] Unica a tornar [o homem] verdadeiramente senhor de si mesmo,
porque o impulso do puro apetite é escravidao, e a obediéncia a lei que se
estatui a si mesma ¢ liberdade” (ROUSSEAU, 1999d, p. 78).

A moralidade, qualidade proveniente da conquista da liberdade
convencional entre os homens, significa, para Rousseau (2003e), que a
vontade individual deve ser reconhecida pela comunidade, e nao

submetida aos dominios de um rei ou de qualquer outro particular.

Rousseau (2003e, p. 134) assegura que:

[...] tal submissdo [de submeter-se a vontade abusiva de outrem] é
incompativel com a natureza humana e que eliminar a liberdade da vontade
significa eliminar a moralidade de todos os seus atos, estipular autoridade
absoluta de um lado e, de outro, obediéncia sem limites é uma convengao va,

absurda e mesmo impossivel.

28 A ideia de preservar a vontade individual no interior da vontade geral no ¢ extemporanea ao individuo; ao contrario,
tem seu fundamento no sentiment intérieur, que é um sentimento original de justica presente no coragao humano. No
tocante a isso, Goyard-Fabre (2001, p. 177) assevera que “[...] a ideia do justo provera do sentimento inato da equidade
que habita o coracao humano. Além da neutralidade e do sentimentalismo, a justica, pensa Rousseau, deve obedecer as
maximas da razao publica: entao, ao projeto de justica na condigao natural lhe substituira uma ‘justica razoavel’ que sua
racionalidade far4 necessariamente proporcional, quer dizer, distributiva. Sobre o plano juridico como sobre o plano
moral, o justo, calculado e bem pesado, serd a regra do bem e do mal: ‘Faz teu bem com 0 menor mal que é possivel’. A
justica assegura tudo em conjunto com a paz das sociedades e a paz das almas”.
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Para Rousseau (2003e), a moralidade é o caminho para a autonomia
da razéo, assim como a liberdade convencional é a garantia da preservagao
do individuo no todo. Agir, pois, reconhecendo a moralidade em cada
momento de suas acoes significa desde ja ser livre®. E isso que garante a
autonomia das a¢des do Emilio, uma vez que, entre o citadino (ou mesmo
0 homem do campo) e o selvagem, o primeiro é dependente porque a
educacio que recebe o orienta para fora de si, enquanto o selvagem - ou o
Emilio - é independente e basta a si mesmo (ROUSSEAU, 2014). Como

suscita Rousseau (2014, p. 139):

Quanto ao meu aluno, ou antes, ao aluno da natureza, desde sempre treinado
a bastar-se a si mesmo [...], [ele] julga, prevé, raciocina sobre tudo o que se
relaciona com ele mesmo [...], estd continuamente em movimento [...]; de
experiéncia toma aulas da natureza e nao dos homens [...]; seu corpo e seu
espirito excitam-se ao mesmo tempo. Agindo sempre de acordo com seu
pensamento, e ndo com o de outra pessoa [...]; a for¢a do corpo e a forca da

alma, a razao de um sabio e o vigor de um atleta.

No Contrato social, Rousseau (1999d, p. 135) ratifica que “[...] toda
agao livre tem duas causas que concorrem em sua producdo: uma moral,
que é a vontade que determina o ato, e a outra fisica, que é o poder que a
executa”. A educagdo do Emilio tem os mesmos moéveis, pois nele se

destacam a forga e a vontade, esta sob os auspicios de sua razio, e aquela

9 Masters (2002) se debruga sobre a estreita relagao entre liberdade e moralidade no pensamento de Rousseau. A
primeira observagao de Masters (2002) sobre isso é que a moralidade é oriunda de um sentimento natural de justica,
como a piedade, por exemplo, e que ela s6 pode se desenvolver junto com a sociabilidade humana. A segunda
observagao é que, para uma maior eficacia da moralidade, sao necessérios a criagao e o ordenamento de leis que
possam dar sangdes aos individuos caso eles nao cumpram com os seus deveres em relagao a vida social (MASTERS,
2002). Essas duas afirmacoes, aparentemente contraditérias, ndo representam na filosofia de Rousseau uma
separacao entre lei e sentimento natural, porque essa ultima, num estado primitivo do homem, é limitada e nao
garante, por si s0, a eficicia desse sentimento primitivo na sociedade civil, dai a exigéncia das leis para garantir a
moralidade, que, alids, s se desenvolve no homem na vida em sociedade.
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sob o vigor de sua constituicdo fisica**. Apesar de ter sido educado com
toda a liberdade dos jovens camponeses, Emilio “[...] deve mudar e parar
com eles ao crescer. A diferenca é que, em vez de agir unicamente para o
prazer ou para a alimentagao, em seus trabalhos e em suas brincadeiras
ele aprendeu a pensar” (ROUSSEAU, 2014, p. 452).

A educagdo do Emilio deve privilegiar o ensino das coisas pelas
relacOes que o interessam e que a ela pertencem?'. Dessa forma, “Emidlio
tem poucos conhecimentos, mas os que tem sdo seus de verdade; nada
sabe pela metade [...]. Ele tem espirito universal, ndo pelas luzes, mas pela
faculdade de adquiri-las” (ROUSSEAU, 2014, p. 281). Emilio, portanto, é
ativo, promove a ciéncia, ndo a aprende, ele a inventa, porém, “[...] Se
alguma vez substituirdes em seu espirito a razdo pela autoridade, ele ja
ndo raciocinara e ndo sera mais do que o joguete da opinido dos outros”
(ROUSSEAU, 2014, p. 216), pois Emilio nao foi feito para caminhar a ndo
ser por suas proprias luzes. Rousseau (2014), em seu alfarrabio sobre
educagdo, recomenda que a TUnica leitura dtil ao seu aluno, ja na
puberdade, é a leitura de Robinson Crusoé. Para Rousseau, Robinson
Crusoé é o modelo para uma vida livre e deve ser adotado como exemplo
pelo Emilio. “[...] Quero que fique de cabeca virada [...], que aprenda em
detalhe, ndo nos livros, mas com as coisas, tudo o que precisa saber no

caso; que pense que ele é o proprio Robinson” (ROUSSEAU, 2014, p. 245).

3° para Rousseau, no plano individual, a liberdade é fundamentada sob um duplo aspecto: um fisico (a forca) e o
outro moral (a vontade). Concernente a isso, Masters (2002, p. 101-102) afianca que: “N6s encontramos tragos dessa
analise dualista do homem no ensinamento politico de Rousseau que é fundado sobre o postulado categérico que a
liberdade é ‘a qualidade do homem’. No Contrato social, Rousseau salienta que um ato livre pressupde uma vontade
que se distingue de um poder fisicamente determinado: ‘Toda agdo livre tem duas causas que concorrem para
produzi-la, uma moral, a saber, uma vontade que determina o ato, a outra fisica, a saber, a poténcia que a executa’.
Em verdade, a liberdade do homem, quando ela se distingue da matéria fisica, é, em um certo sentido, a raiz do
pensamento politico de Rousseau [...]”.

3' Durkheim (1918) apostila que a agao das coisas tem um efeito positivo sobre o Emilio, e essa agao constitui a parte
principal de sua educacio. De modo semelhante ao homem natural, é do contato com as coisas, ou seja, do contato
com a natureza, que Emilio retira toda a sua instrugao; dai Durkheim (1918) afirmar com razao que a educacéo das
coisas é central na e para a educagao do Emilio.
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E importante observar o papel peculiar que o mestre do jovem Emilio
desempenha em sua educagdo. Tudo o que Emilio faz é acompanhado de
perto pelo seu gouverneur®;, que guia todas as situagdes em que o seu
aluno esta envolvido e o observa atentamente®. Malgrado as criticas de
seus intérpretes®!, Rousseau (2014, p. 140) faz questdo de salientar a

importancia decisiva do gouverneur na formacao do Emilio:

Tomai com vosso aluno o caminho oposto; que ele sempre acredite ser o
mestre, e que sempre o sejais vos. Nao ha sujeicdo perfeita do que a que
conserva a aparéncia da liberdade; assim se cativa a prépria vontade [...]; [...]
ela [a crianga] s6 deve fazer o que quer, mas s6 deve fazer o que quereis que
ela faca. Ela ndo deve dar um passo sem que o tenhais previsto; nao deve abrir

aboca sem que saibais o que vai dizer.

Aliberdade guiada, que é parte do método educacional elaborado por
Rousseau (2014), possui um estatuto préprio. Rousseau (2014, p. 94)
enuncia que “[...] ndo se deve tentar educar uma crianga quando nao se
sabe conduzi-la para onde se quer unicamente pelas leis do possivel e do
impossivel”, dado que, para ensinar-lhe o que sdo as coisas em si mesmas

e em suas relacbes com o meio que a cercam, “[...] é preciso formar bem

320 termo gouverneur aparece pela primeira vez na Dissertagdo e se repete ao longo do Emilio. Embora nem sempre
Rousseau o repita, preferindo, as vezes, “mestre” ou “preceptor”, é sempre no sentido mais abrangente - do
gouverneur - que ele se refere ao falar sobre o responsavel pela educagao do Emilio. Sobre isso, Grosrichard (2016,
p. 2) indica que: “Ora, nao é por acaso que Rousseau emprega a palavra gouverneur, que substitui deliberadamente
a de precepteur. Este detalhe terminolégico é na realidade o indicio de uma solidariedade profunda entre sua
concepcao de educacio e os temas favoritos de sua filosofia politica, que ele elabora na mesma época, e que se
reuniréo explicitamente no Livro V do Emile”.

33 Emilio tem sempre a sensagdo de que ¢ livre, todavia todos os seus passos sdo orientados pelo seu gouverneur. Essa
“liberdade regrada” é o limite imposto pela natureza ao jovem aprendiz; um ambiente que é fielmente reproduzido pelo
seu mestre. Wright (2015, p. 81) realca que, “[....] Desde que saibamos exercer uma vontade calma, imparcial e irrevogéavel
como qualquer lei da natureza, a crianga estara sob nosso pleno controle e se sentira livre”. Grosrichard (2016, p. 1), nessa
mesma linha interpretativa, argumenta que “[...] Emilio, enquanto ser natural na natureza, é essencialmente normal,
ndo tem que ser normalizado. Esté na ordem e nio tem que recebé-la. E governado pelo necessério, néo pelo obrigatério;
pelo possivel, ndo pelo permitido; pelo impossivel, néo pelo proibido”.

34 Faguet (1910) ressalta que é preciso nos acostumarmos com as incoeréncias de Rousseau. O gouverneur, nota
Faguet (1910), educa seu pupilo no mais extremo controle e depois exige dele autonomia, isso, por si s6, seria uma
das contradicdes de Rousseau.
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os seus juizos, em vez de lhe ditar os nossos®>” (ROUSSFAU, 2014, p. 248).
A pedagogia que orienta o aluno de Rousseau interliga “educagdo”,
“ciéncia” e “liberdade”. Apesar da autonomia do seu jovem pupilo,
Rousseau (2014, p. 281) sustenta a necessidade de orienta-lo: “[...] mostro-
lhe o caminho da ciéncia, confortavel para a verdade, mas longo, imenso,
lento de percorrer. Fago-o dar os primeiros passos para que ele reconhega
a entrada, mas nunca lhe permito que va longe”.

Toda educacdo do Emilio é um aprender com e na natureza; o
gouverneur que o insere nessa realidade e o observa induzird seu aluno a
criar o seu préprio conhecimento. Nesse sentido, “[...] [Emilio] ndo sabera
0 que seja um microscdpio ou um telescépio [...] antes de servir-se desses
instrumentos, pretendo que os invente” (ROUSSEAU, 2014, p. 280). Dessa

forma:

Obrigado a aprender por si mesmo, [Emilio] usa a sua razao, e ndo a de
outrem; pois, para nada dar a opinido, é preciso nada dar a autoridade, e a
maioria dos nossos erros provém muito menos de nds do que dos outros [...];
avangamos proporcionalmente as nossas forgas. Assim como o corpo, o
espirito s6 carrega o que pode carregar. Quando o entendimento se apossa das
coisas antes de deposita-las na memoria, o que extrai delas em seguida é dele.
Ao passo que, sobrecarregando a memoria sem saber, corremos o risco de

nunca tirar dela o que é nosso. (ROUSSEAU, 2014, p. 281).

2.1.3.3 O caminho da liberdade: o equilibrio entre o desejo e a forca

O equilibrio entre o “desejo” e a “for¢a” é a solucdo da pedagogia de
Rousseau para curar os homens de suas mazelas morais; a comecar pela

crianca, deformada por uma educagdo que desvincula a teoria da pratica.

35 “Em suma, Emilio, diante de seu governante, é a natureza diante de si mesma, de maneira que sua forca, longe de
fazer aparecer o governante como um sujeito dotado de livre-arbitrio, apaga-o ao contrario como vontade singular,
despersonaliza-o totalmente, identificando-o a necessidade natural. Deste modo, a crianca fard tal coisa ndo porque
seu mestre ordene, mas porque é necessario, e nao fara tal outra nao porque esta proibida, mas porque é impossivel:
tal deve ser o sentido do ‘nao’ que sai da boca do governante [...]” (GROSRICHARD, 2016, p. 10).
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Ao iniciarmos o terceiro momento desta discussdo, o que faremos é
dissertar acerca da relagdo entre “educacido”, “liberdade”, “desejo” e
“forca” no pensamento de Rousseau. Essa reflexdo nos levard a
compreender aquilo que Rousseau considera ser um ser livre e
responsavel, capaz de viver na cidade; em outras palavras, ajudar-nos-a a
entender o objetivo principal da educacdo do Emilio.

A fonte do desequilibrio entre o “desejo” e a “for¢a” na crianga ocorre,
segundo Rousseau (2014, p. 81), quando se cria para ela mais necessidades
do que ela realmente necessita: “[...] Dando-lhe mais necessidades do que
ela tem, [os adultos] ndo remediam sua fraqueza, mas a aumentam”. Por
ser naturalmente um ser fragil, carente de cuidados e atengdo, a crianca
deve necessariamente sentir a sua fraqueza, e nao sofré-la; da mesma
forma deve depender, e ndo obedecer; deve pedir, e ndo mandar
(ROUSSEAU, 2014). Conforme Rousseau (2014), a acdo da crianca deve
ser mediada pelo seu interesse, que nela é sempre imediato, o importante
é sempre mantermos em sua educagdo a harmonia entre os seus desejos e
a sua forca para que nio se crie nela uma relacio de impoténcia3®.

No Emilio, Rousseau diz que existem dois tipos de dependéncia: a das
coisas, que é da natureza, e a dos homens, que é da sociedade. Fle infere
que a crianga s6 deve estar na ordem da dependéncia das coisas, pois a
natureza prega a agiao conforme a perfeita harmonia entre o “desejo” e a
“for¢a”. Quanto a isso, diz Rousseau (2014, p. 83): “Conservai a crianca
unicamente na dependéncia das coisas e tereis seguido a ordem da
natureza no progresso de sua educagdo [...]. O reconhecimento de sua
fraqueza e o equilibrio de sua vontade devem ser lei para a crianga”. A

dependéncia dos homens, ao contrario, ameaca a liberdade da crianga,

36 Rousseau (2014) afianca que a crianga experimenta dois tipos de impoténcia: a primeira, negativa, diz respeito ao
desequilibrio entre suas expectativas e aquilo que ela pode realizar; a segunda, positiva; ela reconhece sua fraqueza
e passa a equalizar seus desejos com a sua forca. Sobre esse ultimo aspecto, “[...] S6 a experiéncia e a impoténcia
devem ser lei para a crianca” (ROUSSEAU, 2014, p. 83).
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pois da sociabilidade se desprendem todos os vicios que podem deprava-
la (ROUSSEAU, 2014).

A educacao, ao longo de toda a juventude do Emilio, da sua infancia
a sua idade adulta, deve ter no equilibrio entre as suas poténcias, ou seja,
entre os seus “desejos” e a sua “for¢a”, o principio de sua formagio®. No
Emilio, o termo “desejo” significa também “poder” ou uma inten¢ao, uma
poténcia capaz de realizar algo, assim o “poder” e a “forca” estdo
intimamente relacionados a “virtude”, e esta, por sua vez, a “liberdade”.
Mas o que é, entdo, o homem virtuoso? Rousseau (2014, p. 656)
argumenta que é “[...] aquele que é capaz de vencer suas afeices, pois
entdo ele segue a razao, a consciéncia; faz seu dever, mantém-se na ordem
e nada o pode afastar dela [...]. Sé, agora, livre de fato; aprende a te
tornares teu proprio senhor; governa teu coracdo, Emilio, e serds
virtuoso”.

No que tange a relacdo entre “virtude”, “poder” e “for¢a”, na

Profisséo de fé, o Vigario saboiano exara:

Meu filho, ndo existe felicidade sem coragem nem virtude sem luta. A palavra
virtude vem de forga; a forca é a base de toda virtude. A virtude s6 pertence a
um ser fraco por natureza e forte pela vontade; é apenas nisso que consiste o
mérito do homem justo, e, embora digamos que Deus é bom, ndo dizemos que
seja virtuoso, porque ele ndo precisa esforgar-se para agir bem [...]. Enquanto
a virtude pode ser praticada sem grandes problemas, poucas necessidades se
tém de conhecé-la. Essas necessidades aparecem quando despontam as

paixoes; ja apareceram para ti. (ROUSSEAU, 2014, p. 656).

Rousseau claramente se refere ao periodo da puberdade, quando

despontam as paixdes do seu pupilo; num outro sentido, em que “a virtude

37 Para Wright (2015), numa perspectiva rousseauniana, forte é quem iguala os seus desejos com a sua forca e fraco
é quem nao consegue manté-los em equilibrio; Durkheim (1918) pontua que a harmonia entre essas poténcias, o
desejo e a forca, é no homem a “condiction du vrai bonheur”.
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¢ 0 mérito do homem justo”, ele indica que Emilio é um selvagem feito

para morar na cidade:

[...] HA muita diferenca entre o homem natural que vive no estado de natureza
e 0 homem natural que vive no estado de sociedade. Emilio ndo é um selvagem
ao ser relegado aos desertos: é um selvagem feito para morar nas cidades. E
preciso que saiba encontrar nelas o necessario, tirar partido dos habitantes e

viver, senao como eles, pelo menos com eles. (ROUSSEAU, 2014, p. 277-278).

O ideal de Rousseau é construir uma sociedade de homens livres,
responséaveis ndo apenas por si, mas capazes de conviver com os outros®®.
Nessa sociedade emancipada, dar-se-ia, de certo modo, um retorno a
liberdade natural, visto que cada um, alcancando a autonomia de suas
a¢les, nao estaria limitado a vontade de outrem, mas apenas aquela
proveniente de sua propria consciéncia®®. Nesse sentido, a vontade geral
seria o reconhecimento da vontade de cada individuo, que, unindo-se as
demais vontades, seria capaz de promover o bem-estar coletivo do todo
social (ROUSSEAU, 1999d).

Ser homem significa manter as suas forgas e os seus desejos dentro
dos limites de sua condi¢do (ROUSSEAU, 2014). “O principio de toda agao
estd na vontade de um ser livre; [...] Nao é a palavra liberdade que nada
significa, mas a palavra necessidade”, afirma Rousseau (2014, p. 396) em
sua Profissdo de fé. Assim, manter-se dentro dos limites de suas forcas e
dos seus desejos é a condigao sine qua non de um ser livre. E, embora a

palavra “necessidade” nada signifique para uma vontade individual, haja

38 Goyard-Fabre (2001) declara que, no pensamento de Rousseau, a liberdade civil é a mais alta destinagio do
homem; partindo disso, Vial (1937, p. 82) diz que a “[...] a liberdade civil nao é mais que a escola na qual o homem
aprende a praticar a liberdade moral, quer dizer, a forma mais elevada e plena da liberdade”.

39 Essa consciéncia seria a natureza no homem. Para Vial (1937, p. 97), a liberdade é a conformacio do homem a
ordem natural das coisas, ou seja, “[...] O seu instinto préprio, o em si, o que constitui em cada individuo a
humanidade [...], na qual todos sao capazes de se elevar”. Essa “elevagao do homem a humanidade” torna possivel a
liberdade do individuo no interior da comunidade humana. MONDOLFO 3, 17, 28
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vista que um ser livre é capaz de autodeterminar-se, o homem jamais
deixara de desejar e, por isso, jamais deixara de ser carente de desejos.

Desse modo, Rousseau (2014, p. 128-129) argumenta que:

A maior de nossas necessidades, a Gnica que podemos prover, é a de sentir as
nossas necessidades; e o primeiro passo para sair de nossa miséria é conhecé-
la. Sejamos humildes para sermos sabios. Vejamos nossas fraquezas e seremos
fortes. Assim harmoniza-se a justi¢a com a cleméncia; assim reinam ao mesmo

tempo a graga e a liberdade.

Ser livre, para Rousseau, portanto, é ser ativo e ainda poder
determinar os seus desejos de acordo com a sua forga*’. Assim, sera
sempre no equilibrio entre o “desejo” e a “forca” que o aprendiz de
Rousseau - Emilio - podera basear suas atitudes e medir a consequéncia
dos seus atos. Sem criar mais necessidades para si do que aquelas
necessarias para uma vida suficientemente boa, o pensador genebrino
daré testemunho de que uma vida conforme a natureza é uma vida
simples, sem a necessidade do luxo e da vaidade que submete os homens
a uma constante disputa de “todos contra todos”.

Emilio, educado para morar na cidade, seria o modelo para uma nova
sociedade emancipada, cada vez mais liberta das necessidades vulgares, do
supérfluo e da imponéncia desmedida. Talvez a grande esperanca de
Rousseau, com a proposta de uma educacido de acordo com a natureza,
fosse educar os homens para uma vida autdnoma, em que cada individuo,
como dissemos, pudesse determinar suas vontades conforme as suas

forgas. Isso significaria ndo ultrapassar os limites da natureza, que tudo

40 «T...] Somos livres e felizes apenas na medida em que possamos limitar o nosso desejo a nossa forga — na medida
em que cuidemos de nossas verdadeiras necessidades ou sejamos fiéis a natureza e evitemos o orgulho” (WRIGHT,
2015, . 79).
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nos deu de necessério para bem viver, ou seja, o suficiente para sermos
livres e, portanto, felizes.

A passagem da liberdade natural para a liberdade convencional
representa, para Rousseau, uma perda da liberdade do homem, porque,
de uma vida simples e conforme a natureza, ele (0 homem) estaria
enredado desde entdo sob as circunstancias de uma sociedade opulenta e
egoista. No entanto, a proposta do filésofo para uma renovagao social seria
a de um reconhecimento da vontade livre ndo submetida a vontade geral,
mas em consondncia com a mesma. Assim, a vontade livre, ao subjugar o
Governo a Sociedade Civil - ou a vontade geral -, passaria a ser
fundamentalmente o pressuposto do Estado. Desse modo, em nossa
préxima se¢ao, iremos discutir o que representa nos escritos de Rousseau
sua concepcao de uma educacdo publica. Nesse sentido, entreveremos, em
seu projeto de renovagdo social, uma relacdo entre a importancia da
identidade nacional e a universalidade da vontade geral nos seus escritos.
Entretanto, cabe salientar a oposigdo entre a concepgao de nacionalismo

de Rousseau e o cosmopolitismo das Luzes. E 0 que veremos a seguir.

2.2 Rousseau e a educacao publica nos seus escritos

2.2.1 O amor a patria: o nacionalismo de Rousseau contra o cosmopolitismo
das Luzes

No pensamento de Rousseau, a vontade geral conduz os homens a
um estado de satisfagdo social; ela representa a for¢a da comunidade na
realizagdo de seus projetos comuns, porque agrega os individuos em um
projeto universal, tornando a sociedade civil protagonista nos assuntos
referentes ao Estado. A educagdo ptblica tem um papel importante nesse
caminho de afirmacdo do individuo como ser social, porque é ela quem
possibilita a tomada de uma consciéncia universal por parte do homem.

Esse protagonismo dos individuos na forma da sociedade civil e ainda a
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consciéncia coletiva que dai se desprende chamaremos de uma
“universalidade limitada pelo amor a patria” ou o “nacionalismo de
Rousseau™.

Nosso objetivo neste ponto de discussao é fazer - partindo do
pensamento de Rousseau - da relagdo entre consciéncia universal e
nacionalismo um caminho possivel para a educagdo dos jovens, que,
amando a pétria, segundo o fil6sofo, nada mais fariam do que apostar em
si mesmos (ROUSSEAU, 1994a). Contudo, ndo podemos confundir a
“universalidade” da vontade geral - a qual Rousseau utiliza como
instrumento para a realizacdo de um Estado livre - com o cosmopolitismo
das Luzes, ao qual ele se opde com veeméncia. Cosmopolitismo significa,
para Rousseau, a liberalidade nas relagdes entre os individuos, a perda do
pathos entre os homens e a patria, ou o risco iminente do individualismo
que representaria um sério risco aos interesses coletivos da nagao.
Enquanto a universalidade, limitada pelo interesse exclusivo pela patria -
ou a vontade geral - representaria um momento de fortalecimento
coletivo, ou um estagio avancado de coesao social entre os individuos, que,
defendendo o universal através da péatria, defenderiam os seus préprios
interesses.

Estruturaremos este ponto de discussdo analisando os aspectos
positivos sobre o nacionalismo na filosofia de Rousseau. A defesa de uma
universalidade que se realiza em um espago-nac¢do; a identidade entre o
individual e o social; a relacdo entre “moralidade” e “virtude” nas agdes
civicas; e a coesdo social como principio de um Estado forte sdo os aspectos

que analisaremos do nacionalismo rousseauniano. Apds essa andlise,

4 Touchefeu (2001) alega que o patriotismo revela, para Rousseau, um sentimento indissolavel ligado a identidade
do cidadao. No nacionalismo de Rousseau, consoante Goyard-Fabre (2011, p. 90), a felicidade e a liberdade
verdadeiras do cidadao estdao na Reptblica: “[...] A felicidade de cada um passa pela felicidade da pétria e da ordem”.
Finalmente Salinas Fortes (1989, p. 87) observa que, na filosofia de Rousseau, o termo “patria” é sindnimo de corpo
politico e indica um ponto de vista afetivo, e o “[...] cidadao é o individuo cuja paixao predominante é o amor a
patria”.
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apresentaremos, de maneira breve, a reprovacio de Rousseau a uma
entrega total dos individuos ao Estado. Desse modo, Rousseau alertara
sobre os riscos que os preconceitos nacionais podem causar sobre os
individuos, como, por exemplo, o de uma subserviéncia excessiva destes
ao Estado ou de um estado de inacdo absoluto dos cidaddos que poria em
risco a democracia e, ao mesmo tempo, alimentaria o dominio dos
déspotas sobre as nagdes. Nesse sentido, teceremos consideragdes sobre os
comentarios e as criticas de Rousseau ao Extrato e julgamento do Projeto
de paz perpétua do Abbé de Saint-Pierre, texto que aponta para uma uma
liga de paz entre os Estados europeus*. Entretanto, embora Rousseau
aceite nesse exame um certo “cosmopolitismo” através de uma ajuda
mutua entre as nacdes, é sempre tendo por principio a na¢do - o “universal
localizado™? - que ele elaborard sua apreciacdo ao escrito do Abbé.
Finalmente encerraremos esta discussdo com as criticas de Rousseau ao
pensamento cosmopolita. Sera na sua critica ao cosmopolitismo das Luzes
sob a representagdo do teatro, principalmente exposta na Carta a
d’Alembert sobre os espetaculos, que Rousseau retomara o seu argumento
a favor do nacionalismo e dos instrumentos que fazem a sua promogao, a

exemplo das festividades publicas.

4 Fonseca Junior (2003, p. XXVII) nos diz que “Rousseau escreveu dois textos a respeito das reflexdes do Abbé de
Saint-Pierre sobre a “paz perpétua”. O primeiro é um resumo “pessoal” do que pensava Saint-Pierre; e o segundo,
uma critica radical ao “utopismo” dos escritos. Rousseau conheceu Saint-Pierre ja octagenario em Paris e tornou-se
um admirador da originalidade de suas ideias, de sua audacia intelectual. £ por isso que, alguns anos mais tarde, ao
se encontrar em um perfodo especialmente fértil de sua atividade intelectual, aceitou a proposta feita por uma das
regentes de um salon particulier em Paris e protetora de Saint-Pierre, Madame Dupin, de resumir alguns dos trechos
da imensa e descosturada obra do Abade. Aceitou com a ressalva de que nao se eximiria de estuda-la com olhos
criticos, e af esta a origem do segundo escrito, o “juizo sobre a obra”. E importante destacarmos que Rousseau,
embora seja um leitor critico da “paz perpétua”, foi atraido pela admiracao que tinha pelas ideias de Saint-Pierre; a
critica ao “utopismo” do Abbé ndo invalida o que o genebrino pensava ser o modelo ideal para as nagdes europeias,
é dizer, o espirito critico de Rousseau nao invalida o “ideal utopico” do Abbé de Saint-Pierre.

4 Tomamos de empréstimo o termo “universal localizado” da obra de Goldschimidt (1983). No capitulo IV de seu
livro, o autor afirma que a religiao universal é a religido do Estado, ou seja, um “universal localizado” e circunscrito
nos limites da patria (GOLDSCHIMIDT, 1983).
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2.2.1.1 O nacionalismo de Rousseau

Néao sdo poucas as demonstragdes de simpatia de Rousseau a sua
pétria e a cidade onde nasceu. Genebra foi sua fonte de inspiragao politica
em boa parte de sua obra, um verdadeiro modelo de res publica**. O
fascinio de Rousseau por sua cidade natal consolidou em seu pensamento
a ideia de que a pétria é a verdadeira casa do cidadéo e é ela que deve ser
o ponto de partida no qual o homem-cidaddo deve atuar a favor de seus
contemporaneos®. Em seu Segundo discurso, na Carta de Jean-Jacques
Rousseau ao Sr. Philopolis, o genebrino pontua que a patria é a casa do
homem, é a sua morada e é nela que cada um deve esperar em paz o termo
de sua sorte (ROUSSEAU, 1999b). Também em Consideracoes sobre o
governo da Polonia, Rousseau salienta a importancia da estima ptblica e
diz que a liberdade de cada cidadao é o reconhecimento de suas agdes pela
patria (ROUSSEAU, 1982).

E no Contrato social que Rousseau melhor expressa sua tese de um
ideal de nagdo; é na nagdo o lugar onde o respeito as leis oriundas da
vontade geral deve melhor ser observado. “Um Estado assim governado
tem necessidade de bem poucas leis e, a medida que se torna preciso
promulgar outras novas, reconhecer-se-4 tal necessidade universalmente”
(ROUSSEAU, 1999d, p. 199). Nesse contexto das “leis oriundas da vontade

geral”, presente no Contrato social, Rousseau (1999d, p. 200) constréi sua

44 Na abertura do Segundo discurso, Rousseau (1999b, p. 33) dedica o seu livro a Republica de Genebra e sinaliza que
“[...] s6 ao cidadao virtuoso cabe prestar a sua patria as honras que ela possa consentir [...]".

45 Sobre isso, é importante consultar o texto de apresentacdo do texto Cartas escritas da montanha, redigida por
Maria Constanca Peres Pissarra, no qual a professora expde um riquissimo estudo sobre Genebra desde sua fundagao
até o século de Rousseau. Nessa pesquisa, a autora mostra o fascinio de Rousseau por sua cidade natal e os equivocos
da paixao de Rousseau por Genebra. A ideia de uma sociedade igualitaria e de uma democracia direta era muito mais
uma fantasia de Rousseau do que uma realidade de Genebra. Quanto a isso, diz-nos Pissarra (2006, p. 32): “Do ponto
de vista politico, os genebrinos nao eram iguais: o direito de voto pertencia somente aos burgueses e cidadaos, mas
era negado aos nativos e habitantes, isto é, aos estrangeiros. Com o passar dos tempos, foi desaparecendo a
possibilidade outrora existente de adquirir a condi¢ao de burgués”. Em verdade, existiam “duas Genebras”, “[...]
uma aristocracia financeira e detentora do poder, de um lado, e os cidadaos, cada vez mais cientes e ciosos de seus
direitos, de outro” (PISSARRA, 2006, p. 33).
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concepcdo de um certo “inatismo” da vontade geral*®: “[...] o primeiro que
a propuser [a lei] ndo fara senao dizer o que todos ja sentiram, e néo
cabem nem brigas nem eloquéncia para fazer com que se transforme em
lei 0 que cada um resolveu fazer, desde que esteja certo que os demais
fardo com ele”.

Em um plano mais amplo, ou seja, no contexto de uma liga das
nacdes presente em seu Extrato e julgamento do projeto de paz perpétua,
embora Rousseau concorde com o Abbé de Saint-Pierre sobre a
necessidade de uma liga dos Estados europeus, é com vistas a protecao da
patria - pétria em sua singularidade, em seu contexto histérico particular

- que o genebrino se situa. E o que ele apresenta em seu escrito:

O segredo estd em que a forca dos monarcas estd contida toda ela em seus
suditos; o que se segue é que, entre dois Estados com o mesmo nimero de
habitantes, o que tem 0 menor ntimero é na verdade o mais poderoso. Assim,
é com boas leis, uma disciplina prudente e uma visio ampla da politica
econdmica que o soberano inteligente pode com certeza ampliar seu poder

sem qualquer risco. (ROUSSEAU, 2003a, p. 93).

Na obra Projeto de constituicao para a Cérsega, Rousseau (2003d, p.
92) assinala que “[...] cada povo tem, ou deve ter, um carater nacional, e,
se ele ndo existe, serd preciso comecar por crid-lo”. Em Consideracées
sobre o governo da Polénia, o filésofo aconselha os nobres daquele pais
que incentivem entre os seus compatriotas os jogos, as festas publicas, as
celebragdes religiosas, haja vista que “[...] sdo as institui¢des nacionais que

formam o génio, o carater e os costumes de um povo” (ROUSSFAU, 1982,

p- 30).

46 Goyard-Fabre (2001) postula que Rousseau deriva a vontade geral da lei natural; essa é fruto das inclinagoes
primitivas comuns aos homens, como o sentimento de piedade e de bem-estar, por exemplo. Para a intérprete de
Rousseau, o filésofo admite que existe uma justiga universal e transcendente extraida da lei divina da natureza, da
qual, por sua vez, deriva a vontade geral do corpo politico.
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A educacdo publica deve estimular o amor pela patria e dar aos
individuos uma forma nacional®’. Rousseau (1982, p. 36) expde que é “[...]
a educagdo que deve dar as almas a forma nacional e dirigir de tal forma
as suas opinides e seus gostos”. E somente os bons cidadios que
constituem a forca e a prosperidade do Estado (ROUSSEAU, 1982). A
relacdo entre “moralidade”, “virtude” e “amor a patria” se daria nessa
simbiose entre a nagao e o individuo ou no reconhecimento deste naquele.

Sobre isso, vejamos o que Rousseau (2014, p. 700-701) escreve no Emilio:

[...] O, Emilio! Onde est4 0 homem de bem que nada deva ao seu pais? Quem
quer que seja lhe deve o que ha de mais precioso para o homem, a moralidade
de suas agdes e 0 amor da virtude [...]. Basta a aparéncia da ordem para leva-
lo a conhecé-la e ama-la. O bem publico que s6 serve de pretexto aos outros,

s6 para ele é um motivo real.

O homem virtuoso, conforme Rousseau (2014, p. 533), € aquele que
“[...] segue a [sua] razdo, a [sua] consciéncia; faz seu dever, mantém-se
na ordem e nada o pode afastar dela”. A moralidade de suas acdes
representa a autonomia de sua razao, que é capaz de autodeterminar-se e
fazer isso de forma universal, visto que seus atos ndo sdo apenas
direcionados para si, mas tém como finalidade o bem-estar coletivo. A
estima publica, para Rousseau (1982, p. 85), é o reconhecimento desse

individuo virtuoso pela pétria:

Da efervescéncia excitada por esta comum emulacdo [ao homem virtuoso]

nascera esta embriaguez patri6tica que somente é capaz de elevar os homens

47 Meira do Nascimento (2001) enuncia que Rousseau, descartando o cosmopolitismo, isto é, a possibilidade de uma
sociedade geral do género humano, regida por leis do direito natural e na qual todo homem poderia compreender os
preceitos dessas leis, simplesmente pelo exame de sua razao no siléncio das paixdes, acaba por afirmar a importancia
do nacionalismo ou, ainda mais, a experiéncia da vida em comunidade. Nesse mesmo sentido, Lévi-Strauss (1975)
assegura que Rousseau é o fundador da etnologia. A primeira de suas afirmagdes como etnélogo, salienta Lévi-Strauss
(1975), dirige-se a preméncia de entender a necessidade dos povos especificos, e nio apenas de teorizar sobre eles.
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acima de si mesmos e sem a qual a liberdade néo é mais do que um vao nome

e a legislagdo ndo passa de uma quimera.

2.2.1.2 Os perigos do nacionalismo e a liga dos Estados europeus

No Emilio, Rousseau (2014, p. 711) reafirma a importincia da
simbiose entre o individuo e o Estado: “[...] se hé felicidade na Terra, é no
abrigo [do Estado] em que vivemos que se deve procura-la”; e, n’A nova
Heloisa, Rousseau (1994a, p. 108) assevera que “[...] cada um deve sua
vida e seu sangue a patria”. No Contrato social, Rousseau (1999d, p. 99)
reitera sua posicdo sobre o amor com a terra onde se vive: “[...] deve-se
sempre, quando necessario, combater pela patria, mas ninguém deve
combater para si mesmo”. Para proteger a vontade geral dos perigos do
individualismo, n’A nova Heloisa, Rousseau expde o seu diagndstico da
sociedade parisiense. A sociabilidade das rodas de conversas de Paris é,
para Rousseau, um modelo em que os individuos demonstram o seu total
desapego com os assuntos destinados a patria; é nesse tipo de sociabilidade
que acontece uma defesa sempre interessada e exclusiva dos seus

interesses particulares. Sobre isso, ele nos diz:

[Em Paris,] [...] ndo é necessario conhecer o carater das pessoas, mas somente
seus interesses, para adivinhar aproximadamente o que dirdo de cada coisa
[...]; nunca alguém diz o que pensa, mais o que lhe convém pensar aos outros
e o zelo aparente da verdade nunca é neles sendo a mascara do interesse.

(ROUSSEAU, 19944, p. 212).

O amor-préprio, a falta de altruismo, as méscaras sociais e as
desigualdades da sociedade parisiense sao os motivos das criticas de
Rousseau a uma sociabilidade malsa. Para o autor d’A nova Heloisa, nao
ha liberdade em Paris; cada fil6sofo e cada pessoa veste uma mascara que

é propria ao seu circulo.
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[Em Paris,] [...] cada um pensa em seu proprio interesse, ninguém no bem
comum, e como os interesses particulares sempre se opdem entre si, ha um
choque perpétuo de interesses de intrigas e de cabalas, um fluxo e um refluxo
de preconceitos, de opinides contrarias em que os mais inflamados, animados
pelos outros, quase nunca sabem de que se trata [...]. O bom, o mau, o belo, o
feio, a verdade, a virtude tem apenas uma existéncia real e circunscrita.

(ROUSSEAU, 199443, p. 213).

Apesar dos alertas de Rousseau sobre os riscos do individualismo,
ndo é menos verdade que ele é também um critico fervoroso do
despotismo. Rousseau é um pensador atento ao que acontece em sua
época; nesse sentido, ele percebe as contradicoes da sociedade em que vive
e ndo deixa de constatar os riscos de uma entrega absoluta dos individuos
ao Estado, principalmente se este Estado nao é livre e ndo obedece as
intencdes da vontade geral*®. Em seu Segundo discurso, ele posiciona-se
contra os preconceitos nacionais e refere-se positivamente a favor da
autoformacio do individuo; escreve sobre os beneficios das viagens e
reconhece que “[...] elas servem a instrugdo, para desfazer os preconceitos
nacionais, conhecer os homens por suas conformidades e diferencas e
adquirir seus conhecimentos universais, que nao sao exclusivamente os de
um século ou de uma regido” (ROUSSEAU, 1999b, p. 139). Nessa mesma
obra, Rousseau (1999b) diz que o verdadeiro fil6sofo nao tem
nacionalidade; e, no Emilio, ele reafirma sua ideia contra os
prejulgamentos patrios e o poder do jugo das institui¢des nacionais sobre

os individuos (ROUSSEAU, 2014).

48 Touchefeu (2001, p. 401) assinala que ¢ necessario, na filosofia de Rousseau, “[...] néo dissociar o fervor patriético
e a democracia politica” para evitar, com isso, o risco dos ddios nacionais (a xenofobia). Meira do Nascimento (2001),
por seu turno, apostila que, no pensamento politico de Rousseau, a vontade geral é a tinica vontade do corpo politico
e que a fraqueza dos Estados surge do seu envelhecimento e do seu crescimento. A expansao dos Estados, que é um
dos riscos do nacionalismo exacerbado (ou depravado por um Estado malsao) diminui a liberdade dos individuos, ao
mesmo tempo que sobrepde os interesses particulares sobre o interesse pablico (MEIRA DO NASCIMENTO, 2001).
Nesse sentido, Rousseau prevé que o estimulo ao patriotismo, num Estado ndo democratico, s6 produz deformidades;
além disso, essa artimanha politica s6 serve a ambicdo expansionista dos déspotas e de sua sanha descontrolada pelo
poder.
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Sua constatagdo quanto aos perigos do nacionalismo faz com que
Rousseau concorde com Saint-Pierre sobre a necessidade de uma uniao
entre os Estados europeus. No entanto, antes de adentrarmos nessa matéria,
é importante retomarmos algumas categorias do pensamento
rousseauniano, como o “sentimento interior” e a “consciéncia universal”. F
sempre do particular para o geral - quer dizer, dos instintos individuais mais
simples para uma vontade geral que se consolida no Estado - que Rousseau
fundamenta o seu pensamento politico. Assim, o fildsofo perfila que o “justo”

e 0 “honesto” sdo universais e inatos porque estao em todos os povos:

Ha, portanto, no fundo de todas as almas, um principio inato de justica e de
verdade moral anterior a todos os preconceitos nacionais e a todas as maximas
de educacdo. Esse principio é a regra involuntéria pela qual, apesar de nossas
maximas pessoais, julgamos nossas agoes e as de outros como boas ou mas, e

é a esse principio que dou 0 nome de consciéncia. (ROUSSEAU, 2005f, p. 165).

No mesmo escrito, Rousseau (2005f, p. 165) se opde ao ceticismo de
Montaigne, que duvida da justica e dos principios inatos pertencentes a

todos os homens:

[...] Mas de que servem ao cético Montaigne os tormentos que ele se impoe
para desenterrar em um canto do mundo um costume oposto as nogdes de
justica? Serd que alguns costumes incertos e extravagantes [...] bastariam

para destruir a oposicao geral obtida da concordancia dos povos?

Consoante Rousseau, o ceticismo de Montaigne é perigoso, visto que
da margem ao relativismo de ideias que se opde as nogdes universais como
de justica e de bondade natural. No texto Cartas morais, o filésofo
concorda que, embora vivamos em meio a diversidade de costumes e de
ideias, as nocdes morais serdo sempre as mesmas para todos os povos. No

mesmo escrito, ele assevera:
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Lancai os olhos sobre todas as na¢des do mundo, percorrei todas as histérias;
entre tantos cultos inumanos e extravagantes, em meio a essa prodigiosa
diversidade de costumes e de caracteres, encontrareis por toda parte as
mesmas ideias de justica e de honestidade, os mesmos principios de moral, as

mesmas nocdes do bem e do mal. (ROUSSEAU, 2005f, p. 164).

Rousseau (2014, p. 699), no Emilio, expde que, “[...] em toda parte
onde ha homens, estou com meus irmaos; em toda parte onde ndo ha
homens, estou em casa”. A sociabilidade e as nogoes de justica e de
honestidade potencialmente inatas encontram-se em todos os homens*.
De uma forma mais ampla, Rousseau projeta essa consciéncia interior e,
ao mesmo tempo, universal sob a forma de uma confederacdo geral dos
povos europeus®. Em seu Extrato e julgamento do projeto de paz
perpétua, o filésofo reivindica as teses de Saint-Pierre de uma igualdade
social e juridica entre os Estados, para que nenhum membro em particular
possa prejudicar a unido geral entre as nacdes. No mesmo escrito,
Rousseau (2003a) faz consideragoes atinentes aos vinculos entre os paises

europeus e a possibilidade de uma paz duradoura entre eles.

49 Para confirmar a hipétese de que 0 homem possui sentimentos inatos e um impulso natural para a sociabilidade,
em Cartas morais, em especial na Carta 5, Rousseau (2005f, p. 166) informa que “[...] Qualquer que seja a causa de
nossa existéncia, ela proveu a nossa conservagao ao dar-nos sentimentos conformes a nossa natureza, € nao se
poderia negar que ao menos estes sejam inatos. Tais sentimentos em relagao ao individuo sao o amor a si mesmo, o
medo da dor e da morte e o desejo de bem-estar. Mas se, como néo se pode duvidar, o homem é um animal sociavel
por sua natureza, ou, pelo menos, feito para tornar-se tal, ele ndo pode sé-lo senao em virtude de outros sentimentos
inatos relativos & sua espécie. E é do sistema moral formado por essa dupla relacido consigo mesmo e com seus
semelhantes que nasce o impulso natural da consciéncia”.

5° “Para formar uma verdadeira unido, é necessario que a Europa seja um corpo politico. Mas existem algumas
condigoes preliminares para que se possa atender a esse principio. A primeira é que cada membro dessa associagao
forme, de inicio, uma unidade. A experiéncia da vida em comunidades politicas, a liberdade, condicéo da cidadania,
é a condigao sem a qual seria perfeitamente impossivel pensar uma confederacao das nagdes europeias. S6 as nagdes
bem constituidas podem formar federagdes. E verdade que existem ligacdes entre os povos europeus, mas isso é feito
por acaso. A situagdo da Europa é semelhante aquela do desenvolvimento das sociedades nascentes descritas nos
Manuscritos de Genebra. La, Rousseau fala de uma corregao da arte comegada pela arte aperfeicoada” (MEIRA DO
NASCIMENTO, 2001, p. 368-369).
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Rousseau (2003a), a exemplo do Abade de Saint-Pierre, é a favor de
uma universalidade prépria de uma liga das nagbes®'; um projeto de paz
permanente, contra a ambi¢ao dos monarcas europeus e das suas guerras
de conquista tdo unicamente motivadas por interesses privados. Nesse
mesmo escrito, Rousseau nao poupa criticas aos governantes e a seus
frageis tratados de paz; ele pontua que as causas de muitas guerras sdo
provenientes do desrespeito a acordos anteriores de paz e que “[...] o
direito publico europeu nunca foi aprovado ou sancionado por um acordo
comum [...], é portanto, uma massa de regras contraditérias que s6
podem ser ordenadas pelo direito do mais forte” (ROUSSFAU, 2003a, p.
77). Por isso, esses acordos sdo intteis, pois os Estados europeus estdo
sempre “[...] com maos tingidas de sangue humano>” (ROUSSEAU,
20033, p. 78).

E para proteger os Estados menores e mesmo os grandes Estados da
tirania dos governantes vizinhos que Rousseau (2003a) salienta, a

maneira do Abbé, uma confederagio geral de nacdes da Europa®. E

5' Rousseau (2003a, p. 82) sinaliza que, “[...] Para formarmos uma confederacdo solida e duradoura, precisamos
fazer com que todos os seus membros estejam vinculados por tal dependéncia reciproca; que nenhum deles tenha
condiges de impor-se aos demais; e que os projetos de outras associagdes separadas, capazes de prejudicar a uniao
geral, encontrem obstaculos capazes de impedir a sua formagao”.

5> O carater demasiado abstrato das ideias do Abade de Saint-Pierre nao alcangou a realidade em que viviam os
Estados europeus. Rousseau percebeu, a propésito das teses do Abbé, que as constantes disputas das nagoes por
territérios, no intuito de dominar o comércio, era um entrave real para a consolidagio de um tratado de paz entre
os povos da Europa. Sobre isso, destacamos duas opinides de Fonseca Janior (2003, p. XXXVIII); na primeira o
intérprete afirma que “[...] Saint-Pierre peca pela ingenuidade ao imaginar que seria suficiente convocar uma
assembleia dos soberanos, mostrar os artigos e a confederacio estard implantada. Faltou-lhe a identificacio dos
meios e os instrumentos para realiza-la”; na segunda, Fonseca Junior (2003, p. XXXIX) diz que, “[...] para Rousseau,
o importante é mostrar que o caminho para a paz perpétua deveria necessariamente levar em conta as relagdes de
poder. O problema, assim, nao é que o sistema de Saint-Pierre seja mau. O plano nao é adotado nao porque nao seja
bom; ao contrario, era bom demais para ser adotado”.

53 Rousseau salienta que no escrito do Abbé de Saint-Pierre existem algumas condicdes preliminares que tornam
possivel uma liga das nagoes europeias. A primeira delas é a de que as partes contratantes formem uma alianca
irrevogavel, designando plenipotencidrios para manter, em um local indicado, um congresso permanente, em que
serao resolvidas todas as questdes surgidas entre elas. A segunda designaria o niimero de soberanos cujos
plenipotencidrios poderiam votar na assembleia. A terceira determinaria que a confederacdo de Estados possa
garantir a cada um dos membros a posse e a administracio de todos os dominios que tivessem ao ingressar no
tratado. A quarta especificaria as condigdes sob as quais qualquer confederado que violasse o tratado seria banido da
Europa e considerado um inimigo publico. A quinta, finalmente, daria aos plenipotencidrios da confederagao poderes
para adotar as medidas que os tribunais julgassem convenientes para proporcionar o tratamento mais vantajoso que
fosse possivel a comunidade da Europa e a todos e cada um dos seus membros. Em nenhum dos cinco artigos citados
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importante alertar-nos, porém, que embora Rousseau (2003a) dé esse ar
de universalidade a sua filosofia, em geral, e ao seu pensamento politico,
em particular, é sempre tendo em vista a nacao ou o Estado-Nacdo em sua
singularidade que se encontra concentrada a sua preocupac¢do*. Essa
hipétese é confirmada em Cartas escritas da montanha, em que Rousseau
(20064, p. 172) diz que “[...] patriotismo e humanidade [ou a consciéncia
cosmopolita] sdo, por exemplo, duas virtudes incompativeis na sua

energia, sobretudo em todo um povo”.
2.2.1.3 O teatro e a critica de Rousseau ao cosmopolitismo das Luzes

Rousseau se opde ao cosmopolitismo dos philosophes das Luzes®. O
cosmopolitismo é fruto do artificio da vaidade, préprio do ambiente
urbano das capitais, como Paris, por exemplo. O cosmopolitismo introduz
no homem um sentimento de ndo pertencimento ao lugar, ou seja, de
destruigdo do sentimento de amor a patria, que gera entre os individuos
um pirronismo perigoso, afirma Rousseau em seu Primeiro discurso. No
Emilio, Rousseau enuncia que os filésofos cosmopolitas vao procurar nos
livros 0 amor ao préximo, que os dispensa de conviver com os seus
vizinhos; linhas depois, ele enfatiza que os efeitos do cosmopolitismo
destroem a instituigdo publica (ROUSSEAU, 2014). Assim, o genebrino
exara que “[...] a instituigao publica ja ndo existe, e ja ndo pode existir, pois

onde ndo ha mais patria ja ndo pode haver cidadaos. Essas duas palavras,

haveria qualquer alteracio, a nao ser pelo consentimento unanime dos Estados confederados” (ROUSSEAU, 2003a,
p. 84-86).

5% Neumann (2001) descreve as condicdes necessarias para o nacionalismo restrito de Rousseau. A primeira delas é
a de que a pétria no forje nenhuma uniao espuria fora da sua responsabilidade enquanto nacio nem expanda seus
territorios para além dos seus dominios. A segunda é a de que o nacionalismo dos povos seja limitado tdo somente a
patria (e nao vire 6dio nacional a outros povos). A terceira é a de que o Estado deva ser bem policiado e bem
administrado e, além disso, ndo mantenha ambicdes expansionistas, como ja citado.

55 Masters (2002) explica a oposicao de Rousseau ao cosmopolitismo das Luzes. Em resumo, ele perfila que, no estado
de natureza, em especial na jeunesse du monde, as afecgdes, além de naturais, ocorriam através de relagdes fisicas
espontaneas. Na sociabilidade avancada, por sua vez, existem duas possibilidades: a das virtudes sociais, proprias
das &mes cosmopolites, frutos de uma sociabilidade fraca e pouco reciproca; e a outra, uma afeicao civica, proveniente
de um sentimento de amor ao semelhante mais préximo do estado de natureza (MASTERS, 2002).
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patria e cidaddao, devem ser canceladas das linguas modernas”
(ROUSSEAU, 2014, p. 13).

N’A nova Heloisa, Rousseau sinaliza que o cosmopolitismo ou o
exemplo universal é a porta de entrada para todos os vicios. Em sua Carta
a d’Alembert sobre os espetaculos, o objetivo de Rousseau é proteger sua
cidade natal dos riscos provenientes do teatro. Esses perigos sdo trazidos
pelos atores e comediantes, ja contaminados pela urbanidade,
licenciosidade e cosmopolitismo das Luzes. O teatro, indica Rousseau,
estimula o amor-préprio dos jovens; ademais, as coisas representadas pelo
teatro incitam o gosto pelo luxo que a vestimenta faz-se introduzir-se entre
n6és (ROUSSFAU, s.d.). Em sua correspondéncia com d’Alembert,
Rousseau (s.d., p. 382-383) descreve os prejuizos que podem causar os

espetaculos em uma cidade tdo pequena e pura de valores como Genebra:

[...] [O teatro serve para] distrair o povo de suas misérias, fazer com que esses
farsantes facam-lhes esquecer de seus chefes, manter e aperfeigoar o gosto
quando se perdeu a honestidade, cobrir com um verniz de maneiras a feiura e
o0 vicio, para, numa palavra, impedir que os maus costumes degenerem em
desordem. Em outros lugares, s6 servirdo para destruir o amor pelo trabalho,
desencorajar a industria, arruinar os particulares, inspirar-lhes o gosto pela
ociosidade, fazer com que procurem os meios de manutengdo sem fazer nada,
tornar um povo inativo e covarde, impedi-lo de considerar as questoes
publicas e particulares com as quais deve ocupar-se, tornar ridicula a
sabedoria, substituir a pratica das virtudes por um jargao de teatro, tratar toda
moral metafisicamente, fantasiar os cidadaos de espiritos brilhantes, maes de

familia em pobres amantes e as mogas em amorosas de comédia.

A comédia, consoante Rousseau (s.d., p. 419), prejudica a harmonia
do Estado, por ferir a “[...] nossa constitui¢ao [a constitui¢io de Genebra],
ndo somente de modo indireto, atingindo nossos costumes, mas, de

imediato, pelo rompimento do equilibrio que deve reinar entre as varias
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partes do Estado a fim de conservar-se o corpo toda estabilidade”.
Ademais, a comédia “[...] causaria entre nés [cidaddos de Genebra] as
mais tremendas desordens; serviria de instrumento as faccdes, aos
partidos, as vingancas particulares” (ROUSSEAU, s.d., p. 425).

Apesar da condenagdo de Rousseau aos espetaculos, como o teatro e
a comédia, ele ndo se posiciona por completo contra os eventos ptblicos®.
Em sua Carta a d’Alembert sobre os espetaculos, ele comenta sobre a
necessidade dos espetaculos para o povo: “Como? Nao devera existir
nenhum espetdculo numa Reptblica? Pelo contrario, necessitam-se
muitos deles. Eles nasceram nas reptblicas, é no seu seio que tém brilhado
como um verdadeiro ar de festa” (ROUSSEAU, s.d., p. 428); ele
complementa: “[...] Mas finalmente quais serdo os objetos desses
espetaculos? O que apresentardo eles? Nada, caso se queira. Com
liberdade, em todos os lugares em que reinar a afluéncia, também reinara
o bem-estar” (ROUSSFALU, s.d., p. 428).

Os espetaculos, segundo Rousseau (s.d., p. 429), podem contribuir
para o bem publico: “[...] O fundamento do Estado s6 é bom e sélido
quando, sentindo-se todos em seu lugar, as forcas particulares se retinem
e concorrem para o bem publico, em lugar de aplicarem-se umas contra
as outras, como acontece em todos os Estados mal constituidos”; ele
arremata dizendo que “[...] a inica paixao que me faz falar ao ptblico é o
amor pelo bem publico” (ROUSSEAU, s.d., p. 433). A educagio publica
idealizada por Rousseau em varios de seus escritos, principalmente em
Discurso sobre economia politica e em Consideragoes sobre o governo da

Polébnia, trata exatamente das questdes concernentes ao bem publico, sua

56 Salinas Fortes (1989) salienta o papel positivo dos eventos publicos no pensamento de Rousseau. A comegar pelos
costumes patridticos dos antigos, todos os acontecimentos da Reptblica sao avaliados por Rousseau e utilizados na
sua tese de que é necessario um motivo para dar unidade ao povo. Salinas Fortes (1989, p. 92) infere que, “[No
Contrato social,] Sao passadas em revista varias institui¢des politicas da histéria romana: os sufrégios, as eleicdes,
os comicios, o tribunato, a ditadura e a censura. Todos esses procedimentos sao avaliados em fungao de sua eficacia
para a manutencao dos costumes patriticos, a conservacao do espirito publico”.
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matéria e sua execu¢do. Para Rousseau, se o teatro, assim como as festas
publicas, pode contribuir para a instrugdo do povo, serd por esse caminho
que ele discorrera sobre a importancia da educacdo publica em seus

escritos.

2.2.2 Os preceitos de uma educacao publica

O conceito da vontade geral presente nos escritos de Rousseau, como
vimos, tem na ideia de um “universal localizado” - ou o nacionalismo
rousseauniano - um ideal que deve ser seguido para opor-se a tirania dos
monarcas europeus no século XVIII. O projeto de uma educagao publica,
para Rousseau, é parte do processo de reabilitacdo da liberdade do homem,
através da entrega de suas inclina¢des individuais, aos propésitos da
vontade geral. Nesse sentido, o objetivo desta discussdo é expor, segundo
Rousseau, os preceitos de uma educagdo publica no desenvolvimento
dessa vontade soberana. Para tanto, dividimos esta discussio em trés
momentos: 1) A distingdo entre os tipos de educagdo ptblica, uma criticada
por Rousseau, a educacio das escolas, e a outra idealizada por ele; 2) A
necessidade da instrucdo popular desde a infincia; e 3) Os preceitos de
uma educacao publica tendo por principios a universalidade, o acesso e a

igualdade da formagéo escolar fornecidos pelo Estado.

2.2.2.1 Os tipos de educacao publica segundo Rousseau

Nao sdo poucas as criticas de Rousseau, conforme constatamos, ao
tipo de formagao ofertado pelas escolas no Século das Luzes. No Emilio, o
genebrino postula: “Nao posso encarar como instituicdo publica esses
ridiculos estabelecimentos chamados colégios; [...] s6 servem para criar
homens de duas faces, que sempre parecem atribuir tudo aos outros e
nunca atribuem nada sendo a si mesmos” (ROUSSEAU, 2014, p. 13); na

Carta a Christophe de Beaumont, Rousseau (2005a, p. 78) diz que “[...]
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Toda instrugdo publica tende sempre a mentira, enquanto os que a
dirigirem tiverem interesse em mentir, e é apenas para eles que nao é bom
dizer a verdade”. No mesmo escrito, Rousseau (2005a) organiza suas
criticas aos preceitos da instrugao publica do século XVIII; ele pontua que
as escolas ensinam os homens pela metade, impossibilita-lhes uma
ignorancia salutar, ndo ensinam nada que importa saber e tém como
objetivo perverter antecipadamente a razdo e impedi-la de chegar a
verdade (ROUSSEAU, 2005a); finalmente ele conclui: “[...] professores de
mentira, é para engana-los [os alunos] que fingis instrui-los” (ROUSSEAU,
20053, p. 79).

A critica de Rousseau a instrugdo puablica do Setecentos é implacavel.
Para o filésofo, a educacdo estd a servico do Estado; ensinam-se mil
inutilidades e um absurdo de abstracbes que nao terdo a menor
importancia para a vida dos alunos com a intencéo de iludi-los perante a
realidade. A instrucao publica é conservadora e os professores que dela
participam contribuem com a ma-fé do Estado. “Sempre considerei que a
educagdo publica apresentava dois defeitos essenciais impossiveis de
eliminar. Um é a méa-fé dos que a ministram; o outro, a cegueira dos que
arecebem”, arremata Rousseau (20053, p. 80) novamente em sua Carta a
Christophe de Beaumont. No mesmo paragrafo desse livro, ele declara que
uma outra educagio publica pode tornar os homens mais razoaveis, e é
nisso que ela pode ter alguma eficacia (ROUSSEAU, 2005a). O filésofo
constata, desse modo, que existem dois tipos de educacio publica: a dos
estabelecimentos oficiais de ensino; e outra ideal, pensada por ele para
satisfazer as exigéncias de um verdadeiro Estado republicano®. No tocante

a isso, Cambi (1999, p. 345) entende que:

57 Consoante Masters (2002, p. 37), o objetivo da educagao do Emilio é o de torné-lo um patriota e um altruista, e
essa é uma féormula universal: “A escolha fundamental da educacédo do homem é, portanto, de saber se ele se tornara
um cidadao ou simplesmente um homem, e essa escolha concerne a relagao entre o individuo e as opinioes ou os
preconceitos sociais [...]; é necessario escolher entre o homem natural e 0 homem civil como objetivo da educacao,
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O pensamento pedagégico de Rousseau pode ser articulado segundo dois
modelos, o do Emilio, em que sdo centrais as nog¢des de educagio negativa e
de educagao indireta, como também o papel particular que assume o educador,
e o do Contrato, que versa sobre uma educagdo totalmente socializada,
regulada pela intervencdo do Estado. E sao dois modelos, como ja dissemos,

alternativos e, a0 mesmo tempo, complementares entre si.

No Emilio, Rousseau diferencia a educagio publica da instrucio
particular; ele enuncia que: “[..] Devem-se dar, necessariamente,
instrucdes mais precoces aos que sao educados em meio a sociedade do
que aos que sao educados isoladamente. Essa educagdo solitaria seria,
portanto, preferivel se nos limitdssemos a dar a infancia o tempo de
amadurecer” (ROUSSFAU, 2014, p. 116). Como vimos no capitulo IV do
escrito Consideragoes sobre o governo da Polonia, Rousseau (1982)
formula que a educacio deve dar as almas a forma nacional, e essa
formacdo deve ser iniciada desde a infincia. Salinas Fortes (1976, p. 105-

106) observa que, para Rousseau, a razao pode e deve ser ensinada:

[...] E certo que a natureza — como diz a Profisso de fé - da aos homens os
instrumentos necessérios para que cumpram os fins a que se destinam. Se é
verdade que os homens ndo tém conhecimento inato do bem, nao é menos
verdade que Deus lhes fornece uma razao, instrumento adequado que os torna
aptos a adquirir aquele conhecimento [...], desde que o amor-prdprio néao
intervenha, abafando a voz desse instinto, desse sentimento inato de amor ao
bem. Para que a voz da consciéncia se faga sentir efetivamente, é necessario
que intervenha a arte humana, que o amor-préprio seja bloqueado [...].
Instituir um povo significa, pois, em uma palavra, fazé-lo amar as leis que

exprimem a vontade geral.

porque, para criar o homem civil, 0 homem deve ser ‘desnaturado’, para a transformacio do amor de si em
patriotismo altruista”. Nesse sentido de uma possivel solucdo de continuidade entre a educagiao doméstica e a
educagao publica, Masters (2002, p. 39) compreende que, “[...] A despeito da tensao fundamental entre o homem
natural e o homem civil, Rousseau reconhece que vai tentar elevar um homem que possa ser um cidadao [...]".
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Com o fito de que o ensino da razdo publica se torne efetivo, é
necessario nao corromper as criancgas; nesse sentido, Rousseau (1999a, p.
40) aconselha as familias que entreguem os seus filhos ao Estado,
especificamente por dois motivos: “[...] pelo fato de que ela [a crianga]
interessa mais ao Estado do que aos pais” e que “[...] o Estado permanece
e a familia se dissolve”. Conforme Rousseau (1999a, p. 40-41), a educacio

publica deve ser dada pelo Estado desde a tenra idade:

[...] Se as criancas sdo educadas em comum sob o principio da igualdade, se
sdo imbuidas da lei do Estado e das maximas da vontade geral, se sao
instruidas a respeita-las acima de todas as coisas, se sao envolvidas por
exemplos e objetos que lhes falam o tempo todo da mée terna que os alimenta,
do amor que tem por elas, dos bens inestimaveis que recebem e do
reconhecimento que lhe devem, nao se pode duvidar de que aprendem assim
a se querer mutuamente como irmaos, a querer apenas aquilo que quer a
sociedade, a substituir o falatério vao e estéril dos sofistas por acdes de homens
e cidaddos, e um dia se tornardo os defensores e os pais da patria, da qual

foram por muito tempo os filhos.

No mesmo escrito, Rousseau (1999a) ressalta que, para amar a patria,
é preciso instruir os homens desde crianca. A condicdo para a liberdade
dos cidadaos, bem como a condicdo de sua cidadania, ou de seu amor a
pétria, passa pela virtude de suas agdes. Segundo Rousseau (1999a), a
efervescéncia patridtica deve crescer proporcionalmente as paixdes
humanas; a natureza de seus atos ou os limites de suas possibilidades nao
devem extinguir neles suas paixdes: “[...] ndo se deve querer destruir neles
as paixodes; a execugao de semelhante projeto ndo seria nem desejavel nem
possivel” (ROUSSEAU, 1999a, p. 39). Por isso, é preciso ensinar os
cidaddos a amar o seu pais através da emulacdo dos exemplos patriéticos;

“[...] 0 amor a patria é o mais eficaz; porque, como ja disse, todo homem
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¢ virtuoso, quando sua vontade particular estd em conformidade com a
vontade geral, e de bom grado quer aquilo que quer as pessoas que ama”

(ROUSSEAU, 19994, p. 34).
2.2.2.2 A necessidade da instrucao publica desde a infancia

O exemplo é o primeiro preceito pedagogico da instrugao publica,
segundo Rousseau. No Discurso sobre economia politica, ele ressalta a
experiéncia de Roma dizendo que “[...] A virtude dos romanos, forjada
pelo horror a tirania e aos crimes dos tiranos e pelo amor inato a patria
fez de todas as casas outras tantas escolas de cidadios [...]” (ROUSSFAU,
1999a, p. 42). Nesse escrito, Rousseau (1999a, p. 42) retoma o tema do
equilibrio entre o “desejo” e a “for¢a” ou o equilibrio entre uma vida
simples e o respeito as leis como modelo de uma vida cidada, como se pode

constatar adiante:

[...] Em toda parte onde o povo ama o seu pais, respeita as leis e vive de forma

simples, ha pouca coisa a fazer para torna-lo feliz; e na administragdo publica,

2

onde a interferéncia do destino é menor que a sorte dos particulares, a

sabedoria esta tao perto da felicidade que as duas se confundem.

Da harmonia entre o “amor a patria”, o “respeito as leis” e uma “vida
simples”, realizar-se-ia, para Rousseau (1999a, p. 38), a determinacio de
um principio ético’®: “[...] respeitem a liberdade e seu poder aumentara
todos os dias; ndo ultrapassem nunca seus direitos e brevemente eles serdo

ilimitados”.

58 Cassirer (1999, p. 360-361) assevera que, na filosofia de Rousseau, “[...] a exigéncia é inteiramente racional: mas
¢ o racionalismo ético que doravante prepondera sobre o racionalismo tedrico [...] na sociedade humana, a edificagao
do mundo do saber deve ser precedida pela elaboracao clara e segura do mundo da vontade [...]. A liberdade do
espirito nada pode propiciar a0 homem sem a liberdade moral, e essa liberdade s6 pode ser adquirida por uma
mudanga radical da ordem social, com a expulsao de tudo o que ¢é arbitrario e a vitéria da necessidade interior da
lei

»
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No Emilio, Rousseau (2014, p. 549) realca a importancia do exemplo
na educagdo das criancas®: “O exemplo! O exemplo! Sem ele nada
conseguimos junto as criancas”. Na Carta a d’Alembert sobre os
espetéaculos, ao mesmo tempo que Rousseau (s.d., p. 358) elogia os antigos,
ele critica os homens do Setecentos: “Os antigos possuiam herdis e nos
seus teatros colocavam homens; nds, ao contrario, neles s6 pomos heroéis
e a muito custo possuimos homens”. Rousseau (1982, p. 36) aconselha aos
pais a educacio dos filhos pelo Estado desde a tenra idade: “E a educacio
que deve dar as almas a forma nacional e dirigir de tal forma as suas
opiniGes e seus gostos [...]”. Rousseau extrai de Roma o modelo de uma
educacdo cidadd e afirma em Confissoes que entregar os filhos aos
cuidados do Estado nada mais significa do que exercer um ato de cidadania
(ROUSSFAU, 2008a).

O exemplo ndo deve ser, na filosofia de Rousseau, o Gnico preceito da
educacao no Estado republicano. Em Consideragdes sobre o governo da
Polonia, Rousseau dedica um capitulo de sua obra a educagao; ele resume
seus cuidados com a educagao do Estado polonés em seis principios: 1) A
formacao do individuo; 2) O cuidado com a lei; 3) A educacio universal,
acessivel e igual para todos; 4) A educacio fisica; 5) A recreacdo das
criangas; e 6) O poder de administrar a escola. A partir desses principios,
Rousseau passa a balizar uma pedagogia que satisfaca uma auténtica
educacio para a res publica, em geral, e para o Estado polonés do dix-

huitieme siécle, em particular, como veremos.

9 i preciso destacar, porém, a posicao de Cassirer (1999, p. 117) contra a educacio dos exemplos na filosofia de
Rousseau: “O que Rousseau nega categoricamente é o poder educacional do exemplo. O exemplo apara e nivela - ele
imprime em todos que o seguem uma forma comum. Mas este ‘comum a todos’ nao é de modo algum o verdadeiro
e auténtico universal. Ao contrario, este s é encontrado em cada um ao seguir a sua propria percep¢ao, constatar
nele e por forga dele uma solidariedade necessaria entre a sua vontade e a vontade geral. Mas para isso necessita-se
de um longo caminho”. O intérprete de Rousseau opde a autonomia individual contra o nivelamento que o exemplo
pode excitar. Sendo assim, o que Cassirer (1999) critica é a massificacao e a despersonalizacio do individuo moderno.
Numa outra perspectiva, Rousseau prevé o risco de por o homem do Setecentos como modelo a ser seguido; por isso,
ele baseia sua educacao do exemplo a partir dos antigos, como salienta Goldschimidt (1983).
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2.2.2.3 Os preceitos da educacao publica no ideal de Rousseau

Ao relacionar “lei” e “liberdade”, Rousseau (1982, p. 37) reforca que
a educacdo nacional sd cabe a homens livres e que as leis devem

regulamentar a matéria, a ordem e a forma de seus estudos®:

A educagdo nacional s6 cabe a homens livres; s eles tém uma existéncia
comum e estdo verdadeiramente ligados pela lei [...]. Pode-se julgar a partir
disso que ndo sdo os estudos ordinarios, dirigidos por estrangeiros e padres,
que eu gostaria fazer as criancas seguir. A lei deve regulamentar a matéria, a
ordem e a forma dos seus estudos [...]. Evitai sobretudo fazer uma profissdo
do estado de pedagogo. Todo homem publico na Polénia ndo deve ter outro

estado permanente além do de cidadao.

Nesse sentido, todos os esforcos do governo, aconselha Rousseau aos
seus fidalgos poloneses, devem ser no intuito de garantir o acesso, a
igualdade e a universalidade da instrugdo ofertada pelo Estado. Desse

modo, o fildsofo sugere:

Nao gosto dessas distingoes entre colégios e academias, que fazem com que a
nobreza rica e a nobreza pobre sejam educadas diferente e separadamente.
Todos, sendo iguais pela constituigdo do Estado, devem ser educados juntos e
da mesma maneira e, se ndao se pode estabelecer uma educagdo publica
totalmente gratuita, é preciso a0 menos oferecé-la a um prego que os pobres

podem pagar. (ROUSSEAU, 1982, p. 37).

Em varios de seus escritos, Rousseau recomenda a mediania como

principio para uma sociedade justa, fraterna e menos desigual®. Isso ndo

% A liberdade, em conjunto com a lei, cumpre o fim ético e politico do homem na vida em sociedade. Sobre isso, diz-
nos Goyard-Fabre (2001, p. 186-187) que: “[...] a liberdade civil e moral é o valor em que a humanidade do homem
encontra a sua realizacdo [...]; 0 homem torna-se, sobre o reino da razao, o investigador e o mestre da legislacao que
lhe impde a obrigacao [moral], porque ele é seu autor [...]; sua responsabilidade sera a chave de sua liberdade”.

% Sobre a mediocrité do homem na filosofia de Rousseau, Wright (2015, p. 99) sinaliza que, “Se quisermos treinar
seus sentimentos [do Emilio] em unissono com a razao, talvez seja melhor comegarmos por familiarizd-lo com o
destino médio do homem”. Vial (1937) aponta que a exigéncia tanto da educagao publica como da educagdo doméstica
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significa que o genebrino se posicione radicalmente contra as posi¢des
sociais que ocupam a nobreza e os artesdos, por exemplo, mas representa,

. . . . . o . 62
em seu pensamento, uma tentativa de diminuir as desigualdades sociais®>.
Em seu Discurso sobre economia politica, o filsofo de Genebra apostila

que a mediania é o caminho da justica:

[...] O que hé4 de mais necessério e talvez de mais dificil no governo é uma
integridade severa, capaz de dar justica a todos e, sobretudo, proteger o pobre
contra a tirania do rico. O maior mal ja esté feito numa sociedade, quando é
preciso defender os pobres e refrear os ricos. E apenas sobre a mediania que

se exerce toda a forga das leis [...]. (ROUSSEAU, 19994, p. 38).

No mesmo escrito, Rousseau (1999a, p. 38) declara que “[...] um dos
mais importantes assuntos do governo é evitar a extrema desigualdade
das riquezas”; ele ressalta que o desequilibrio entre as rendas pecuniarias
e as posses causa, por um lado, a opuléncia e, por outro lado, a miséria.
Isso resulta na substituicdo do interesse publico pelo particular, na raiva
mutua dos cidaddos, na sua indiferenga pela causa comum, na corrupgao
do povo e no enfraquecimento de todos os esfor¢os do governo
(ROUSSEAU, 1999a). Rousseau (2003e, p. 126-127) infere que a conquista
pelos homens do status civil garante a comunidade o direito majoritario
sobre a posse da terra, desse modo “[...] o direito de cada pessoa sobre o
seu préprio bem esta sempre subordinado ao direito da comunidade sobre
todos os bens. Sem isso nao havera solidez no vinculo social ou forca real

no exercicio da soberania”. Rousseau (2003d, p. 211) conclui que a

deve ser produzir um tipo de homem médio, capaz de ser o representante de uma ampla mudanga, principalmente
em termos sociais e politicos da sociedade parisiense da época de Rousseau.

%2 No Discurso sobre economia politica, Rousseau posiciona-se a favor dos pobres, afirmando que o dinheiro é a
semente das desigualdades entre os homens; mas ele também se posiciona a favor dos ricos, dizendo que os impostos
maltratam a riqueza e promove mais injusticas sociais. Rousseau (1999a) ndo pensa em acabar com o trabalho, que
¢ a contribuicao do pobre para com a patria, nem com a riqueza, que garante a existéncia da forca de trabalho, ao
contrério, ele defende a mediocrité, que é a “condicao de mediania do justo meio” na vida social.
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mediania deve estar presente também na regulamentacdo da propriedade:
“[...] Quero que a propriedade do Estado seja tdo extensa e importante
quanto possivel; e que a propriedade privada [seja] tdo pequena e débil
quanto possivel”. Isso garantiria o equilibrio entre ricos e pobres e
proporcionaria, segundo Rousseau (2003d), o bem-estar social.

Na pauta de seus preceitos sobre a instrucdo publica, Rousseau
escreve acerca da importancia da educagao fisica na formagao das
criancas®. Em varias passagens do Emilio, o filosofo é tacito em pontuar
que as atividades corporais devem guiar as criangas em sua disciplina.
Consoante Rousseau (2014, p. 149), as atividades do corpo servem para
orientar as acdes do espirito: “Longe de a verdadeira razdo do homem
formar-se independentemente do corpo, é a boa conformacao do corpo
que torna faceis e seguras as operagoes do espirito”. Rousseau (1982, p.

38) exara que:

Em todos os colégios, é preciso estabelecer um ginasio ou um lugar de
exercicios corporais para as criangas. Esse artigo tao negligenciado é, na minha
opinido, a parte mais importante da educacido, ndo somente para formar
temperamentos robustos e sadios, mas ainda tendo em vista o objetivo moral,
que se negligencia ou que néo se preenche a ndo ser em virtude de um monte

de preceitos pedantescos e vaos que sao palavras perdidas [...].

A educacdo fisica, ou a harmonia entre a formagdo do corpo em
conjunto com a formagdo do espirito, ndo é apenas para Rousseau um
meio para a instrucio das criangas, mas representa um protesto contra a
educacao doutrindria praticada nas escolas. Uma educacdo que, como

vimos, valoriza a atividade abstrata, imaginativa, sem contato com a

%3 Claparéde (1912, p. 401) declara que “[...] o papel do educador deve ser o de colocar a crianca para exercer suas
fungodes [corporais] no momento de sua aparicdo, [quando] tocou o relogio da natureza”; linhas depois, ele
complementa: “O que Jean-Jacques recomenda para o corpo ele também o faz para o espirito: ele deseja que a
instrugdo consista em deixar a crianca se exercitar ela mesma, no lugar de fazé-la vitima passiva de uma engorda
livresca” (CLAPAREDE, 1912, p. 401).
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realidade, sem nexo com a experiéncia da vida, que estd em direta oposicao
ao aprendizado pelas sensagdes do corpo que a educacdo fisica pode
proporcionar. Rousseau alerta para o individualismo que a formagéo
dogmética pode fomentar, inclusive na forma como as criancas estdo
expostas em suas brincadeiras. Para evitar o risco do individualismo,
Rousseau (1982, p. 38) destaca a importancia da recreacdo tendo por
finalidade um objetivo comum®: “[...] Ndo se deve permitir que [0s
infantes] brinquem separadamente segundo sua fantasia, mas todos
juntos e em publico, de maneira que haja sempre um alvo comum ao qual
todos aspirem e que excite a concorréncia e a emulacdo”.

Em seu dltimo preceito sobre a educagdo publica, Rousseau escreve
brevemente sobre a administracdo das escolas. O filosofo evidencia a
necessidade de estabelecer um Colégio de Magistrados que possa
administrar os estabelecimentos de ensino, bem como que tenha a
capacidade de revogar e mudar os principios e os chefes desses aparelhos
de instrucio publica® (ROUSSEAU, 1982). Por fim, Rousseau se mostra
surpreso com a pouca importancia que os governantes da Polénia deram
as instituicdbes de ensino de seu pais; ele sublinha que é desses
estabelecimentos que dependem a gléria e a sorte da nacio e reserva a ela
- a administracdo das escolas - o sucesso da educagio civica entre os
poloneses (ROUSSFAU, 1982).

Em nosso tltimo ponto de discussdo desta se¢do, iremos estudar um
conceito central no pensamento de Rousseau e que, para nos, é o nacleo
de seu pensamento politico; trata-se do conceito da vontade geral. Trés

escritos, porém, serdo necessarios para o entendimento desse conceito, sio

% Ravier (1941, p. 254) expde que, na filosofia de Rousseau, o jogo é a causa e o efeito da alegria: “[...] 0 jogo procede
do interior da crianga: ele é a direcéo voluntaria, portanto facil dos movimentos que a natureza o ordena”.

% Rousseau (1999a, p. 44) salienta a necessidade de chefes para a administragio ptiblica: “[...] por mais limitado que
seja um Estado, a sociedade civil é sempre bem numerosa para que possa ser governada por todos os seus membros.
I necessério que o dinheiro piiblico passe pelas maos dos chefes, que, além do interesse do Estado, tém todos o seu,
particular, e que nao é o ultimo a ser atendido”.
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eles: o Discurso sobre economia politica, o Escrito de Genebra e o Contrato
social. Malgrado as variacbes conceituais que podemos observar no
conceito da vontade geral nesses escritos, é a partir dessa ideia que
Rousseau ird fundamentar uma saida para a crise moral e politica de seu
tempo, ou seja, entre os varios sintomas, o individualismo e o despotismo.
Nesse sentido, da unido geral das vontades particulares, a educacédo
aparecera como um momento, ou um artificio da vontade geral, e ela, a
propria vontade geral, como o fundamento principal da instrucao putblica.

E o que veremos a seguir.

2.2.3 A vontade geral como fundamento da instrucdao

Como vimos, a vontade geral é um conceito central no pensamento
politico de Rousseau. Nosso objetivo, neste ponto de discussio, é entender
a relacdo entre a vontade geral e a instrucdo publica nos escritos de
Rousseau. A titulo de organizagao, dividiremos esta discussdao em trés
momentos: 1) Localizaremos no Contrato social onde Rousseau refere-se
a instrucdo publica; 2) Analisaremos as nuances do conceito da vontade
geral relacionando-a a proposta de uma educagdo popular; e 3)
Interligaremos as caracteristicas da vontade geral com os preceitos de uma

instrucédo publica descrita em seu Discurso sobre economia politica.

2.2.3.1 A educacao publica inserida no contexto do Contrato social

O Contrato social é um livro atemporal e cosmopolita. Nessa obra,
Rousseau propde formular os “principios do direito politico”, sem se
ocupar de nenhum governo particular e sem sair dos limites de uma
discussdo geral e abstrata. Ao investigar as condi¢des ideais em que a
liberdade e a lei se fixariam num Estado regido pela vontade geral, o
Contrato social estaria intimamente ligado aos principios da educacdo

publica expostos principalmente no Discurso sobre economia politica e nas
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Consideragdes sobre o governo da Polonia®®. Apesar de a palavra
“educacdo” pouco aparecer no Contrato social, 0 assunto ndo é menos
importante para a Cidade-Estado idealizada por Rousseau nessa obra,
dado que a educagdo é um dos pilares da vontade geral e um dos
fundamentos da cidadania®.

Mesmo sendo poucas as referéncias no Contrato social sobre o tema
educacao, é possivel estabelecermos um diadlogo entre ela e a vontade geral,
haja vista que tanto a vontade geral como a educagdo (ptblica) tém por
objetivo a conservacio e o bem-estar do todo coletivo®®. No Contrato social,
Rousseau (1999d, p. 132) escreve sobre a formagao das leis relativas a vida

em sociedade. FEle nos diz que:

Os usos e 0s costumes sdo o aspecto habitual; a opiniao, o aspecto racional da
moral ativamente praticada pelos homens na vida cotidiana. Ora, a moral néo
se formula nem se impde pelas leis. Assim, toda ordem da polis vem a repousar
naquilo que s6 a educagdo pode infundir na consciéncia dos homens,
preparando-os para o comportamento adequado e necessario a vida em

comum.

A lei, como expressao da vontade geral, é o resultado mais imediato
desses principios. No Contrato social, Rousseau distingue os trés tipos de

leis que estdo sob os planos da vontade geral, sdo elas: as leis politicas, as

% Grosrichard (2016, p. 12) enxerga uma intima relacéo entre a figura do governante no Emilio e do legislador no
Contrato social: “O governante do jovem Emilio €, pois, a0 menos até o despertar da necessidade sexual e do desejo,
0 analogo nao do soberano ou do principe, mas do legislador. Contudo, entre legislador e governante, entre o Emilio
e o Contrato social, hd mais do que analogias. Encontrando-se em uma mesma problematica da liberdade e da lei, os
dois campos, educativo e politico, interferem profundamente um no outro”.

570 modelo de Cidade-Estado idealizado por Rousseau no Contrato social é baseado nas democracias grega e romana
da Antiguidade classica. Sobre isso, o leitor deve consultar o Livro IV do Contrato social e nele perceber o ideal
rousseauniano de democracia direta e a importancia das assembleias populares no destino da polis.

% Cambi (1999, p. 343) frisa que, na filosofia de Rousseau, “Politica e pedagogia est@o estreitamente ligadas: uma é
o0 pressuposto e o complemento da outra, e juntas tornam possivel a reforma integral do homem e da sociedade,
reconduzindo-a - por vias novas - para a recuperacao da condicio natural, ou seja, por vias totalmente artificiais e
ndo ingénuas, ativadas através de um radical esforco racional”. Vial (1937, p. 56), na mesma linha do pensamento de
Cambi, sustenta que “[...] A pedagogia e a politica de Rousseau se aclaram e se complementam mutuamente, ou
melhor ainda, uma e outra nio sao mais do que as formas do problema moral, que era a preocupacio de Rousseau”.
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leis civis e as leis criminais. “[...] A essas trés espécies de leis junta-se uma
quarta, a mais importante de todas, que ndo se grava nem no marmore
nem no bronze, mas [que estd] no fundo dos coragdes dos cidadaos, que
faz a verdadeira constitui¢do do Estado”. (ROUSSFAU, 1999b, p. 132).

A lei em geral é fruto, de um lado, dos costumes e das opinides que
sdo produzidos pelos habitos cotidianos e, de outro lado, dos principios de
moral que estio desde sempre gravados no coracio dos homens. E esse
sentimento interno, desabrochado através dos costumes, ou seja, a
moralidade, que torna o homem sociavel e apto para uma vida comum.
Aliés, sobre a relacdo entre o estado civil e a moralidade, Rousseau (1999d)
realca que a liberdade convencional - ou o estado civil - trouxe a
moralidade que antes faltava aos homens®, pois os fez “[...] consultar a
razdo antes de ouvir suas inclinagdes”, desse modo “[...] deveria [o
homem] sem cessar bendizer o instante feliz que dela o arrancou para
sempre e fez de um animal estipido e limitado um ser inteligente e um

homem””° (ROUSSEAU, 1999d, p. 77).
2.2.3.2 As nuances do conceito da vontade geral e a instrucao publica

A passagem do estado de natureza para o estado civil nos escritos
politicos de Rousseau marca uma ruptura, pelo menos aparente, entre
“natureza” e “civilizacdo”. A lei é produto da moralidade, mas também da

civilizacdo; é da reunido dessas duas qualidades sociais dos homens que se

% f importante destacarmos, que o significado do termo “moralidade” na frase “a moralidade que antes faltava aos
homens”, é empregada por Rousseau no sentido de uma certa “civilidade”, ausente no primitivo estado de natureza.
A passagem do estado de natureza ao estado civil representou um avango da razao frente as inclinacdes naturais
humanas; fez do homem um ser dotado de “moralidade”, isto ¢, de “civilidade” em oposicdo a sua condigao de
“animalidade” descrito no originario estado de natureza.

7° Vial (1937, p. 80-81) postula que, na teoria politica de Rousseau, “A liberdade natural é, de certo modo, negativa,
nao é mais que a esséncia de coacdo e a possibilidade de fazer tudo o que sugere o apetite: ‘[...] obedecer a lei é
obedecer-se a si mesmo [...]; autonomia da vontade, obediéncia a lei reconhecida e formulada pela razao, tais sao
precisamente as condigdes necessarias e suficientes da liberdade’. Para a eficicia da moralidade, Masters (2002, p.
116-117) destaca que é necessario que haja uma sangao que obrigue o individuo a cumprir com suas obrigagdes sociais,
pacto inexistente no estado de natureza; essa sangao ¢ a lei do contrato que sustenta a sociedade civil.
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forma a opinido, e é ela que deve conduzi-los a uma boa convivéncia em
beneficio do bem-estar coletivo. Novamente no Contrato social, Rousseau
(1999d, p. 229) insiste na ideia de que é preciso formar os individuos,
incutir neles boas opinides, pois sdo elas que formam a verdadeira

constituicdo do Estado:

[...] Entre todos os povos do mundo, ndo é em absoluto a natureza, mas a
opinido, que decide a escolha de seus prazeres. Melhorai a opinido dos homens
e seus costumes se purificardo por si mesmos [...]. Quem julga os costumes,

julga a honra, e quem julga a honra, vai buscar sua lei na opinido.

A ideia de que as leis surgem das opinides e de que é preciso formar
os homens através da educacio indica que, no pensamento de Rousseau,
a educacido é fruto de um processo aparentemente exégeno de instrucao.
Em dois momentos do seu Discurso sobre economia politica, Rousseau
mostra que a vontade geral deve ser apreendida e que é atribuicao do
Estado formar os homens em conformidade com a vontade geral. A

primeira regra da economia publica assim diz:

Se é bom valer-se dos homens tais como eles sao, melhor ainda é transforméa-
los naquilo que se tem necessidade de que sejam; a autoridade mais absoluta
é a que penetra até o interior do homem e que se exerce igualmente sobre a
vontade e sobre as agdes [...]. E todo principe que despreza os seus stditos
desonra-se a si mesmo, a0 mostrar que nao soube torna-los estimaveis. Para
se comandar homens, é preciso forméa-los e, para que obedecam as leis, é
preciso leis que possam ser amadas, de forma que para cumprir o que se deve

basta acreditar que se deve fazé-lo. (ROUSSEAU, 19993, p. 31-32).

Desse modo, segundo Rousseau (1999a, p. 31), a vontade geral torna-

se a guia das leis™:

7 Derathé (2009, p. 356) afirma que a vontade geral é, na filosofia de Rousseau, a regra da conduta social: “[...] Para
que a liberdade seja salva no seio do estado civil, é preciso que cada associado tome a vontade geral, de bom grado
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[...] O primeiro dever do legislador é adequar as leis a vontade geral, a
primeira regra da economia publica é administrar de acordo com as leis, que
deve ser sempre consultada em caso de dtvida [...]. Quanto mais certo estiver
o governo que sua decisdo expressa a vontade geral, menos sera necessario

reuni-la.

A segunda regra da economia publica reforca a ideia de que a
educagdo deve ser compulséria, visto que é dever do Estado conformar as

vontades individuais a vontade geral.

[...] deseja-se a realizacdo da vontade geral? Deve-se entdo fazer com que
todas as vontades se reportem a ela; e como a virtude nada mais é do que essa
conformidade da vontade particular a geral - para resumir tudo em uma tnica

palavra, basta fazer reinar a virtude. (ROUSSEAU, 1999a, p. 32).

Para Rousseau, a virtude significa, conforme observamos
anteriormente, o ser que é capaz de seguir a sua razao e, a0 mesmo tempo,
de manter-se dentro dos limites da ordem. A educagdo, assim, teria o
poder de torna-los virtuosos, bem-educados, ou seja, de manté-los sob os

cuidados da vontade geral”.

ou pela forca, como regra de sua conduta e que, sem condescender as suas relagoes individuais com outros associados,
sem levarem em conta suas preferéncias pessoais, ele s6 aja considerando a relaciao que o une ao todo, isto é, ao
corpo do qual ele é membro”.

72 Rousseau parece envolvido em uma confusa armagao conceitual. A aporia que envolve o seu pensamento encontra-
se em sua constatacao de que a vontade geral surge das vontades individuais e, sob outro aspecto, de que é preciso
direcionar essas mesmas vontades em direcdo a vontade soberana. Rousseau parte dos individuos para descrever
como a vontade geral se forma e, por vezes, ao contrério, vé-se em meio a necessidade de que é preciso “moldar os
homens” através dessa mesma vontade. Assim, se, por um lado, a vontade geral surge diretamente da vontade dos
individuos, por outro, ela deve ser cultivada através do Estado. No primeiro sentido, a educagdo, como representagao
da vontade geral, seria o resultado direto das vontades individuais postas em uma situacao de interacdo social,
enquanto, na segunda situacao, a educagio teria por missao formar o homem politico (o citoyen). Para darmos um
exemplo a mais da complicada querela entre a vontade individual e os principios que regem a educagao publica (a
vontade geral), no Manuscrito de Genebra, Rousseau (2003e, p. 118) escreve que as leis estao circunscritas no coragao
dos homens e que é no siléncio das paixdes que os mesmos a descobrem: “Com efeito, ninguém negara que em cada
pessoa a vontade geral é um puro ato de compreensao, que no siléncio das paixdes pode exigir dos outros homens o
que eles tém direito de exigir-lhe”. Nesse caso, o filésofo nao menciona a necessidade de uma forca externa necessaria
para orientar os individuos para um bem comum, a vontade geral, haja vista que eles podem encontré-la em si
mesmos. A natureza da vontade geral nao pode ser fruto das paixdes individuais nem pode submeter-se aos seus
caprichos, o que a tornaria instavel; é o que postula Rousseau (1999d, p. 97): “[...] Do mesmo modo que uma vontade
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O objetivo da educagdo ptblica, consoante Rousseau, é transformar
as paix0es particulares em sentimento de amor a patria. Transformar as
paixOes, contudo, ndo significa criar outras novas, mas indicar um
caminho que possa reconduzir os homens a um projeto de vida mais
universal, presente desde ja nos instintos de autoconservagao, altruismo,
piedade e bem-estar proprios a cada individuo. A vontade geral, nesse
sentido, parte sempre dos particulares em direcdo a universalidade das
leis, j& que a lei geral de todas as na¢des - a universalidade circunscrita a
pétria - representa a lei da natureza baseada nos principios da justica e da
equidade para todos?. Desse modo, assinala Rousseau (1999d, p. 199-

200):

[...] Um Estado assim governado tem necessidade de bem poucas leis e, a
medida que se torna preciso promulgar outras novas, reconhece-se tal
necessidade universalmente. O primeiro que a propuser nao fara sendo dizer
0 que todos ja sentiram, e ndo cabem nem brigas nem eloquéncia para fazer
com que se transforme em lei o que cada um ja resolveu fazer, desde que esteja

certo que os demais fardo com ele.

Quanto ao didlogo entre o particular e o universal no pensamento de
Rousseau, Machado (1999, p. 200) pondera que “[...] a natureza essencial
da vontade geral, substrato comum das consciéncias individuais, [é]
reflexo do processo de socializacao de cada um e [de] todos os individuos,

[assim desde sempre] a vontade geral estd sempre presente neles”. Nessa

particular nao pode representar a vontade geral, esta, por sua vez, muda de natureza a ter objeto particular e nao
pode como geral pronunciar-se nem sobre um homem nem sobre um fato”. No entanto, como nota Machado (1999,
p- 85), “[...] a maior dificuldade na exposicao do conceito da vontade geral esta em demonstrar sua relagao com as
vontades particulares: nascidas destas, delas independe a vontade geral”. Procuraremos “solucionar” esse dificil
problema no decorrer desta discussao.

73 Rieu (1980, p. 449-450) enuncia que “[...] A particularidade de cada forca se encontra assim imediatamente
garantida pela vontade geral [...]. A sociedade torna-se um organismo [...], a natureza humana [...], todo individuo
natural se define por um quantum de forga ativo, submetido ao principio de conservagio e ao principio de harmonia
natural de todas as forgas [...], o conjunto harmonioso de todas as forgas individuais [...]”. O autor diz que, na filosofia
de Rousseau, a natureza é a lei presente em cada individuo, é o que o integra a harmonia da dinamica social. O
contrato social ¢é a finalidade da natureza (RIEU, 1980).
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nova nuance da vontade geral, ou seja, da intima relagéo do particular com
o geral, e vice-versa, é preciso salvar o0 homem do egoismo aterrador e
reconduzi-lo a um patamar de harmonia com o universal. Nesse sentido,
a instrugdo publica se tornaria, no pensamento de Rousseau, um
instrumento de reabilitagio e de redencdo do homem frente a uma
sociedade injusta e opulenta. E o que observa novamente Machado (1999,

P- 74-75) em nota ao Contrato social:

[...] Rousseau cuida de garantir o Estado contra os individuos, ou melhor,
certos individuos, pois 0 que via era a usurpacao dos poderes do Estado pelo
monarca ou por uma classe privilegiada. A solugdo do problema que surge nos
paragrafos seguintes é incutir no comportamento individual a consciéncia da
vontade geral, de sorte a dominar a vontade particular. A teoria politica de
Rousseau toca no mais fundo dos principios gerais, confundindo-se com a

ética e propondo o problema da educagao.

O projeto salvacionista de Rousseau pela vontade geral pode ser
facilmente constatado em varios momentos de suas obras, em especial em
seus escritos politicos. Ao contrapor a vontade geral aos riscos do
individualismo, o que ele pretende é levar as dltimas consequéncias os
ideais de equidade, de liberdade e de justica para todos. A ideia de
Rousseau (1999d, p. 70), com a vontade geral, consiste em unir o substrato
das consciéncias individuais em um todo, ou seja, em um projeto
universal, assim “[...] cada um dando-se a todos ndo se da a ninguém”.

Concernente a isso, Meira do Nascimento (2001, p. 366-367) infere que:

74 Dalbosco (2011, p. 36) nos fornece uma outra explicacao importante sobre a educacao do homem politico: “[...] a
meta da educagio moral é formar um homem capaz de julgar e agir coerentemente e autonomamente, pois isso lhe
daria entdo credencial para criticar os aspectos corruptos e viciados das relacdes humanas e da ordem social mais
ampla”. Segundo Dalbosco (2011), a subjetividade, como centro e referéncia da politica, era um imenso problema
moral para Rousseau, uma vez que a subjetividade se constitui, desde seu inicio, de modo egoista. Entretanto, assinala
Dalbosco (2011, p. 39) que “[...] é a existéncia espiritual, marcada pela capacidade reflexiva, que abre a possibilidade
ao homem de pensar sobre seu egoismo destrutivo e, por meio do ‘amor-de-si’, piedoso, colocar-se moralmente no
lugar do outro”.
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A vontade geral é, portanto, a vontade deste corpo moral, quer dizer, artificial.
Por consequéncia, é logicamente impossivel conceber outras vontades desse
mesmo corpo. E impossivel, no mesmo sentido, que esta vontade se divida, ou
que ela se aliene a qualquer outro, porque isso significaria a destruicdo do

corpo pensado como unidade autonoma.

Das trés variagdes da vontade geral desenvolvidas por Rousseau - 1)
Da constituicdo da vontade geral pelas opinides e pelos costumes; 2) Da
formacao da vontade geral pelo Estado; e 3) Do apelo a interioridade como
caminho para a vontade geral -, apesar das diferencas existentes entre cada
uma delas, h4a uma unidade que as interliga, ou seja, um desejo por parte de
Rousseau de um verdadeiro universal como remédio ao individualismo e ao
despotismo de seu tempo. A educagdo seria um instrumento ou um
mecanismo de acido da vontade geral, que, neste caso, serviria como um
antidoto contra os males de uma sociedade abastada e egoista. Essa mesma
educacdo, a instrucdo publica, comportar-se-ia, nos trés casos, ora como
reforco aos costumes do povo, estimulando cada vez mais o amor a patria
entre os cidadaos, ora como instrumento de incentivo e de formagio do
carater nacionalista entre os individuos, e, por fim, ora como caminho para
a reabilitacdo do homem através das politicas de Estado™.
2.2.3.3 O Discurso sobre economia politica, a vontade geral e os principios
da educacao publica

As caracteristicas da vontade geral, segundo Rousseau, estdo

interligadas aos principios da educacéo publica’. Num minucioso estudo

75 Salinas Fortes (1976, p. 98-99) salienta que, no pensamento de Rousseau, a razao necessita da mediacao pedagégica
da vontade geral: “[...] Uma historia patrocinada pela razao nao pode deixar de assumir a estrutura propria da relacao
pedagdgica, ja que a razao é um produto tardio da prépria historia. Se a todos os homens é dada potencialmente a
razao, a maioria nao é capaz de aceder, por conta prépria, ao conhecimento da ordem e do bem, necessitando, para
tanto, da mediacao pedagogica da sociedade” .

7% Derathé (2009, p. 427) defende que a vontade geral néo ¢ a vontade de um individuo nem ¢é a vontade de um
grupo, é, sim, a vontade de um corpo politico: “[...] segundo Rousseau, a soberania nao é uma vontade qualquer; ela
nao é a vontade de um s6 homem, nem mesmo de vérios: ela é a vontade de todo corpo politico, em outras palavras,
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dos seus escritos politicos, encontramos algumas caracteristicas essenciais
do seu conceito da vontade geral. A primeira é que a vontade geral tem por
finalidade o bem-estar e a conservacio do corpo politico; a segunda é que
a vontade geral ¢ indivisivel, inalienével e intransferivel; a terceira é que a
vontade geral esta sempre certa; a quarta é que a vontade geral é natural
e espontanea; a quinta é que a vontade geral determina as leis; a sexta é
que a vontade geral é soberana; a sétima é que a vontade geral é universal;
e a oitava e Ultima é que a vontade geral é constante, inalteravel e pura.
Dessas caracteristicas, em pelo menos trés delas é possivel estabelecermos
um breve paralelo com os preceitos da educacao publica contidos no
Discurso sobre economia politica.

Os principios de autoconservagdo e de bem-estar, como vimos, sao
proprios aos individuos desde o nascimento; a luta pela vida e pelo minimo
de conforto sdo parte de sua rotina; essas necessidades permanecerao
durante toda a existéncia do homem. Com o Estado, nio é diferente; em
varios momentos do Contrato social, Rousseau pontua que a finalidade dos
corpos politicos é o bem-estar coletivo e a preservacao do povo. Sobre isso,
em uma breve passagem do Contrato social, Rousseau (1999d, p. 85)

sustenta que:

[...] s6 a vontade geral pode dirigir as forcas do Estado de acordo com a
finalidade de sua institui¢do, que é o bem comum, porque, se a oposicdo dos
interesses particulares tornou necessario o estabelecimento das sociedades, foi
o0 acordo desses mesmos interesses que o possibilitou [...]. Ora, somente com

base nesse interesse comum é que a sociedade deve ser governada.

Desse modo, complementa o pensador sui¢o: “[...] enquanto muitos

homens reunidos se consideram um @nico corpo, eles ndo tém sendo uma

ela é a vontade geral”. Nesse sentido, segundo o autor, a educagao publica, como representante da vontade geral, é
também a representagio da vontade do corpo politico (DERATHE, 2000).
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Unica vontade [a vontade geral], que se liga a conservagdo comum e ao
bem-estar geral” (ROUSSFAU, 1999d, p. 199).

Essa preocupacgao - pela preservacdo e pelo bem-estar dos corpos
politicos -, exposta ao longo do Contrato social, estd interligada
diretamente ao primeiro dos preceitos de Rousseau sobre a instrucio
publica contida em seu Discurso sobre economia politica. O primeiro
preceito de uma educagio publica, conforme vimos, diz respeito a
formacdo do individuo pelo Estado e sua finalidade é a exaltacdo do
sentimento patriético nos individuos, em particular, e no povo, em geral.
Consoante Rousseau, formar individuos com a inten¢do de sobrelevar o
Estado-Nagao significa, antes de tudo, cuidar de sua unidade, conservagio
e bem-estar. No didlogo entre as vontades particulares e a vontade geral,
a instrugdo publica, numa perspectiva rousseauniana, teria como
finalidade elevar as vontades particulares em direcdo a essa vontade
soberana, que é a vontade geral. Assim, “incutir valores”, ou seja, formar
individuos através da vontade geral, representaria, para Rousseau, o
cuidado mais tenro com a res publica.

Uma segunda relagdo possivel entre as caracteristicas da vontade
geral e os preceitos de uma educacdo publica seria a correlacdo entre a
soberania exercida pela vontade geral e o cuidado com a lei”’, segundo
preceito da instrugdo publica presente no Discurso sobre economia
politica. A vontade geral é soberana quando: “[...] Numa legislacdo, nula
deve ser a vontade particular ou individual; muito subordinada, a vontade

do corpo proépria do governo e, consequentemente, dominante a vontade

77 Salinas Fortes (1989, p. 88) indica que, “[...] ndo sendo identificavel a vontade de um organismo vivo, a vontade
geral precisa ser fixada através de um conjunto de leis escritas. Mediagao necesséria entre a vontade e sua efetivacao,
a lei é definida como a declaragdo expressa da vontade geral”. Assim, continua Salinas Fortes (1989, p. 88), “[...] s6
a vontade geral pode obrigar os particulares e nao podemos nunca nos assegurar de que uma vontade particular
conforma-se a vontade geral depois de té-la submetido aos sufrégios livres do povo”. A educagdo publica, nessa
perspectiva, seria submissa a vontade geral, por ser essa uma vontade soberana, exposta sob a forma de uma lei
positiva.
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geral ou soberana, Uinica regra de todas as outras” (ROUSSEAU, 1999d, p.
144). Rousseau (1999d) quer se proteger dos riscos que o individualismo
pode representar a unidade do Estado-Nacdo. Subordinar a vontade
individual aos designios da vontade geral, no entanto, nio significa
silencia-la, mas eleva-la a uma condicio de universalidade, ou seja, afirméa-
la mediante os anseios do povo.

A lei, representacdo méaxima da vontade geral, deve ser o primeiro
cuidado para Rousseau de uma instrugdo publica. O cuidado com as leis é
uma atitude de respeito para com os individuos, que, ao cederem sua
liberdade, a entregam para que esta possa efetivar-se sob os auspicios de
uma vontade coletiva. Desse modo, Rousseau (1999d, p. 107) assevera que
as leis sdo o registro da vontade geral: “[...] nem o principe esté acima das
leis, visto que é membro do Estado; ou se a lei podera ser injusta, pois
ninguém ¢é injusto consigo mesmo, ou como se pode ser livre e estar sujeito
as leis, desde que essas ndo passam de registros de nossas vontades”.
Destarte, a lei torna-se um ato publico da vontade geral; “[...] a lei é um
ato publico e solene da vontade geral, e, como pelo pacto fundamental da
sociedade, todos estdo sujeitos a essa vontade; é exclusivamente dela que
todas as leis retiram a sua forca” (ROUSSEAU, 1999d, p. 97). Assim, a
dialética da vontade geral, que parte dos individuos e a eles passa a
conduzir, é a confirmacdo no pensamento de Rousseau da unidade entre
0 homem e a sua realizacdo coletiva, social.

Por fim, um terceiro aspecto da relagdo entre as caracteristicas da
vontade geral e os preceitos de uma educacgio publica relaciona o terceiro
preceito da instrucdo popular presente no Discurso sobre economia
politica, ou seja, a educacdo universal, com a universalidade da vontade

geral”. A proposta de Rousseau com a ideia de um plano universal para a

78 Nesse sentido, Goldschimidt (1983, p. 599-600) enxerga um tom conciliatério entre o Discurso sobre economia
politica e o ideal cosmopolita presente no interior do pensamento rousseauniano: “[...] nos textos da Economia
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educagdo publica, como vimos, era tornar acessivel a escola e garantir a
igualdade de condicbes para que todos os jovens recebessem uma mesma
formacdo. O escopo de Rousseau era garantir, com isso, uma unidade
nacional da juventude e do povo em torno da pétria, bem como
evidentemente fortalecer as estruturas do Estado, ideia que esta
interligada a um projeto de universalidade - a universalidade localizada
pelo Estado-Nacao - da vontade geral. Sobre isso, Rousseau (1999d, p. 199-

200) apostila que:

Um Estado assim governado [sob os dominios da vontade geral] tem
necessidades de bem poucas leis e, a medida que se torna precioso promulgar
outras novas, reconhece-se tal necessidade universalmente. O primeiro que a
propuser nao fard sendo dizer o que todos ja sentiram, e ndo cabem nem brigas
nem eloquéncia para fazer com que se transforme em lei o que cada um

resolveu fazer, desde que esteja certo de que os demais fardao com ele.

Novamente a dialética entre o universal e o particular faz-se notar no
conceito da vontade geral. Para Rousseau, cada individuo, “no siléncio das
paixodes”, faz aquilo que as Luzes da ordem publica tornam possivel fazer.
A educacdo cumpriria, assim, segundo Rousseau, o seu papel de
reconduzir os homens a um estado de harmonia entre as suas inclina¢des
pessoais e o bem-estar coletivo. Essa tltima acabaria por prevalecer sobre
os impulsos egoistas e o homem reconquistaria a sua liberdade numa
vontade coletiva, geral e universalmente reconhecida. Dar-se-ia, com isso,
da unido das vontades em direcdo as Luzes publicas e principalmente
direcionadas por essas Luzes, o projeto de uma sociedade justa, fraterna e
igualitdria, que seria talvez o maior dos projetos republicanos de

Rousseau.

politica [...], ele [Rousseau] se abstém de toda polémica e tenta um tom conciliatério [...]; a grande cidade do mundo
torna-se o corpo politico, cuja lei da natureza é sempre a vontade geral, e onde os Estados e povos diversos nao sao
[senao] membros individuais [...]; a tese do cosmopolitismo”.
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Em nossa préxima secdo, iremos estabelecer um diélogo entre os
tipos de formagao propostos por Rousseau. Nesse caminho, comegaremos
a dissertar sobre a educacdo privada. Analisaremos, nesse sentido, as
diferencas e as aproximacdes entre o Projeto para a educacdo do Sr. de
Saint-Marie e o Emilio. No momento seguinte, iremos costurar um acordo
entre a instrucio publica e a pedagogia proposta em seu alfarrabio sobre
educacio. Desse modo, a sentenca “Fmilio, um selvagem pronto para
morar na cidade” serd o mote para estabelecermos o comparativo entre a
educacdo oferecida ao pupilo de Rousseau e a formagao publica. Por fim,
respeitando as devidas diferencas entre os tipos de educagio - a instrucdo
publica e a educagdo privada -, iremos demonstrar por que o objetivo da
educacao privada é comum ao da instrugao publica, ou seja, por que ambas

tém por finalidade a formacao do cidadao.

2.3 Rousseau: interlocucées e divergéncias entre os tipos de educacao

2.3.1 A educagao do homem: o elogio de Rousseau a educagao doméstica

Duas sdao as formas de educacio domésticas existentes no
pensamento de Rousseau”™. A primeira estd presente no Projeto de
educacdo do Sr. de Saint Marie®® (Projeto) e a segunda esta exposta no
Emilio. Nosso objetivo, com esta discussao, é entender como é a formacio
da crianga em cada um destes escritos, compreendendo, com isso, por que
ambas, apesar das diferencas, tém na instru¢do do homem um objetivo
comum. Para tanto, iremos organizar este ponto de discussao discorrendo

inicialmente sobre a educacdo do Sr. de Saint-Marie no Projeto; em

79 Educagao doméstica ou educacdo natural, eis o que diz Rousseau (2014, p. 15) no Livro I do Emilio: “A educagao
publica ja ndo mais existe, e ja ndo pode existir, pois onde ndo ha mais patria ja nao pode haver cidadaos. Essas duas
palavras, patria e cidadao, devem ser canceladas das linguas modernas”. Para o momento em que o autor decide pela
educagio doméstica e por formar o homem, a passagem que a corroboraria seria: “Resta, enfim, a educagio
doméstica ou da natureza” (ROUSSEAU, 2014, p. 16).

80 Se, na primeira parte deste trabalho, optamos por analisar a Dissertacéo apresentada ao Sr. de Mably sobre a
educagdo do Sr. seu filho, principalmente por sua riqueza de detalhes, agora resolvemos abordar o Projeto de
educacao do Sr. de Saint-Marie, por ser um texto mais bem escrito e mais resumido do que a Dissertagao.
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N

seguida, iremos expor o elogio de Rousseau a educagdo doméstica do
Emilio; e, por fim, relacionaremos os dois tipos de formacdo, para
compreendermos por que ambas tém por finalidade a formagdo do

homem.

2.3.1.1 O projeto de educacao do Sr. de Saint-Marie

O Projeto nao deve ser encarado, como observa Rousseau (1994b, p.
43), como uma regra “a qual seja necessario prender-se”, e sim como um
projeto que, “[...] precisando ser refundido e corrigido, servira apenas
para dar a ele alguma ideia do carater da crianga”. O seu folheto
pedagogico é, por isso, um misto de “especulacio abstrata” e “realidade
concreta”, como nota Dorothée de Bruchard (1994). Nesse pequeno escrito
sobre educacdo, é muito claro o acento, por um lado, de um ideal de
educacao e, por outro, de regras praticas que devem servir como prova da
aplicabilidade das teorias pedagogicas de Rousseau. Nesse segundo
sentido, o Projeto é mais um manual de instrugdes sobre educagao do que
um puro tratado sobre teoria do conhecimento, ou seja, é mais um manual
sobre pedagogia do que um tratado teorético®.

Em seu pequeno escrito pedagogico, Rousseau (1994b, p. 87) pontua
que o primeiro acordo para o sucesso da educacgio das criangas deve ser
feito entre o pai e o preceptor: “[...] s6 uma harmonia e um acordo
perfeitos entre um pai e um preceptor podem assegurar o sucesso de uma
boa educacdo”. Rousseau (1994b) também sinaliza que nesse processo é
preciso que se respeitem as hierarquias e que desde cedo as criangas

reconhecam na figura do seu mestre uma autoridade no que se refere a

81 Masson (1916) classifica o Projeto como um manual de pedagogia laica, mostrando a distincia de Rousseau ja em
1740 do catolicismo. Eis a passagem na integra: “Os dois escritos a Bordes e a Parisot mostram bem que, sobre esta
inteligéncia que amadurece e se renova, o catolicismo tem perdido seu dominio: ele nao é mais que o revestimento
fragilizado de um pensamento que procura noutro lugar sua fermentagio. No projeto de educacio que Rousseau
redigiu para o M. de Saint-Marie, o catolicismo é classificado entre as bagatelas sem consequéncia [...] e o resto da
religido se confunde com a moral, sem o resto lhe penetrar. A filosofia parisiense nao teria feito desaparecer o verniz
catdlico que recobre ainda sua vida espiritual [apesar] de sua laica pedagogia” (MASSON, 1916, p. 134).
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condugdo de sua educacdo. Rousseau (1994b) diz que, nesse processo
formativo da crianca, é necessario que o mestre seja amado, temido e
estimado pelo aluno e que os pais devem ser ativos na formacao do seu
filho. Grosrichard (2016, p. 10) adiciona ao pensamento do genebrino que

o educador nao exerce sobre seu educando uma forga violenta:

[...] Sua for¢a ndo é violéncia: o que quer dizer que néo é para o governante
um instrumento servindo para impor suas vontades singulares, seus
caprichos, a uma outra vontade. Ela faz parte da necessidade natural, figura-
a, como os deuses do legislador. Néo é, pois, a forca aplicada a lei, mas a forga

mesma da lei (natural).

Abstraindo-se a relacdo entre educacio e as teorias do conhecimento
expostas no escrito, a principal preocupagao de Rousseau com o ensino do
Sr. de Saint-Marie é com a disciplina®. Em sua proposta pedagogica
exposta no Projeto, Rousseau condena o uso dos castigos fisicos e
aconselha que, em substituigdo a isso, deva-se punir o aluno pelo desprezo
e pela privacdo dos seus prazeres que o mestre deve lhe conceber.
Seguindo os conselhos de Maquiavel (1999), de que o principe deve ser
mais temido do que amado pelo seu povo®, Rousseau (1994b, p. 23) aplica

essa mesma maxima na relagdo entre o professor e o seu aprendiz: “[...]

um mestre deve ser temido; é preciso para tanto que o aluno esteja bem

82 Na primeira parte deste trabalho, destacamos as teorias do conhecimento presentes na Dissertacdo e, por
consequéncia, na educacao do Sr. de Saint-Marie; neste ponto de discussdo em especial, analisaremos o aspecto
formal da educagao ofertada ao pupilo de Rousseau. Faremos isso para mostrar como Rousseau conduz a educagao
doméstica do seu aluno e também para expor as semelhancas e as diferencas entre o Sr. de Saint-Marie e o Emilio.

83 Rousseau segue fielmente o conselho de Maquiavel; no Principe, o filésofo italiano aconselha o governante que seja
austero, mas, acima de tudo, que seja justo para nao ser odiado pelo seu povo (o que certamente levaria a derrocada
do seu governo). Rousseau, tendo Maquiavel como uma fonte de inspira¢iao importantissima nao apenas no plano
politico, mas sobremaneira no aspecto pedagogico, faz notar ao seu publico leitor essa influéncia nos seus dois
escritos sobre educagao doméstica, o Projeto e o Emilio. No Projeto, por exemplo, Rousseau afirma a necessidade da
disciplina e do reconhecimento da autoridade do gouverneur sobre o seu aluno; no entanto, reconhece ele, é preciso
que o pupilo esteja consciente de sua condigio e de que o rigor do gouverneur sera positivo para a sua formacao. No
Principe, o povo deve ser consciente de que ele é a razao de ser do governo, da mesma forma ele deve reconhecer no
governante uma autoridade capaz de administrar a Republica. Essa mesma regra vale, como vimos, para a relagao
entre o Sr. de Saint-Marie e o seu gouverneur.
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convencido de que ele estd no direito de puni-lo”; contudo, antes de
repreendé-lo, o tutor deve dar tempo habil ao seu aluno, para que ele possa
acostumar-se com a submissdo e com a docilidade préprias de uma
educacdo formativa, adequada a um homem da alta sociedade.

Rousseau antevé no pequeno Saint-Marie um futuro homem da haute
société parisiense. Influenciado por Locke e seu Pensamentos sobre a
Educacdo, Rousseau faz da educacdo do seu educando um exercicio
pedagégico para a formagao de um jovem fidalgo. Sobre isso, o filésofo
suico assinala que o convivio social é, para o Sr. de Saint-Marie, uma
necessidade absoluta (ROUSSEAU, 1994b). E aconselha seu jovem
educando a “[...] frequentar seguidamente a sociedade para aprender a
nela sentir-se em liberdade e a comportar-se com o garbo e a desenvoltura
que caracterizam o homem da alta sociedade e o homem respeitavel”
(ROUSSEAU, 1994b, p. 67). O Projeto, assim como o Emilio, endereca-se
expressamente ao francés rico e sobretudo aos nobres (MASTERS, 2011).
Para Rousseau, salienta Masters (2011, p. 44), o interesse privado é o

mobile maior das acbes humanas:

Este apelo ao interesse de seu publico especifico, que da o tom do Emilio [e
também do Projeto], ¢ manifestadamente ligado a convic¢io de Rousseau que
o interesse privado é o mdbile da maior parte das a¢des humanas. Ele nao
deixa jamais de sustentar que qualquer virtude seja preferivel ao vicio; a
tentativa de fundar a moralidade e o direito sobre piedosas exortacdes e sobre
0 Unico raciocinio é condenada ao fracasso. Tendo assim formulado suas
proposigoes praticas para que elas sejam mais Uteis e benéficas para alguns de
seus leitores, Rousseau, em direito, pretende que sua critica das praticas

predominantes em educagio ndo seja simplesmente negativa.

Seu opusculo é um tratado de como o mestre deve relacionar-se com
o seu pupilo. Rousseau, nesse aspecto, nido foge ao tradicionalismo

educacional da sua época, nao pelos castigos fisicos comuns nas escolas do
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Setecentos, mas por estar constantemente preocupado com as questoes
relacionadas a disciplina do seu aluno. Talvez essa seja a grande diferenca
entre o seu folheto educativo e a sua grande obra sobre educacio; Saint-
Marie, limitado a uma formacdo destinada para torna-lo um fidalgo, e
Emilio, como um selvagem livre pelos campos; duas situaces distintas,

mas que nao destoam completamente em sua finalidade, como veremos®.

2.3.1.2 A educacao doméstica do Emilio

Rousseau inicia o0 Emilio da mesma forma que comega o Projeto,
justificando o seu estudo; ele diz que, em “[...] todo tipo de projeto, ha duas
coisas a considerar: primeiramente, a bondade absoluta do projeto; em
segundo lugar, a facilidade da execugao” (ROUSSFEAU, 2014, p. 5). No
primeiro caso, a formagao proposta deve ser conveniente ao homem e bem
adaptada ao coragdo humano; no segundo caso, dependendo do terreno,
pode ser aplicada a propositura da educagdo. “[...] A maior ou menor
facilidade de execugdo depende de mil circunstancias, impossiveis de
serem determinadas a ndo ser numa aplicac¢do particular do método a este
ou aquele; nao sendo essenciais para 0 meu assunto, ndo entram em meu
plano” (ROUSSEAU, 2014, p. 6). Nao obstante, apesar dessas dificuldades,
Rousseau (2014, p. 6) salienta que em cada lugar o Emilio pode ser

adaptado:

Outros poderao, se quiserem, ocupar-se delas cada qual para o pais ou Estado
que tiver em vista. Para mim, basta que em toda parte onde nasceram homens
se possa fazer deles o que proponho; e que, tendo feito deles o que proponho,
se tenha feito o que ha de melhor, tanto para eles préprios quanto para os

outros. Se ndo cumprir este compromisso, sem davida terei errado; se, porém,

84 Durkheim (1918) observa que ¢ uma preocupagio de Rousseau tornar Emilio, sempre que possivel, dependente
das coisas, ou seja, da natureza. Nesse sentido, a disciplina é a contencao da liberdade, sua limitacao, porque é a
imitagdo da natureza sempre inflexivel. Emilio e Saint-Marie devem sentir o jugo das necessidades; o primeiro
diretamente dos costumes da fidalguia; e o segundo rigorosamente da natureza; é isso que essencialmente os torna
diferentes.
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cumpri-lo, serd errado também exigir mais de mim, pois é s isso que

prometo®s.

A finalidade da educacdo como formagao é a de moldar os homens
pela educagéo, assim como as plantas devem sé-lo pela cultura de cada
espécie (ROUSSEAU, 2014). Rousseau (2014, p. 10) € claro ao enunciar que
“[...] tudo que ndo temos ao nascer e de que precisamos quando grandes
nos é dado pela educagdo”. O homem bem educado, em sua opinido, é
aquele que, por sua formagdo, sabe procurar e atingir seus objetivos por
conta propria; assim, “[...] aquele em que todas elas recaem sobre os
mesmos pontos e tendem aos mesmos fins vai sozinho para seu objetivo e
vive consequentemente. S6 esse é bem educado” (ROUSSEAU, 2014, p. 9).

Se no Projeto a preocupacdo do preceptor do Sr. de Saint-Marie era
com a disciplina do seu aluno para torna-lo um fidalgo, no Emilio sua
preocupacdo sera em diferenciar as praticas do preceptor e do
gouverneur®. Fazendo isso, Rousseau passa a orientar a formacéo do seu
educando, o Emilio, ndo no sentido de torn4-lo um nobre, mas no sentido
de torna-lo um homem®. Sob esse viés, Rousseau (2014, p. 15) é a favor

da condi¢do humana e posiciona-se contra a educagdo por preceitos:

85 Novamente Durkheim (1918) realca que o método do Contrato social ¢ semelhante ao do Emilio; em outros termos,
ambos se referem a um plano de sociedade que convém ao homem em geral e que deve estar voltado para satisfazer
sua natureza. Por esse carater atemporal e abstrato do método rousseauniano, ambos os escritos mencionados
podem ser adaptados as mais diversas e especificas circunstancias sociais, politicas e pedagogicas de que se queira
tratar.

86 A palavra gouverneur também aparece no Projeto. Nesse escrito, de fato, o preceptor do Sr. de Saint-Marie é um
governante, na medida em que cuida da educagdo do seu aluno. No entanto, no Emilio o termo gouverneur é mais
universal, pois a funcio do governante néo esta presa apenas ao métier de uma educacio formal. E nesse sentido que
diferenciamos o precepteur do gouverneur.

57Vial (1937) é claro ao apontar a estreita dependéncia entre o método abstrato do Emilio e sua influéncia com relagéo
a educagao publica. A formacdo do homem ultrapassa a individualidade do seu aluno, Emilio, porque dirige-se a
todos os outros: “[...] Entre os problemas de ordem geral, Rousseau havia escolhido o mais geral de todos, aquele
que, colocado no centro da pedagogia, domina todas as partes da mesma e interessa, por sua universalidade, a todos
os homens igualmente [...]; existe entre eles um fundo comum pelo qual [todos] se parecem, que é a humanidade,
da qual todo homem participa [...]; a educagdo comum, idéntica, que, dirigindo-se a cada um, é propriamente
humana, seré igualmente vélida para todos [...]” (VIAL, 1937, p. 31-32). A finalidade do Emilio nao é apenas formar
o aluno da natureza para ser um homem, mas elevar uma parte dos individuos, pelo menos os nao corrompidos, a
essa condigao. Como defende Vial (1937, p. 32): “[...] na ordem natural, todos os homens sao iguais, sua vocagao
comum ¢ o estado de homem”.
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[...] o verdadeiro estudo é o da condi¢do humana. Aquele de nds que melhor
souber suportar os bens e os males desta vida é, para mim, o mais bem-
educado; donde se segue que a verdadeira educagdo consiste menos em
preceitos do que em exercicios. Comegamos a nos instruir quando comegamos

a viver; nossa educagdo comega junto conosco [...]. (ROUSSEAU, 2014, p. 15).

No mesmo escrito, Rousseau (2014, p. 15) estabelece a distin¢do entre
os tipos de educacao: a educacido dada pela ama, a formagéo oferecida pelo
pedagogo e a instrugdo confiada ao gouverneur: “A parteira pde no mundo,
a ama cria, o pedagogo forma, o mestre ensina”. O guia do Emilio é o
gouverneur, ou seja, aquele que ensina®®. Ele, o gouverneur, nio inculca
preceitos na cabeca do seu educando, mas estimula-o a encontra-los junto
a natureza. A educacdo, de acordo com os designios da natureza, deve
obedecer a um s6 guia e deve ter por finalidade os deveres do homem.

Desse modo, Rousseau (2014, p. 31) expde que:

[...] s6 hd uma ciéncia a ensinar as criangas, que é a dos deveres do homem.
Essa ciéncia é uma [...], prefiro chamar de gouverneur, e ndo de preceptor, o
professor desta ciéncia, pois trata-se menos, para ele, de instruir do que de
dirigir. Ndo deve dar preceitos, e sim fazer com que eles sejam encontrados

[na natureza].

No Livro IT do Emilio, Rousseau indica as qualidades que deve ter um
gouverneur. A principio, consoante Rousseau (2014), ele deve ter luzes
necessarias para exercer o oficio que escolheu; em segundo lugar, ele deve
antecipadamente estudar a crianga para entender previamente a marcha

do seu desenvolvimento; em terceiro lugar, ele deve saber direcionar a

8 para Rousseau, salienta Vial (1937), a pedagogia do gouverneur é a da atencéo especial com o aluno. O gouverneur
deve adaptar-se as circunstincias particulares, as relagdes dadas em certas situagdes. £ preciso que ele conceda a
condigdo, leve em conta a vocagao da crianga. Por fim, o gouverneur deve estar atento a diversidade do temperamento
e as caracteristicas individuais do seu aluno (VIAL, 1937).
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prioriavontade do seu aluno, diante de todos os objetos interessantes para
a sua idade, aos quais ele deve apresenta-lo; por fim, ele deve ter
autoridade absoluta sobre o seu aprendiz. Conforme Rousseau (2014, p.
142): “[...] Ora, dispor dos instrumentos e saber como emprega-los nao é
ser senhor da operacio [do que deve fazer a crianga]?”. Como podemos
perceber, a pretensa “liberdade total” do seu educando nao passa de um
mero artificio usado por seu mestre para submeté-lo aos designios de uma
educagdo natural (ROUSSEAU, 2014). Sobre isso, Ravier (1941, p. 195)

atesta que:

[...] Seu sentido do individual, seu respeito pela vocagdo comum e pela vocagao
particular da crianca, suas exigéncias psicoldgicas, em suma, seu respeito pela
personalidade da crianca seria estranho a um método autoritério [...]; nada a
precipitar na educagdo, jamais avangar as indicagdes da natureza, mas saber

atender ao instante favoravel [eis a educacio natural dada pelo gouverneur].

O gouverneur deve ser o responsavel pela educagdo integral do seu
aluno, sabendo tratd-lo de acordo com a marcha natural do seu

desenvolvimento®. Dessa forma, diz-nos Rousseau (2014, p. 93):

[...] Tratai vosso aluno de acordo com a idade [...]; saiba vosso aluno apenas
que ele é fraco e vos sois forte [...]. Ndo lhe proibais aquilo de que se deve
abster; impedi-o de fazé-lo, sem explicagdes nem raciocinios [...]; que o ndo
pronunciado seja um muro de bronze contra o qual a crianca nao tera

investido cinco ou seis vezes e ja nao tentara derruba-lo.

Desse modo, o preceptor, sinénimo de gouverneur, tornar-se-ia,

frente ao seu educando, o “homem iluminado”, haja vista que:

89 Sobre isso, Claparéde (1912, p. 408-409) infere que: “[...] Rousseau apreende o essencial, que é a utilidade relativa,
a utilidade funcional das faculdades de cada idade [da crianga]. E essa intui¢do o conduz a uma concepgao justa pela
qual se desenvolve a mentalidade infantil, permitindo-lhe fundar sobre uma rocha sélida seu sistema educativo,
assim como as criticas que ele endereca ao sistema tradicional [educacional]”.
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[...] A confianca que deve ter em seu preceptor é de outra espécie; ela deve
dizer respeito a autoridade da razdo, a superioridade das luzes, as vantagens
que o rapaz estd em condigdes de perceber e cuja utilidade para ele sente. Uma
longa experiéncia convence-o de que é amado por seu guia; de que esse guia é
um homem sébio, esclarecido, que, querendo a sua felicidade, sabe o que pode

proporciona-la. (ROUSSEAU, 2014, p. 343).

Contudo, apesar da afirmacao tacita de Rousseau de que é necessario
apenas um guia para a condugédo da educacdo do Emilio e que assim sendo
nada mais se faria do que se cumprir os designios de uma educagdo
conforme a natureza, Rousseau nao dispensa a participagdo dos pais na
educacdo dos seus filhos. Em seu elogio a educagdo privada, Rousseau
(2014) é criterioso ao elencar que a familia é o melhor suporte para a
criagdo de uma crian¢a®. Na falta dessa ou de homens (pais) bem-
educados que possam instruir bem os seus filhos, os mesmos devem
confiar a educacio da crianca aos cuidados do gouverneur, pois “[...] Como
é possivel que uma crianca seja bem-educada por quem néo tenha sido
bem-educado?” (ROUSSEAU, 2014, p. 28).

O gouverneur deve conduzir seu aluno conforme a marcha natural
do seu desenvolvimento. Embora cada idade represente diferentes formas
de instrucao e de aprendizado, o homem representa sempre uma mesma
unidade: “Assim é a mudanca das cenas da vida, cada idade tem suas molas
que a fazem mover-se, mas 0 homem é sempre o mesmo” (ROUSSEAU,

2014, p. 636). A educagio do Emilio, assim, deve ter como finalidade néo

9 Ellis (2001) constata que Rousseau (no Contrato social e no Livro V do Emilio) cria uma cidade ideal onde Emilio
deve morar; essa cidade provavelmente é a Roma antiga, que infelizmente j& ndo existe mais. No entanto, a autora
ressalta o papel importante da familia na educacio dos filhos, tomando por exemplo a Antiguidade classica (ELLIS,
2001). Masters (2011, p. 129) destaca que, no pensamento de Rousseau, “[...] A familia é uma sociedade mais natural
do que a cidade porque ela é fundada sobre uma afeicdo natural que é mutualmente partilhada e livremente
escolhida”.
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formar um carpinteiro, um médico ou um pintor, mas sobremaneira fazer

dele, Emilio, um homem. Desse modo, Rousseau (2014, p. 15) reforca que:

[...] Na ordem natural, sendo os homens todos iguais, sua vocagdo comum é a
condigdo de homem [...]. Viver é o oficio que quero ensinar-lhe [Emilio]. Ao
sair de minhas maos, concordo que ndo serd nem magistrado, nem soldado,
nem padre; sera homem, em primeiro lugar; tudo o que um homem deve ser

ele seré capaz de ser.

Emilio, um homem, um ser integral, foi educado para fazer da sua
vida o seu aprendizado e, a0 mesmo tempo, a sua ciéncia. Ele nao foi criado
para ser isso ou aquilo, ou somente isso ou aquilo, mas para realizar o que
é capaz de aprender e aprender o que é capaz de fazer, assim “[...]
dependerda o minimo possivel da autoridade e da opinido de outrem”
(ROUSSEAU, 2014, p. 356). E nao se submetera a nenhuma autoridade a

ndo ser a sua propria razao®* (ROUSSFAU, 2014). Sendo assim:

Ele fara tudo o que sabe ser til e bom. Nada fara além disso, e ele sabe que
nada é Gtil e bom para ele se nao convém a sua idade; ele sabe que seu primeiro
dever é para consigo mesmo; que os jovens devem desconfiar de si mesmos,
ser circunspectos em sua conduta, respeitosos com os mais velhos, moderados
e discretos ao conversar sobre amenidades, modestos nas coisas indiferentes,

mas ousados ao bem agir e corajosos para dizer a verdade. (ROUSSFAU, 2014,

p- 349).

Quanto a essas qualidades do Emilio, poucas paginas depois,
Rousseau (2014, p. 351) expde: “[...] Segue-se dai que em geral ele tem
uma linguagem simples e com poucas figuras. Geralmente fala em sentido

proéprio e somente para ser compreendido. E pouco sentencioso, pois nao

9" Assmann (1988, p. 37) apostila que “[...] Emilio é educado ndo apenas para ‘ser educado’ (= sofrer a acéo dos
outros), mas também para ser educador de si e dos outros, e é governado nao para ser stdito, e sim para ser
governante de si. £ s6 na medida em que todos formos capazes de ser governantes ¢ que ninguém podera governar
como quer”.
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aprendeu a generalizar suas ideias; tem poucas imagens, pois raramente
se apaixona”. A educagdo do Emilio deve servir, nesse sentido, para aquilo
que € Util, e esse conhecimento ele deve construir por meio da experiéncia

que o cerca®®. Desse modo:

[...] Em tudo o que vir, em tudo o que fizer, ele desejard conhecer tudo,
desejard saber a razao de tudo; de instrumento em instrumento, querera
sempre remontar ao primeiro; nada admitird por suposi¢io; recusar-se-ia a
aprender o que exigisse um conhecimento prévio que ndo tivesse; se vir
fazerem uma mola, querera saber o ago que foi extraido da mina. (ROUSSEAU,

2014, p. 251).

Emilio é autébnomo por ser homem e é homem porque toda sua
educacao o fez ser um homem integral. Emilio sabe comportar-se em meio
aos outros homens, segue as orientagdes da sua razao esclarecida e tudo o
que faz o descobre em meio a natureza. Ademais, ndo nutre desejos para
além de sua condicdo presente®3. Emilio segue os conselhos do seu
gouverneur: “[...] Sé homem; mantém teu coragdo dentro dos limites da
tua condicao” (ROUSSEAU, 2014, p. 658). Diferentemente da parte formal
do Projeto, em que Rousseau tinha por finalidade a formacao do Sr. de
Saint-Marie com vistas a ser ele um fidalgo, no Emilio, Rousseau (2014, p.
74) nao quer que o seu aluno seja um homem antes do tempo, visto que
“[...] é preciso considerar o homem no homem e a crianca na crianca”.

Aliés, essa era a critica de Rousseau a Locke; segundo o genebrino, Locke

92 Masters (2002, p. 46-47) pondera que Emilio tem prazer em aprender por si s6; a educagdo para o til é também
a educacao do saber-conhecer: “Ao curso do terceiro estado, que vai dos doze ou treze anos até a puberdade, nos
ensinamos ao Emilio como aprender e nés lhe damos o amor de aprender por ele mesmo sem que ele receba da
educagao escolar as ciéncias. Sempre levado por seu préprio sentido de utilidade, ele estuda de inicio o seu meio
fisico, os elementos, os mais rudimentares da sociedade - a caracteristica e o valor das diferentes artes; enfim, ele
aprende um oficio para ser capaz de trabalhar a fim de satisfazer suas necessidades”.

9 Vial (1937, p. 89) assevera que viver do instante, equilibrando suas poténcias (o desejo e a forca), é a condicao de
felicidade (bonheur) nao apenas do Emilio, mas de todo homem: “A felicidade consiste, pois, em nao desejar mais
nada além da prépria poténcia, em nao querer transpor os limites da prépria condicao e da natureza e também em
limitar o seu préprio campo de atividade”.
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procurou “[...] sempre o homem na crianca, sem pensar no que ela é antes

de ser homem?®” (ROUSSEAU, 2014, p. 4).

2.3.1.3 A educacao doméstica e aimagem do homem

Abstraindo-se as diferencas entre a educacdo do Sr. de Saint-Marie e
a do Emilio, ndo apenas sobre os aspectos tedricos, como vimos no
primeiro capitulo, bem como sobre os aspectos formais desenvolvidos ao
longo deste ponto de discusséo, existem consideraveis semelhancas entre
ambos os tipos de formagao. A critica de Rousseau a forma pedante como
os preceptores tratavam a educacgio dos seus alunos, seu tripé educativo
baseado na relagdo entre o “atil”, o “momentaneo” e o “prazeroso” e o
respeito pelas etapas do conhecimento humano formam o seu cabedal
pedagogico tanto no Projeto como no Emilio.

O que mais nos chama a atengdo na educagao tanto do Emilio como
na formagdo do Sr. de Saint-Marie é que ambas tém por finalidade o
convivio social. Se Rousseau abandona no Emilio a ideia da formagao de
um nobre feito para conviver na alta sociedade parisiense, proposta do
Projeto, assim procede porque a condicdao do Emilio é mais universal e
também mais livre. Emilio ndo é afeito a uma classe social especifica; a
universalidade do seu carater é sinal de sua formacio afeita a liberdade
dos seus movimentos e as descobertas préprias de sua idade. A autonomia
dos seus gestos, as luzes do seu entendimento e a capacidade de querer

apenas aquilo que possui formam os tragos de seu carater. Assim, unindo

9 “No Emile, Rousseau desenvolve uma tese filoséfica original - e nisso consiste a magnitude de sua obra - a qual
reside em tomar a infancia como chave de compreensao do homem e da sociedade [...]. Ver a crianga em seu préprio
mundo, isto é, tratar a crianga como crianga, evitando assim projetar nela verticalmente o mundo adulto, é uma
exigéncia central feita por Rousseau a todo educador que almeje uma educagdo auténoma para seu educando”
(DALBOSCO, 2011, p. 28). No tocante a isso, o intérprete ainda declara que, “[...] Para se tornar um bom educador,
o adulto precisa respeitar a crianga em seu proprio mundo e s6 pode fazé-lo na medida em que conhece suas
disposigoes e capacidades naturais e a ordem das coisas nas quais a prépria crianca esté inserida. Ser bom educador
consiste, portanto, em conhecer e respeitar as leis e a marcha estabelecida pela natureza, as quais também se fazem
presentes no desenvolvimento sensério-motor e cognitivo do educando. O mais importante nisso,
metodologicamente, é que o conhecimento de tais leis conduz o educador a intervengdes pedagdgicas mais
adequadas” (DALBOSCO, 2011, p. 35).
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essas caracteristicas, temos a imagem do homem no pensamento de
Rousseau.

Em nosso proximo ponto de discussao, veremos aquilo que Rousseau
chamou de a educacéo para a formagéo do cidadao. Além de contrapormos
a critica de Rousseau a formagao nas escolas do Setecentos a uma educacio
de tipo republicana presente no Contrato social, entre outros de seus
escritos politicos, tomaremos como exemplo a maxima de Rousseau:
“Emilio: um selvagem feito para morar na cidade” para entendermos por
que, em nossa opiniao, nao ha uma ruptura radical, contrariando o préprio
Rousseau, entre a “educacdo do homem” e a “educacdo do cidadao”.

2.3.2 A formacao do cidadao: “Emilio: um selvagem feito para morar na
cidade”

Quem é o cidadao? Qual é o tipo de formacao conveniente para ele?
E por que o Emilio, uma obra considerada por alguns intérpretes de
inclina¢des individualistas, é também um exemplo de educacdo para a
cidadania? Essas perguntas constituem o nosso objeto de estudo e as
respostas para elas constituem o objetivo desta discussdo. Sugerimos,
nessa esteira, trés momentos para este ponto: 1) Definir o que é cidadania
ou ser cidadao para Rousseau; 2) Constatar qual é o tipo de formacao
conveniente para o cidadao; e 3) Demonstrar por que a educagao do Emilio

¢ uma educacao para a cidadania.

2.3.2.1 A concepcao de cidadania segundo Rousseau

No Contrato social, Rousseau diz que o cidaddo é uma pessoa publica.
Para ele, o cidadao é aquele que sai de sua condigdo meramente individual,
tipica do estado de natureza, e no estado social assume a condigao de um
ser publico, haja vista que sua existéncia passa a ser dotada de uma
dimensao coletiva, com direitos e deveres garantidos e estatuidos pela lei.

Como vimos, na filosofia de Rousseau a lei nada mais é do que o resultado
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da vontade geral, substrato das consciéncias individuais. Por sua existéncia
genérica, o cidaddo deve sua vida no meio social a entrega irrevogavel de
suas inclina¢des pessoais a matéria da lei, que, nascida do acordo das
consciéncias, a elas deve retornar sob sua condi¢do mais universal para

garantir o bem-estar coletivo. Nas palavras de Derathé (2009, p. 342-343):

Segundo essa interpretacdo, a vontade geral ndo ¢ nem um composto de
vontades particulares, [...] tampouco um compromisso entre elas. Ela é a
vontade de todo cidaddo, considerado como membro do soberano. Isso supoe
que os cidaddos tenham uma vontade comum, o que seria evidentemente
impossivel se eles estivessem divididos em tudo, se ndo houvesse também um
interesse comum, base psicologica da associagdo e que, desse ponto de vista,

constitui o lago entre os associados.

Conforme Rousseau (2003e, p. 159-160), “[...] a lei é um ato ptblico
e solene da vontade geral, e, como pelo pacto fundamental da sociedade,
todos estao sujeitos a essa vontade, é exclusivamente dela que todas as leis
retiram a sua for¢a”. O verdadeiro caréter da lei é o bem comum, haja vista
que a sua dupla universalidade, quer dizer, o seu objeto e a vontade que o
direciona, tem por finalidade a autoconservagdo do corpo politico.
Destarte, revela Rousseau (2003e, p. 161) que “[...] [as leis] ndo passam de
registros de nossas vontades coletivas”.

Rousseau (2003e), ao valorizar o0 homem como corpo coletivo, ndo
estaria desvalorizando a sua dimensdo individual, mas estaria
resguardando a res publica das inclinagdes meramente egoistas do desejo
particular; novamente em seu Escrito de Genebra, ele aponta que a lei ndo
pode ser fruto das inclina¢oes individuais e “[...] 0 que um homem ordena
[...] ndo é uma lei” (ROUSSEAU, 2003¢, p. 161). Sendo assim, a lei, isto é,
a vontade social, é que precede a justica, e nao os interesses particulares

(ROUSSEAU, 2003e). Com efeito, postula Rousseau (2003e, p. 168), “[...]
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a primeira lei, a Gnica verdadeira lei fundamental, que decorre do pacto
social de forma imediata, é a de que todos preferem em todas as coisas o
maior bem de todos”.

Rousseau ndo quer rebaixar o individuo dissolvendo-o no social ou
colocando-o contra a sociedade; seu intuito é dar um sentido universal as
leis que regem o Estado, orientando a vontade particular mediante a
vontade geral. Nao se trata de satisfazer os impulsos egoisticos do interesse
privado, mas de garantir, através da vontade geral, a autopreservacio e o
bem-estar coletivo. Assim, ser cidaddo é antes partilhar o amor de si e
abafar o maximo possivel o amor préprio. Consoante Rousseau (2014, p.

289):

[...] O amor de si, que s6 a nés mesmos considera, fica contente quando nossas
verdadeiras necessidades sdo satisfeitas, mas o amor-préprio, que se compara,
nunca estd contente nem poderia estar, pois esse sentimento, preferindo-nos
aos outros, também exige que os outros prefiram-nos a eles, o que é
impossivel. Eis como as paixdes doces e afetuosas nascem do amor de si e
como as paixdes odientas e irasciveis nascem do amor-préprio. Assim, o que
torna o homem essencialmente bom € ter poucas necessidades e pouco a pouco
se comparar com os outros; o que o torna essencialmente mau € ter muitas

necessidades e dar muita atengdo a opinido.

Dar um sentido universal ao amor de si é tornar esse sentimento algo
tangivel e que pode ser partilhado por todos através da lei, expressdo
maxima da vontade geral. Curioso é que Rousseau nao faz de um
sentimento derivado das relacdes sociais algo essencialmente globalizante,
ou seja, 0 amor-proprio; ao contrario, faz do amor de si algo universal®.

A vontade geral é proveniente desses instintos primarios de

9 Derathé (2009, p. 434) afirma que “[...] a vontade geral s6 tem seu fundamento na natureza do homem, na medida
em que ela deriva, em todo cidaddo, do amor a si mesmo, ja que este é o tnico principio que faz os homens agirem
[...]; Rousseau recusa criagdes artificiais ou produtos da educagio [principalmente da educagio publica]. £ por isso
que ele se esforca por deduzi-las do principio fundamental da natureza humana, isto é, do amor de si”.
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autoconservagdo e de bem-estar individuais; querer reuni-los em algo
maior e de amplo alcance social é o interesse de Rousseau na criagdo da
imagem de um exemplo de cidaddo. Dessa forma, exercer o direito a
cidadania, com o respaldo da vontade geral, é antes respeitar e afirmar, ao
mesmo tempo, os instintos mais naturais do homem - a preservacéo de si
e a busca pela felicidade -, tornando-os universais no Estado. Portanto,
significa, antes de tudo, afirmar o individuo em suas necessidades mais
essenciais e primitivas, formalizando-as por intermédio de regras gerais
de convivéncia que possam garantir a conservagao e o bem-estar coletivo.

Como vimos no primeiro capitulo, os sentimentos morais resultam
da convivéncia entre os homens. E da convivéncia com os demais que os
individuos passam a aflorar e a desenvolver o seu senso moral. Se os
individuos cultivam inicialmente os sentimentos do cuidado de si e de
felicidade pessoal, com o inicial desenvolvimento da sociabilidade,
aperfeicoam-nos e transformam-nos em altruismo e em piedade. O amor
de si ganha dimensdes sociais, porém, com o desenvolvimento da
convivéncia social, os homens comecam a medir-se com os demais. A
introducao do supérfluo e o surgimento das desigualdades entre eles passa
a dar uma nova tonica a vida em sociedade. O amor de si metamorfoseia-
se em amor-proprio.

A autoconservacdo e o desejo de bem-estar, o altruismo e a piedade
foram subtraidos, com a sociabilidade humana, pelas infindaveis disputas
entre os homens. O egoismo, a ganancia e a concorréncia tornaram o
espaco social em uma bellum omnium contra omnes. Esse estado social

produz homens perversos, como descreve Hobbes (2008, p. 128):

9 Aquele que néo adere s inclinagdes individuais e respeita a vontade geral como vontade soberana ¢ exemplo de
bom cidadao, mas “[...] O cidadao que negligencia os negécios publicos para concentrar-se em seus proprios
interesses nao cumpre o seu dever, passando a viver em fun¢do de sua vontade particular. E essa é a tendéncia
natural, que culmina mesmo com a extin¢ao da patria, do cidado e, portanto, [...] do corpo politico” (MEIRA DO
NASCIMENTO, 1988, p. 14).
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Se as agoes de cada homem que compde uma multidao forem determinadas
pelos juizos e apetites individuais, ndo se espera que sejam capazes de
defender e proteger ninguém, seja contra o inimigo comum, seja contra as
injdrias mutuas. Ao divergirem de opinido quanto ao melhor uso e aplicagio
de sua forca, os homens de determinada multiddo nio se ajudam, pelo
contrério, se atrapalham uns aos outros e, devido a essa oposi¢io mutua,
anulam a sua forga. E, dessa forma, seria subjugado facilmente por um grupo
pequeno de homens que estdo em perfeito acordo; além disso, mesmo que nao
haja inimigo comum, guerreardo uns aos outros, para defender interesses

particulares.

Todavia, Rousseau, como Hobbes, ndo perderd a esperanga numa
sociabilidade sa e recuperada de suas mazelas®”’. A proposta da vontade
geral rousseauniana é reunir os sentimentos morais de justica, piedade,
bem-estar e altruismo - inicialmente presentes nos individuos como

instintos simples e depois transformados em sentimentos morais®® - e

97“[....] A unidade politica parece-lhe a tnica salvaguarda do Estado. Rousseau soube entao conservar o que havia de
540 na politica de Hobbes” (DERATHE, 2009, p. 175). Ainda sobre isso, complementa o autor: “[...] a concepcio de
soberania é exatamente a mesma nos dois autores [...]. Rousseau confere a coletividade um poder absoluto sobre
todos os membros [...]. Para Rousseau, o poder absoluto nao é de modo algum um poder sem limites [...]; ‘O poder
absoluto é quando toda a soberania sem partilha estd reunida num tnico; mas nao ha nenhuma soberania que nao
tenha limites™ (DERATHE, 2009, p. 489-490). Somente a vontade geral, no caso de Rousseau, e 0 governo como
unidade da vida dos homens, segundo Hobbes, poderdo dar um sentido comum a convivéncia social, livrando-a dos
riscos do egoismo individualista.

98 Na filosofia de Rousseau, os instintos primitivos sdo impulsos egoisticos e estdo ligados ao sentido de conservagao
do homem. Prova disso sao os seus instintos de autoconservacao e de bem-estar. O sentimento de piedade e de
altruismo, embora naturais, representam uma etapa mais avangada da sensibilidade humana. Todos esses instintos
se notabilizam na espécie no momento de sua socializagao, transmutando-se em sentimentos complexos de amor ao
proximo. Rousseau atribui a isso o nome de “amor de si”, que, se traduzido, representa os atributos morais e
universais contidos nos homens, porém despertados por sua sociabilidade inicial. A medida, no entanto, que a
sociabilidade avanga, o homem nega a moralidade e passa a orientar sua conduta apenas em defesa de seus interesses
particulares, transformando o “amor de si” em “amor préprio”. O “projeto salvacionista” de Rousseau, através da
vontade geral, quer fazer com que o homem escute sua moralidade interior, fruto do amor de si e do sentimento
moral. Como uma tltima observagao, é importante destacarmos que o termo “sentimento moral” tem uma origem
dubia no pensamento de Rousseau, ora sendo proveniente dos instintos primitivos tornados universais, o amor de
si, ora sendo identificado como uma faculdade intrinseca a0 homem conhecida como consciéncia moral. £ mister
destacarmos que a consciéncia moral ndo deriva diretamente dos instintos tornados morais; embora esses dois
aspectos sejam interdependentes, porque universais e morais a0 mesmo tempo, eles tém origens diferentes, um
relaciona-se a alma e o outro inicialmente ao corpo. Os dois - 0 amor de si e a consciéncia - sdo solicitados como um
fundamento comum da vontade moral, porque pertencentes aos individuos se tornam universais quando exortados
na vida politica.
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projetd-los num todo social, podendo, assim, sintetiza-los num espaco
comum, em que o homem publico (ou o cidaddo) poderia compartilhar de
suas luzes junto com os demais homens em beneficio do seu préprio

Estado-Nacéo.

2.3.2.2 A educacao: a Unica saida para a politica

A educacdo seria um instrumento na conversao desses seres
corrompidos pela ganancia, em particular, e pelo supérfluo, em geral®. O
objetivo da educacdo - para formar o cidaddo - teria como propésito a
reintegra¢do do individuo no todo social. Rousseau (1982) ressalta que a
educacio deve formar os individuos e lhes dar uma forma nacional. Na
mesma obra, ele considera que a educagio s6 cabe aos homens livres e
afeitos ao espirito patridtico (ROUSSEAU, 1982). Finalmente, o fildsofo
suico diz que a educacdo publica ou a formagdo do cidaddao deve ser
universal, acessivel e Gnica para todas as camadas sociais pertencentes ao
Estado (ROUSSEAU, 1982).

A importancia do exemplo, a formagao para um oficio determinado e
a educagdo publica tendo em vista a instrucdo popular sdo principios que
devem nortear a educagdo do cidadao para Rousseau. A exemplo de Roma,
que Rousseau exalta em seu Discurso sobre economia politica, um povo
deve amar o seu pais, respeitar as leis de onde vive e viver de forma
simples, equilibrando o seu desejo com a sua forca (ROUSSEAU, 1999a);
foi assim que os romanos, segundo Rousseau (19993, p. 42), uniram-se
para lutar contra a tirania dos seus governantes: “A virtude dos romanos,
forjada pelo horror a tirania e aos crimes dos tiranos e pelo amor inato a

patria, fez de todas as casas outras tantas escolas de cidadaos [...]".

9 Meira do Nascimento (1988, p. 13) assinala que, “Quando todas as solugdes para os problemas politicos aparecem
como falsas solugdes, enfim, quando a corrupgao do homem civil ja se encontra bem avangada e tudo indica que o
processo de corrupgao e degenerescéncia da maquina politica é irreversivel, resta ainda uma saida possivel para o
homem. Mas esta nao se encontra na politica, e sim na educacao”.
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Para Rousseau, dessa forma se garantiria, mediante o exemplo
publico, uma formacido uniforme e um entendimento comum sobre o
amor e a importancia da patria na vida dos individuos, que, unidos por
uma educacao orientada para o bem coletivo, colocariam suas inclinag¢oes
pessoais em conformidade com os propdsitos da vontade geral. Alids,
conforme Rousseau, a educagio para a patria e o exercicio para a cidadania

ndo se realizam sem a vocagdo individual para a virtude. Em suas palavras:

Nao é suficiente dizer aos cidaddos que sejam bons, é preciso ensina-los a ser;
e o proprio exemplo, que neste sentido é a primeira licdo, ndo é o Gnico meio
que se deve empregar - 0 amor a patria é o mais eficaz, porque, como ja disse,
todo homem ¢é virtuoso, quando sua vontade particular esta em conformidade
com a vontade geral, e de bom grado quer aquilo que querem as pessoas que

ama. (ROUSSEAU, 1999a, p. 34).

Avontade geral é sempre o0 objetivo da educagao publica. Como vimos
no Emilio, o homem virtuoso “[...] é aquele que é capaz de vencer suas
afeicOes, pois entdo ele segue a sua razao, a consciéncia; faz seu dever,
mantém-se na ordem e nada o pode afastar dela” (ROUSSEAU, 2014, p.
656). A virtude pode ser ensinada por instituicdes externas aos individuos,
lembrando-os de suas primeiras inclinagoes naturais, ou os individuos
podem pratica-la seguindo espontaneamente essas mesmas inclinagdes. A
piedade, o altruismo, o desejo de bem-estar e a autoconservagdo sao
motores que impulsionam os homens a cumprir, em acordo com os seus
semelhantes, o exercicio da cidadania. A educagdo publica tem como
funcdo reconduzir os individuos corrompidos por uma sociabilidade malsa
a esses instintos primitivos, colocados sob a diregao suprema da vontade
geral.

Assim como as virtudes podem ser ensinadas com a inten¢do de

integrar e assegurar a coesao social entre os individuos no Estado, as
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profissdes tteis, que sao aquelas ensinadas pelos pais aos filhos, tém por
funcao servir ao todo social, ajudando-o a manter as engrenagens do
Estado funcionando em plena ordem. No Primeiro discurso, Rousseau
distingue as “profissoes uteis” das “profissdes lucrativas”; ele diz que a
primeira pertence a cultura dos campos e que os seus resultados, quando
socializados, ajudam todo o povo, enquanto a Ultima s6 incita a ganancia
e a cupidez individual prépria dos costumes citadinos.

No Primeiro discurso, é marcante a defesa de Rousseau de uma
educagdo condicionada ao papel de cada individuo na ordem social. O
cidadao deve receber as matérias provenientes da instrugdo publica, a
qual, por sua vez, deve respeitar a cultura dos povos e estimular as
profissdes Uteis para o Estado. Semelhante condi¢gdo podemos encontrar
na Reptiblica de Platdao, em que cada classe social tem uma funcio na esfera
publica. Nessa obra, em especial no Livro VII, o filésofo grego assevera

que:

[...] alei ndo se preocupa em tornar classe alguma do Estado especialmente
feliz, mas sim em conseguir difundir a felicidade através do Estado,
conduzindo os cidaddos a harmonizagdo mutua por meio da persuasdo ou
compulséo e fazendo-os compartilhar entre si os beneficios que cada classe é
capaz de conferir a comunidade. A lei é a produtora desses individuos no
Estado ndo com o propésito de permiti-lhes que se voltem para qualquer
direcao que queiram, mas para usa-los na unificagao do Estado em termos de

uma comunidade. (PLATAQ, 2006, p. 314).

No Emilio, Rousseau (2014, p. 13) nao nega a influéncia de Platao

sobre a sua obra'®®: “A Republica de Platdo é o mais belo tratado de

19° Consoante Masters (2002), Emilio é uma resposta moderna a boa vida e ao melhor regime que Platdo propde na
Repuiblica. A educacao privada do homem natural de Rousseau é dirigida para a descoberta da melhor condigio
humana, como a educagao publica de Platdo também o é. O projeto de educagdo dos individuos na Reptiblica tem por
finalidade, assim como no Emilio, nao uma reforma politica imediata, mas a vida filoséfica para um pequeno nimero.
Para Rousseau, como para Platao, continua Masters (2002), o melhor para o individuo nao é ser um cidadao comum,
porque a maioria das sociedades sao corrompidas. Masters (2002), contudo, salienta que Rousseau, diferentemente
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educagdo [publica] jamais escrito”. A maneira de seu mestre Platio, o
genebrino indica que a educagdo publica deve estimular a formacao das
criancas e dos jovens para um oficio determinado: “[...] Na ordem social,
onde todos os postos sdo marcados, cada um deve ser educado para o seu
[...]. A educacdo sé é ttil na medida em que a fortuna se harmonize com a

vocagao dos pais” (ROUSSEAU, 2014, p. 14).
2.3.2.3 Emilio: um cidadao do porvir

Expostas as condi¢des que definem o que é ser um cidaddo para
Rousseau e o tipo de formagdo mais conveniente para ele, chegamos ao
altimo momento desta discussdo. Nossa intencdo é demonstrar por que a
educacdo do Emilio é uma forma de educagdo para a cidadania. Embora
seja possivel inferir que o Emilio é um livro feito para formar
exclusivamente o homem, baseado na conhecida passagem desta obra:
“[...] é preciso optar entre fazer um homem ou um cidadao, pois néo se
pode fazer os dois a0 mesmo tempo” (ROUSSEAU, 2014, p. 11); é preciso
considerar, contudo, que, “[...] Se porventura o duplo fim a que nos
propomos [a educacado publica e a educagao doméstica] pudesse reunir-se
em um s6, suprimindo as contradi¢des do homem, suprimiriamos um
grande obstéaculo a sua felicidade” (ROUSSFAU, 2014, p. 14). E inegéavel, a
partir disso, que Rousseau em o Emilio tem por finalidade preparar seu
aluno para a vida nas grandes cidades. Nesse sentido, como veremos,
“Emilio é um selvagem feito para morar na cidade”.

Rousseau (2014, p. 27) pondera que o dever de todo pai é fornecer
cidadaos ao Estado: “Um pai, quando gera e sustenta filhos, s6 realiza com
isso um terco de sua tarefa. FEle deve homens a sua espécie, deve a

sociedade homens sociaveis, deve cidaddos ao Estado”. Alids, toda

de Platdo, constréi sua Reptiblica através de inteligéncias medianas, e ndo exclusivamente pela imensa disparidade
das mesmas, como pensou o seu mestre grego.
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preparagdo do Emilio, da infancia a idade adulta, tem por finalidade a vida
em meio a urbanidade. Mesmo quando crianca, “[...] Emilio tem da virtude
tudo o que se relaciona com ele proprio. Para ter também as virtudes
sociais, falta-lhe unicamente conhecer as relagdes que as exigem; faltam-
lhe unicamente algumas luzes que seu espirito esta inteiramente pronto
para receber” (ROUSSEAU, 2014, p. 282).

Ao compararmos as virtudes do Emilio ainda na infancia, no Livro II,
até a idade da razdo e das paixdes, no Livro IV, percebemos a educacao
retilinea que é oferecida a ele pelo seu gouverneur. No Livro IV do Emilio,
Rousseau (2014, p. 320-321) pontua que o seu pupilo, “[...] Enquanto nada
amava, s6 dependia dele mesmo e de suas necessidades; a partir do
momento em que ama, depende de seus apegos. Assim se formam os
primeiros lagos que o unem a sua espécie”. Desse modo, complementa

Rousseau (2014, p. 321):

[...] Somente apds ter cultivado seu carater de mil maneiras, ap6s muitas
reflexdes sobre seus proprios sentimentos e sobre os que observard nos
outros, ele poderé chegar a generalizar suas nog¢oes individuais com a ideia
abstrata de humanidade e somar as suas afei¢des particulares as que podem

identifica-lo com a sua espécie.

Emilio, assim, “[...] Tornando-se capaz de apego, torna-se sensivel ao
apego dos outros” (ROUSSEAU, 2014, p. 321). Ao ingressar na ordem
social, o pupilo de Rousseau sabe que nao dependerd mais apenas de si e
das suas forgas, por isso cria para si uma estratégia para adaptar-se a essa
nova realidade. A famosa frase do Emilio - “E preciso estudar a sociedade
pelos homens e os homens pela sociedade; quem quiser tratar
separadamente a politica e a moral nada entendera de nenhuma das duas”

(ROUSSEAU, 2014, p. 325) - é o imperativo que deve conduzir a sua
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permanéncia em meio aos outros homens'!

. Segundo Rousseau (2014), 0s
sentimentos morais mais verdadeiros e auténticos de piedade, altruismo,
bem-estar e felicidade é que devem conduzir Emilio - e também o homem
em geral - em direcdo a uma nova forma de sociabilidade. Com relagdo a

isso, Masters (2002, p. 126) observa que:

[...] o sentimento natural do amor, sob sua forma social, é o fundamento da
vida boa, pois ele conduz a conceder a preferéncia a essas atividades e a esses
individuos que se conformam aos proéprios julgamentos de cada um sobre o
bom. A comparagao com os outros é inevitavel em sociedade; e, portanto, ela
ndo engendra necessariamente a preferéncia exclusiva para si mesmo (o
amor-proprio), porque o homem natural ama o outro, na medida onde eles
sdo semelhantes a sua propria imagem da bondade natural. Quando Emilio
recebe elogios, ele se satisfaz porque esses elogios mostram que aqueles que o

honram sao mesmo bons.

Emilio desde crianca foi treinado pelo seu gouverneur para viver na
cidade. A maxima “Emilio, um selvagem feito para morar na cidade”
(ROUSSEAU, 2014, p. 277-278) é a prova cabal de que o aluno de Rousseau
nao é apenas um protétipo burgués idealizado pelo seu mestre, mas é
sobremaneira a esperanca que Rousseau nutria na criacio de um novo
homem, esclarecido e autébnomo, pronto para reabilitar uma sociabilidade
malsa.

De fato, podemos contestar, com razdo, que Emilio nasceu no seio de
uma familia rica®>. Cedo foi entregue ao seu gouverneur para que

recebesse um tipo de formacdo que nem os pobres camponeses nem 0s

1t Assmann (1988, p. 25) considera que, para o filosofo suico, “[...] O mal nasce nos povos enquanto povos, nas
relagoes entre os individuos. Desta forma, a superacao do mal se dé sé politicamente, no empenho por uma mudanca
na sociedade, por ser restabelecida a unidade ou coeréncia entre politica e moral”.

192 Sobre isso, Manacorda (1989, p. 244-245) nao apenas reconhece que a educagao do Emilio é elitista como enviesa
sua critica ao oficio que o aluno de Rousseau deve exercer: “Nao é o gentil-homem de Locke, mas é um nobre senhor
que ‘pode escolher’ um oficio limpo, deixando os oficios sujos e insensatos para os outros; e especialmente o
artesanato acaba sendo apresentado como uma atividade conforme a natureza e a indastria como uma atividade
estupidamente mecanica. E aqueles ‘manufatureiros de meias’ de que ele fala!”.
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citadinos, com as suas “escolas de preparagdo para o futuro”, receberam;
por mais simples que tivesse sido sua educagao, ela desde o inicio mostrou-
se superior, porque foi exclusiva para ele. A dedicacdo do seu gouverneur,
sua aten¢do pormenorizada, cada detalhe, cada passo supervisionado e
orientado para um proposito constituem uma educagdo coroada por
privilégios.

Seria, nesse sentido, Emilio um fidalgo reformulado e feito para estar
acima das massas?'® Acrescente-se a todas as observacdes anteriores o
fato de que Emilio nunca foi corrompido em seus costumes, porque foi
preservado, até a fase adulta, da vida nas grandes cidades, e que também
ndo teve que se submeter - ao contrario do proprio Rousseau - as
humilhacoes do trabalho assalariado'** em sua juventude. No entanto, em
contrapartida, Emilio nédo teve vida luxuosa, nada teve entregue em suas
maos; tudo o que comia era o que plantava; tudo o que tinha era o que
produzia; e suas poucas posses eram resultado do equilibrio dos seus
desejos com as suas forcas; partindo disso, na vida em sociedade, “[...] ele
fara tudo o que sabe ser util e bom. Nada fara além disso” (ROUSSEAU,
2014, p. 349).

Por tudo que representa, Emilio traduz no pensamento de Rousseau
o projeto de um novo homem e, por isso, de um novo cidaddo. Educado

para viver na cidade, Emilio deve simbolizar um processo de

193 Segundo Hager (2001), a educagao doméstica nao quer elevar todos os cidadaos, mas salvar uma minoria do
declinio geral. Nesse sentido, a educacao do Emilio guardaria, para Hager (2001), tragos elitistas. Contudo, em nossa
opinido, a educagdo do aluno de Rousseau nao é a de um elitismo aristocratico, e sim a de uma elite de homens (ou
de novos cidadaos) capazes de reinventar novas formas de relagdes sociais (mais transparentes). A partir desse
homem ressignificado, ou seja, Emilio, Rousseau mantinha esperan¢a numa nova forma de sociabilidade politica
mais justa, fraterna e livre para todos os individuos. Emilio, nesse sentido, seria a semente que Rousseau esperava
espalhar e colher por todos os cantos em que a sua obra maxima sobre educacéo fosse conhecida.

194 Rousseau (2008, p. 50) relata 0 embrutecimento causado pelo seu primeiro trabalho em Confissées: “Determinada
assim minha vocacao, fui posto como aprendiz, ndo em um relojoeiro, mas em um gravador. Os desprezos do cartério
me haviam humilhado muito e obedeci sem murmurar [...]. Os gostos mais vis, a mais baixa canalhice substituiram
meus amaveis divertimentos sem me deixarem mais deles a menor lembranga”. As queixas de Rousseau com 0
trabalho compulsdrio sdo constantes na referida obra. No tocante a isso, conferir principalmente os Livros I e II da
suscitada obra.
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transformagao moral de todos os lugares e de todos os povos civilizados.
Masters (2002) perfila que o que Rousseau propdoe no Emilio é uma
reforma educacional baseada em dois pilares: Emilio como modelo para
um “dever-ser” do homem em geral e o equilibrio das poténcias do seu
aluno (o desejo e a forca) como integrante desse paradigma. Cassirer
(1999, p. 116) enuncia que, “De modo algum, o plano educacional de
Rousseau se nega a educar Emilio tornando-o um ‘cidaddo’; mas com
certeza ele o educa exclusivamente para ser um ‘cidaddo como aqueles que

k2

virao’”. Rousseau, diz Cassirer (1999, p. 117), diferencia no programa de
educacdo politica do seu aluno a humanitas, que é o cultivo interior da
virtude, da societas, que é externa ao individuo e diz respeito a sua vida

em sociedade:

O plano educacional do Emilio pretende impedir essa decadéncia espiritual e
moral. Ele coloca o discipulo fora da sociedade com o intuito de evitar que seja
contaminado por ela - e de fazé-lo encontrar e percorrer o seu proprio
caminho [...]. Rousseau teme que seu discipulo desaprenda a ser um homem
justamente entre os homens. I exatamente por causa da humanitas que ele
exclui a cooperacdo da societas: pois ele separa com absoluta exatiddao o
significado universal da humanidade de seu significado meramente coletivo.
Ele renuncia ao coletivo no homem a fim de fundamentar um universo novo
e verdadeiro da humanidade. Para isso, ndo é necesséria a colaboracdo de
muitos - pois cada um pode descobrir por dentro de si a imagem originaria e

dar-lhe forma a partir de si mesmo.

E na possibilidade dessa transformaczio que Rousseau deposita, como
vimos, a esperanca de uma sociedade esclarecida e curada de suas mazelas.
Para finalizarmos, acrescentamos ao nosso ponto de vista a opinido
de Hager (2001) sobre ser Emilio um cidad&o do futuro. Devemos excluir
da educacao politica do Emilio, diz Hager (2001), toda educacdo do

cidadao, no sentido antigo da palavra, e inclui-la num sentido mais amplo
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de uma educagéo do cidadao do futuro. A educagéo politica do Emilio nao
é a do cidadao de outrora, mas a do homem sabio e justo que sabe e deve
conviver entre os homens (HAGER, 2001). A formacdo do Emilio, continua
Hager (2001), é cosmopolita, apesar de ser doméstica. Com base nisso,
conclui ele, a educacdo do Emilio nao é a do cidadao ligado a patria, sua
educacdo é cosmopolita e autonoma, diferente daquela destinada ao
cidadéo antigo. Em resumo, consoante Hager (2001), ha duas espécies de
cidadaos para Rousseau: o antigo, ligado a patria e educado através da
instituicio publica; e o moderno, cosmopolita e educado
domesticamente’®>. Nesse sentido, conforme Hager (2001), Emilio ndo é o

cidaddo antigo porque ele é individualista'*®

, mas ele é o homem politico
reinventado, ou seja, ressignificado, um auténtico cidadao do porvir.

Em nosso préximo ponto de discusséo, iremos costurar os pontos de
contato entre uma educacédo privada e uma instrucdo publica, porém sem
nos esquecermos das diferencas que marcam esses tipos de formacao no

pensarnento rousseauniano.

2.3.3 Uma tentativa de sintese entre os tipos de educacao

Por ter escrito concomitantemente o Contrato social e o Emilio,
Rousseau mostra ao publico leitor a influéncia da primeira obra sobre a

ultima'”. O Livro V do seu tratado sobre a educagdo apresenta varias

195 Mas por que Emilio ndo é educado via educacdo publica, ja que é ela que forma o cidadao? Porque, responde
Rousseau (2014, p. 13), “A instituicao publica ja ndo existe, e ja ndo pode existir, pois onde nao ha mais pétria ja nao
pode haver cidadaos. Estas duas palavras, patria e cidadao, devem ser canceladas das linguas modernas. Sei muito
bem a razdo disso, mas nao quero dizé-la; ela nada traz ao meu assunto”. Ainda sobre isso, Rousseau (2014, p. 13)
acrescenta, “Nao posso encarar como institui¢ao publica esses ridiculos estabelecimentos chamados colégios”.

1°6 Emilio recebe uma educagéo individualista, e ndo para o individualismo. Entre essas duas concepgées, existe uma
grande diferenca; no pensamento rousseauniano, individualista é aquele que aliena sua vontade particular em prol
da vontade geral, enquanto no individualismo nao existe tolerancia para esse tipo de correspondéncia, ou seja, o
sujeito do individualismo pde sua vontade particular acima da vontade soberana.

197 Salinas Fortes (1989, p. 79) manifesta que, se “[...] No Contrato, o problema é a organizagdo politica global da
sociedade; o Emilio trata das possibilidades pedagégicas de livrar um individuo da corrupgao circundante. As duas
perspectivas se articulam e se complementam”. Para Assmann (1988, p. 33-34), “[...] ndo ha uma primazia de Emile
sobre o Contrato social, nem vice-versa. Separar as duas analises equivaleria a perder o chdo sobre o qual foram
produzidas. A relacdo é complexa quando se leem ambas as obras na perspectiva de que urge formar um homem e
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passagens do seu libelo politico manuscritas quase que de forma idéntica
ao original. A passagem da condi¢io de homem para a condicao de cidadao
do seu aluno é uma de suas maiores preocupag¢des no dltimo livro do
Emilio; a partir da formacao politica do seu pupilo e da construcao de uma
democracia baseada na vontade geral, exposta no Contrato social,
Rousseau deseja construir, assentado nessas obras, uma nova forma de
sociabilidade entre os homens.

Com este ponto de discussao, nossa intengao, como brevemente
antecipamos, ndo pretende apagar as diferencas entre os tipos de
formacdo, a educagdo doméstica e a educacio publica, no pensamento de
Rousseau, mas tem por objetivo reuni-las por intermédio das ligagoes
existentes entre o Contrato social e o Emilio. Com tal proposito,
organizamos esta discussiao em trés pontos: 1) Explicitaremos as
diferencas entre os tipos de educacio: a educacdo publica e a educacido
doméstica; 2) Compreenderemos a passagem da condi¢do de homem para
a condigao de cidadao; e 3) Promoveremos a sintese entre o homem e o
cidadao e os seus tipos de formagdo no pensamento de Rousseau.
2.3.3.1 Breves observacoes sobre a educacao doméstica e a educacao
publica

Logo no inicio do Emilio, Rousseau escreve sobre as dificuldades de
educar, a0 mesmo tempo, um homem e um cidaddo. Dada a
impossibilidade de reunirmos trés tipos de educacdo diferentes - a
educacdo da natureza, a educacdo do homem e a educagao das coisas -,
por seus distintos objetivos, o fildsofo suico sugere que, ao ser “[...] forcado
a combater a natureza ou as institui¢oes sociais, € preciso optar entre fazer

um homem ou um cidadédo, pois ndo se pode fazer os dois a0 mesmo

o cidadao e de que humanidade e cidadania nao se identificam, nem se complementam, nem sequer simplesmente
se opoem. O Emile ndo se restringe a formagio do homem, nem o Contrato social se preocupa com a formacéo do
cidadao. Todo homem é formacio social: os homens instituem a sociedade, e esta é instituida e institui os homens”.
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tempo” (ROUSSEAU, 2014, p. 11). Nesse sentido, observa Masters (2002,
p. 37), “E, portanto, impossivel, segundo Rousseau, combinar educacio
publica e educagdo privada. O resultado de uma tal combinagdo é um
homem destruido por impulsos contraditérios”. Sobre isso, o autor

complementa:

Como a distingao entre as ‘inclina¢des’ naturais e os ‘deveres’ parece ou deixa
entender - a incompatibilidade entre o homem natural e o cidadao - [a aporia]
é ligada a distingdo fundamental entre a ‘bondade’ e a ‘virtude’, distingdo
central no pensamento de Rousseau. A forma mais clara dessa distin¢ao é
evidentemente o contraste entre o homem e o [selvagem no] estado de
natureza, que é bom sem ter a possibilidade de ser virtuoso, e o cidadao, que
é virtuoso sem ter a possibilidade legal de ser simplesmente bom. (MASTERS,

2002, p. 37-38).

Entre o homem e o cidaddo, pontua Rousseau (2014), ocorrem duas
obras-primas contrarias a educa¢do: uma particular e outra puablica. Na
mesma obra, Rousseau (2014, p. 16) revela que, entre a educacio
particular e a educacdo publica, “[...] Devem-se dar, necessariamente,
instrucdes mais precoces aos que sdo educados em meio a sociedade do
que aos que sdo educados isoladamente. Essa educagdo solitaria seria,
portanto, preferivel se nos limitdssemos a dar a infancia o tempo de
amadurecer”.

Em seus escritos politicos, Rousseau defende, como vimos, que a
educacdo publica teria por finalidade a conducdo das massas sob os
intentos da vontade geral. Esse tipo de educagio teria por objetivo a
formacao do cidadado, ensinando aos individuos nocdes de civilidade, de
respeito e de amor a patria. Enquanto que, nos seus tratados sobre
educacdo doméstica, tanto no Projeto como no Emilio, o tempo de
amadurecimento da crianga seria respeitado, ora tendo por propdsito a

fidalguia, conforme podemos perceber em seu opuasculo sobre educagao,
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ora tendo por inten¢do a formagdo do homem, conforme podemos notar

na sua grande obra pedagoégica.

2.3.3.2 A passagem da condicdo de homem para a condicao de cidadao

E preciso explicar, segundo Rousseau, a passagem da condicio do
homem para a condi¢io do cidaddo™®. No Contrato social, Rousseau
(1999d, p. 95) preocupa-se em distinguir os direitos do cidaddo e os do

soberano:

[...] além da pessoa publica, temos de considerar as pessoas particulares que
a compdem, e cuja vida e liberdade naturalmente independem dela. Trata-se,
pois, de distinguir os direitos respectivos dos cidadaos e do soberano, e os
deveres que os primeiros devem desempenhar na qualidade de suditos, do

direito natural de que devem gozar na qualidade de homens.
Em nota ao Contrato social, Machado (1999, p. 95) enuncia que:

[...] De fato, depois de assentarmos que os individuos pelo contrato social,
renunciam totalmente a sua liberdade natural, como agora admitir que ainda
lhes restem parcelas de direitos naturais a8 margem de seu compromisso? Em
verdade, Rousseau ndo abandonou a ideia de rentncia total do individuo, que
é a regra legal, mas apenas admite que o corpo social nao se interesse pela
totalidade do que lhe é entregue e, pois, [ndo] deixe margem para agdes de

interesse puramente individual.

De fato, no Emilio, essa era uma das preocupagdes de Rousseau.
Como fazer para conciliar o particular e o geral? Como unir o homem e o
cidadao sem deixar de reconhecer a importancia de um ou de outro? A

preparagdo do seu pupilo ndo deve permanecer presa a nogdes gerais

198 Wright (2015, p. 99) declara que é sempre tendo em vista o homem civilizado, ou seja, aquele que faz um bom
uso da sua razao, que Rousseau se dirige: “Se quisermos treinar seus sentimentos [do Emilio] em unissono com a
razo, talvez seja melhor comecarmos por familiariza-lo com o destino médio do homem”.
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sobre o que é ou deve ser o homem, diz Rousseau (2014). A vida em
sociedade, de preferéncia nos grandes centros urbanos, deve dar o fito da

educacdo do seu aluno'®. Sobre isso, Rousseau (2014, p. 470) é enfatico:

Emilio ndo foi feito para permanecer sempre solitario; membro da sociedade,
deve cumprir os seus deveres. Feito para conviver com os homens, deve
conhecé-los. Conhece 0 homem em geral; falta-lhe conhecer os individuos.

Sabe o0 que se faz na sociedade; falta-lhe ver como se vive nela.

A educacdo do Emilio é uma preparagdo para a vida em sociedade.
Rousseau (2014, p. 662) assevera: “Estudaste os teus deveres de homem,
mas conheces os direitos do cidaddo? [...] Antes de assumires um lugar na
vida civil, aprende a conhecé-la e a saber o lugar que te convém”. Desde
cedo, Emilio deve conhecer os elementos basilares da vida politica, o

direito a propriedade e as nogdes mais elementares do governo em geral'™.

A igualdade convencional entre os homens, muito diferente da igualdade
natural, torna necessario o direito positivo, isto é, o governo e as leis. Os
conhecimentos politicos de uma crian¢a devem ser nitidos e limitados; ela
deve conhecer do governo em geral apenas o que se relaciona com o direito de

propriedade, de que ja tem alguma ideia. (ROUSSEAU, 2014, p. 252).

Emilio ndo deve jamais abandonar as relacdes reais e materiais que
estdo ao seu alcance nem permitir que ponham na sua mente uma tnica
ideia que nao possa conceber. “A arte do mestre consiste em nunca deixar

que suas observacdes se entorpecam [...], mas em aproxima-lo [Emilio]

%9 Masters (2002, p. 36) afianga que Emilio ndo é de modo algum um ser antissocial: “Rousseau afirma
frequentemente que Emilio, tanto quanto o homem natural, nao ¢ antissocial: ele é elevado a fim de viver com os
outros homens. ‘Ha bem uma diferenca entre o homem natural vivendo no estado de natureza e o homem natural
vivendo no estado de sociedade’. Emilio vive na sociedade civil, mas ele ndo é da sociedade civil”.

" Durkheim (1918, p. 176) pondera que o “[...] Ensinamento [do Emilio] deve vir da realidade, da vida e das forcas
que estdo em jogo”. A partir disso, Emilio deve conhecer a razdo, a origem e os limites da propriedade, bem como as
regras gerais que regem o Estado.
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continuamente das grandes relagdes que um dia devera conhecer para
bem julgar sobre a boa e a mé& ordem da sociedade civil” (ROUSSEAU,
2014, p. 253). A educacdo do pupilo de Rousseau apresenta duas
caracteristicas aparentemente opostas, mas que na pratica se

complementam; a formacdo do Emilio é, a0 mesmo tempo, um cuidado de

111

si mesmo e uma preparacio para a vida em sociedade'. Rousseau (2014,

P- 352) escreve sobre isso em seu alfarrabio sobre educacdo:

Quanto mais penso nisso, mais me conven¢o de que, ao colocar assim a
beneficéncia em agdo e ao extrair de nossos bons ou maus sucessos certas
reflexdes sobre as suas causas, poucos conhecimentos uteis hd que ndo
possamos cultivar no espirito de um jovem, e que, com todo o verdadeiro saber
que se pode adquirir nos colégios, ele adquirird uma ciéncia ainda mais
importante, que é a aplicaciao desse aprendizado as coisas da vida. Nao é
possivel que, tendo tanto interesse por seus semelhantes, ele nao aprenda logo
a ponderar e apreciar suas agdes, seus gostos, seus prazeres e em geral a dar
um valor mais justo ao que pode ajudar ou prejudicar a felicidade dos homens
do que aqueles que, ndo se interessando por ninguém, jamais fazem nada para

0s outros.

2.3.3.3 A sintese entre os tipos de educacao: a educacao doméstica e a
educacao publica

Aprender para si, para Emilio, em nada adianta se ele ndo puder
colocar suas observagoes em pratica e tirar delas o maximo proveito entre
os homens. As relacdes entre o particular e o geral, o homem e o cidaddo

e os instintos mais primitivos e a vontade geral, sdo, para Rousseau, os

! Consoante Masters (2002), a educacao do Emilio ndo é apenas a do autocultivo, mas pode e deve ser interpretada
como um objeto publico salutar capaz de resolver “o duplo objeto a que se propde”; ou seja, desfazer a antinomia
entre o homem e o cidadao. A ideia de Rousseau em ligar o Contrato social ao Emilio, como vimos, é conduzir a
sociedade politica por meio de uma nova imagem do cidadao; sua intengao é promover um ideal de democracia em
que a sociedade civil seja o pressuposto do Estado, e ndo o contrario. No entanto, isso s6 poderia se realizar com um
novo tipo de homem, capaz de se autolegislar. Quanto a essa tematica, Salinas Fortes (1989, p. 86) assinala que: “[...]
Somos livres, diz Rousseau, quando nos submetemos a ‘lei que nds proprios prescrevemos’ [...]. ‘A liberdade consiste
menos em fazer sua vontade do que em nao estar submetido a de outrem’ [...]. A ideia de autolegislacio contrapde-
se a no¢ao de heteronomia, condi¢ao em que a vontade é determinada por algo que lhe é exterior”.
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percursos que devem orientar o seu pensamento. A formagdo do seu
aluno, criado na natureza, mas que, quando adulto, deve morar na cidade
é motivo suficiente de que é possivel ligarmos os dois tipos de formacao
presentes em seu pensamento: a educacdo doméstica e a educacdo
publica. Quanto a isso, Masters (2002, p. 39) elucida que, “A despeito da
tensdo fundamental entre 0 homem natural e o0 homem civil, Rousseau
reconhece [no Emilio] que vai tentar elevar um homem que possa ser um

cidadao [...]”. Ainda com relagio a essa tematica, complementa o autor:

[...] No inicio, como nés vimos, Rousseau recusa admitir a possibilidade de
combinar a educagdo politica com a educagao privada ou doméstica do homem
natural, em razdo do fato de que os deveres do verdadeiro cidaddo sdo
incompativeis com os sentimentos naturais do homem. Sem dtvida, nés
devemos dar ao Emilio ‘uma educagdo doméstica natural’. Mas Emilio néo é
como o selvagem, todo simplesmente bom. Ao contrério, a Gltima parte é

consagrada a torna-lo virtuoso [...]. (MASTERS, 2002, p. 38).

A intencdo de Rousseau (2014) é tornar Emilio um cidaddo, ou pelo
menos dar, através do exemplo de seu aluno, um novo sentido a palavra

“cidadania”3.

"2 Com base na ideia de Rousseau (2014, p. 14) no Livro I do Emilio, em que o filésofo pondera que, se possivel fosse
desfazer as contradicoes entre o homem e o cidadao, “[...] suprimiriamos um grande obstaculo a sua felicidade”.
Francisco (2008, p. 61) sugere que, apds “Essas palavras, talvez as mais importantes de toda parte inicial do Emilio,
acerca dos principios que governam a educagdao humana, expde claramente o propdsito maior do autor da obra:
trata-se nao de formar apenas o homem natural, o individuo, o ser da casa e da pequena sociedade da familia, mas
de buscar, na mesma medida, formar o cidadao, o ser da sociedade stricto sensu”. A partir disso, a autora propde o
fim da contradicio entre a educacio piblica e a educacio doméstica no pensamento de Rousseau: “[...] E evidente,
portanto, que o Emilio nao pode ser simplesmente lido como uma obra de educacdo doméstica, de formagao do
homem natural. Ha ai, sem dtvida alguma, a intencio de formé-lo. Mas h4, igualmente, por outro lado, a intengao
de encontrar as vias para se chegar ao cidadao. Entretanto, mais do que tudo, o que se pretende é dar solugao a
contradicdo do homem, isto é, forma-lo nao homem natural ou cidadao, e sim homem natural e cidaddo. O Emilio
quer-se tanto um tratado de educagao doméstica quanto de educagao publica” (FRANCISCO, 2008, p. 61, grifos da
autora). Sobre esse Gltimo aspecto, Assmann (1988) infere que Rousseau sabe que nao pode extinguir a contradi¢ao
entre 0 homem e o cidaddo ou entre a educagdo publica e a educacdo doméstica; sua filosofia quer acolher os
contraditérios tornando-os possiveis.

"3 “[...] A despeito da oposicao entre a educacio do homem natural e aquela do cidadao, todas as duas propdem
liberar o individuo de uma dependéncia em relagao aos outros homens na qualidade de individuos” (MASTERS,
2002, p. 70).



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 329

E claro que o pupilo de Rousseau nunca sentou em um banco de
escola e que a massa dos jovens a qual ele se dirige em seus escritos
politicos ndo teve o privilégio de uma educagao livre como Emilio teve a
chance de gozar. A instrucdo publica é geral e nao abole as escolas de
formacdo, enquanto a educagio do Emilio é exclusivista, uma vez que é
orientada sob as vistas de um gouverneur; a primeira, como constatamos,
tem urgéncia em direcionar as inclina¢bes individuais o mais cedo
possivel, no intuito de servir a vontade geral; ja a Gltima respeita os
designios da natureza e a marcha natural do desenvolvimento humano,
formando o homem e o cidaddo no momento certo™.

E inegavel, na perspectiva politica e educacional de Rousseau, que
ambos os tipos de formagdo - a educacio publica e a educacdo doméstica
- tém por objetivo a cria¢do de um novo homem publico, capaz ndo apenas
de ser responséavel por si, mas também pelo outro. A proposta de uma
educacdo a partir da vontade geral, conforme podemos perceber, ndo
exclui essa dialética da responsabilidade. Como diz Salinas Fortes (1989,
p. 87), na Cidade-Estado idealizada por Rousseau no Emilio, “[...] todo
individuo é, ao mesmo tempo, homem e cidaddao. FEle estara
permanentemente dilacerado entre as imposicdes desses dois opostos”.

Sobre isso, Derathé (2009, p. 346) afianca que:

[...] a vontade geral é a vontade de um cidaddo qualquer quando, sendo
consultado a respeito das questdes que concernem a comunidade inteira, ele
abstrai de seus preconceitos ou preferéncias pessoais e da um parecer que
poderia, no direito, receber a aprovagao unanime de seus concidadaos e que,
por conseguinte, seria suscetivel de ser erigido como lei universal valida para

o corpo todo do Estado.

"4 Formar o homem e o cidaddo no momento certo ndo significa diminuir a importancia da educacio publica;
Rousseau sabe que nem todos tém as condigdes privilegiadas do Emilio e que a escola publica é uma “via de solugao”
a decadéncia moral e educacional de seu tempo. No entanto, a formagao do Emilio é a ideal, por respeitar o tempo
da natureza.
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E pela vontade geral que as boas inclinacdes individuais se tornam
universais e se fazem representar mediante a lei. De acordo com Rousseau,
a vontade geral é a afirmagdo do individual no coletivo"’; essa vontade,
que é soberana, é simbolizada pelo Estado, e tanto a educagdo privada
como a educagdo publica sdo instrumentos para a sua realizagdo.

Emilio teve a oportunidade de ser educado sob os cuidados da
natureza; jamais se corrompeu moralmente, pois cedo foi afastado da vida
nos grandes centros urbanos. Sua formacao foi sempre reta, porquanto foi
crianga, jovem, homem e cidadado respeitando a marcha da natureza. Por
isso, sabe perfeitamente portar-se frente aos demais homens e usar de
suas luzes no convivio em sociedade. No entanto, a grande massa
acostumou-se desde muito cedo com o ambiente poluido e moralmente
pervertido das metrépoles. A ganincia, as desigualdades e as infindaveis
disputas entre os individuos tornaram sua existéncia relativa. £ nesse
sentido que o individualismo é, sob olhar critico de Rousseau, um dos
principais problemas das grandes cidades do século XVIIL.

A urgéncia em educar o mais rapidamente possivel os jovens
citadinos expunha a preocupagdo de Rousseau com a corrupgao
generalizada que acometia os aglomerados urbanos de sua época. O
genebrino queria cedo conduzir os jovens aos cuidados da vontade geral,

mesmo que essa fosse apenas um ideal". Entretanto, como podemos

5 Salinas Fortes (1989, p. 85-86) sinaliza que a vontade geral rousseauniana representa uma sintese entre a vontade
coletiva e a vontade individual: “[...] a vontade geral soberana é composta por todos aqueles que tém voz [...]; sua
acepcdo rigorosa do termo [aponta que] é cidadao aquele que produz a vontade coletiva mediante sua atuacao
legislante. Essa vontade é uma resultante do conjunto das vontades dos associados. Nao uma soma de suas vontades
enquanto individuos que visam apenas a seu interesse particular, mas uma expressao da vontade de cada individuo
quando imbuido do interesse coletivo e visando ao bem comum”.

116 Rousseau funda sua pedagogia sob uma definicao abstrata e ideal do homem em si, sob um conceito puro. No que
concerne a essa tematica, escreve Vial (1937, p. 47) que, “Ao pedir a razao e a consciéncia que o ensinem o fim tltimo
da educacao, Rousseau funda sua pedagogia sobre uma definicao abstrata e ideal do homem em si, ou seja, sobre um
conceito puro”. Vial (1937) ressalta a importancia de um plano a priori de educacdo, dado que uma pedagogia que
quer apenas aplicar principios praticos estd condenada ao fracasso.
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perceber em seus escritos politicos, a0 mesmo tempo que Rousseau
apresenta uma critica a sociedade do Setecentos, ele externaliza seu desejo
em recuperar a imagem do auténtico homem publico auténomo e afeito
ao bem-estar coletivo. Novamente Masters (2002, p. 129) perfila que a
imagem de um homem ideal, na perspectiva de Rousseau, é aquela na qual
o individuo consegue agregar a virtude e a bondade, “[...] porque ele se
mantém a meio caminho entre a bondade do homem no estado de
natureza e a virtude do cidadao num regime legitimo”.

No Emilio, Rousseau (2014, p. 11) diz que “[...] o0 homem natural é
tudo para si mesmo; é a unidade numérica, o inteiro absoluto, que sé se
relaciona consigo mesmo ou com seu semelhante”; e 0 homem civil é “[...]
uma unidade fracionaria que se liga ao denominador e cujo valor estd em
sua relagdo com o todo, que é o corpo social”. Na sintese entre o “homem
natural” e o “homem civil”, temos, na filosofia de Rousseau, o
aparecimento de um novo homem, capaz de agregar o amor aos seus
concidaddos por intermédio da moralidade e da virtude dos seus atos.
Quanto a isso, Rousseau (2014, p. 700-701) declara que: “[...] o que hé de
mais precioso para o homem é a moralidade de suas agdes e o amor da
virtude [...]. Basta a aparéncia da ordem para leva-lo a conhecé-la e a ama-
la. O bem-puiblico, que s6 serve de pretexto aos outros, so para ele [Emilio]
é um motivo real”.

Emilio é, nesse sentido, o novo homem e o novo cidaddo, uma vez
que sua formacdo combina com o seu carater. Emilio segue a sua razéo e
o faz em beneficio nao apenas de si, mas do bem ptblico. Desse modo, o
pupilo de Rousseau agrega a moralidade de suas ac¢des com a virtude de
seus atos a favor da patria, ja que, “[...] se ha felicidade na Terra, é no

abrigo em que vivemos que se deve procura-la"”” (ROUSSEAU, 2014, p.

"7 Masters (2002) traduz a juncao da moralidade com a virtude como a desnaturagdo do amor de si e a transformacao
desta em patriotismo altruista na educagao do Emilio.
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711). Nesse sentido, Emilio representa o que existe de mais essencial entre
a instrucao publica e a educacao particular, isto é, uma esperanga, um
modelo que possa inspirar transformagdes, principalmente nos aspectos
morais das sociedades, ndo apenas do Setecentos, mas de todos os
tempos"®.

Como podemos perceber nesses dois capitulos, Rousseau mantém,
com relacdo a sua pedagogia, trés aspectos de fundo importantes: sua
teoria do conhecimento, que é uma sintese do cartesianismo e do
empirismo; sua axiologia, que mistura principios do cristianismo com as
qualidades civicas dos povos antigos; e sua politica, que é uma mescla dos
costumes do cidaddo greco-romano com a ambicdo de liberdade
(autonomia) do individuo moderno. A originalidade de sua pedagogia, em
particular, e de sua filosofia, em geral, é a sintese dessas perspectivas. A
seguir, perceberemos a relagdo mais intima da teoria do conhecimento
rousseauniano com as suas teorias pedagdgicas, principalmente no

segundo ponto de discussdo do préximo capitulo. E o que veremos.

8 Vial (1937, p. 98) elenca que a educacio deve formar segundo um modelo de homem natural: “[...] Todos
deveriam, por conseguinte, ser formados segundo um modelo de homem natural; todos deveriam receber essa
mesma educacdo geral, cujo objeto é criar elos na humanidade”.



3

Rousseau: conhecimento e educacao

3.1 Rousseau: uma sintese das teorias do conhecimento e da pedagogia no
Setecentos

3.1.1 O cuidado com a infancia: a influéncia de Plutarco e Fénelon sobre
Rousseau

Para iniciarmos este terceiro capitulo, resgataremos as influéncias
teéricas de Rousseau. Plutarco e Fénelon, por exemplo, foram de
fundamental importancia na formulacdo da pedagogia rousseauniana.
Plutarco, em Do amor aos filhos e Da educacao das criangas, discute temas
caros a Rousseau, como a natureza, os costumes e o uso da razdo. Ja
Fénelon, em De [’éducacion des filles, trata de assuntos igualmente
importantes para o genebrino, como a imaginagdo, o ensino das coisas
solidas no aprendizado das criancas e as primeiras formulagdes dos seus
juizos. Neste ponto de discussao, nosso objetivo é entender como Plutarco
e Fénelon foram importantes para a teoria do conhecimento e para a
pedagogia de Rousseau. Para tal, dividimos este momento do trabalho em
trés partes: 1) Fizemos uma sintese das teorias de Plutarco, em especial
dos escritos citados; 2) Realizamos um resumo das ideias de Fénelon, em
particular da obra mencionada; e 3) Estudamos o impacto dessas teorias

sobre o pensamento de Rousseau.

3.1.1.1 Plutarco e sua triade pedagdgica: a natureza, a razao e os costumes

Sao muitos os registros da influéncia de Plutarco na obra de

Rousseau'. Em Confissdes, por exemplo, Rousseau recorda o seu interesse

' Além do seu Diciondrio de musica, Rousseau cita Plutarco em diversas obras, entre elas: Jiilia ou a nova Heloisa,
Emilio, Discurso sobre a origem e o fundamento da desigualdade entre os homens, Ensaio sobre a origem das linguas,
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pela leitura desde muito cedo. Das histérias que lia junto ao seu pai,
Plutarco tornou-se, para o jovem Rousseau, o seu autor preferido. Nessa
obra, Rousseau (2008a) atribui ao historiador grego o seu espirito livre e
o0 seu gosto pelo republicanismo. O primeiro registro da leitura que fez das
obras de Plutarco foi aos seis anos de idade (ROUSSFAU, 2012e). Os
escritos de Plutarco o acompanharam por toda sua vida. Morel (1926)
pontua que Rousseau foi um leitor atencioso das Oeuvres morales de
Plutarco. Na Moralia, estdo inseridos os escritos pedagogicos do pensador
grego, entre outros textos lidos por Rousseau. Nao é por acaso que no
Emilio Rousseau cita amplamente Plutarco®.

A influéncia dos textos sobre educacdo de Plutarco serviu a Rousseau
em sua grande obra pedagdgica para tratar sobre os mais variados
assuntos, desde os primeiros cuidados com os bebés até a critica mais
sofisticada ao palavrorio abstrato e sem significado do ensino da religido
para as criangas. No entanto, ndo é apenas no Emilio que se faz perceber
o alcance de Plutarco acerca da obra de Rousseau; ao lermos a Dissertacdo
ou mesmo seus escritos sobre educagdo publica, percebemos o prestigio
de Plutarco junto a sua concepcao acerca da educacgao. A interferéncia da
pedagogia plutarquiana com relacio a Dissertacdo, por exemplo, é notada
principalmente nas questdes referentes a disciplina; e relativamente a
educacao publica, em especial no texto Consideragdes sobre o governo da
Polénia, na importancia da virtude na formacido do cidaddo. Todavia, a
triade natureza, razdo e costume € o principio mais abrangente de Plutarco
sobre educacio. E sobre esse fundamento pedagégico do pensador grego

que iremos concentrar a priori nossa atengao.

Carta a d’Alembert, Os devaneios de um caminhante solitario, Rousseau juge de Jean-Jacques, Verger des Charmettes
e Piéces sur divers sujets de lettres sur la philosophie, la morale et la politique.

2 No Emilio, o nome de Plutarco aparece nos Livros I, II e IV, principalmente nesse dltimo.
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Os dois escritos, Da educacdo das criancas e Do amor aos filhos, sao
os Unicos dos quais temos conhecimento sobre pedagogia no tempo de
Plutarco (século I d.C.). Em Da educacdo das criancas, escrito
pedagogicamente mais rico, Plutarco afirma que a primeira preocupagio
dos pais quanto aos filhos é dar-lhes uma boa origem familiar. O pensador
grego nao se refere a condigdo nobre dos pais, mas ao compromisso moral
dos mesmos. Para Plutarco, ser um cidaddo honrado e virtuoso é um dos
maiores propdsitos a que se destina a educagdo transmitida dos pais aos
filhos. Por isso, ter uma boa ascendéncia familiar se faz necessario para

uma reta formacio da crianca.

Talvez seja melhor primeiro comegar pela procriacdo. Entdo, aos pais que
desejam gerar filhos honrados eu préprio aconselharia a ndo coabitarem com
mulheres casuais, digo com cortesas ou concubinas; pois aos nascidos desse
tipo de mae ou pai ha indeléveis censuras por sua origem vulgar que os
acompanham por toda sua vida; também sdo vulnerdveis aos que querem

acusa-los e insulté-los. (PLUTARCO, 20154, p. 35)-

Ter uma boa origem familiar, continua Plutarco (2015a, p. 36), “[...]
¢ um belo tesouro da liberdade de expressao, por ela muito discurso deve
ser feito aos que almejam filhos pela legitima procriagdo. O espirito dos
que tém a linhagem impura e incerta nasce para ser abatido e humilhado”.

Uma outra varidvel importante na educacio dos filhos é o lago afetivo
que deve haver entre os pais e a crianga®. Plutarco (2015a) recomenda que
as maes amamentem os seus filhos, e ndo as amas de leite, que o fazem
porque gostam do salario. Para ele, é mister que os pais delineiem os
hébitos das criancas desde cedo: “[...] Tal como é necessario moldar os

membros do corpo dos filhos logo no nascimento, para que eles crescam

3 Além da amamentagao, que prioritariamente deve ser dada pela mae, Plutarco aconselha aos pais que elogiem os
seus filhos sempre que necessario. Afora que Plutarco se opunha com veeméncia aos castigos fisicos e ao
autoritarismo dos pais e dos mestres por quaisquer motivos.
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eretos e aprumados, do mesmo modo convém regrar os costumes dos
filhos desde o inicio”, visto que, do mesmo modo “[...] Como os sinetes
imprimem-se na cera amolecida, assim as ligdes marcam a alma dos ainda
infantes” (PLUTARCO, 20153, p. 46).

E com vistas & formacio do cidadio que Plutarco tenciona sua
pedagogia. Por isso, é tdo importante para ele, além da atencéo dos pais, a
escolha de um bom professor que possa orientar os primeiros
desenvolvimentos intelectuais e motores do infante. Em Da educacéo das
criangas, Plutarco enumera dois requisitos necessarios para a escolha de
um bom mestre: em primeiro lugar, é importante que o educador seja
sério e incansavel; em segundo lugar, que sua conduta moral seja ilibada.

Os pais, manifesta Plutarco (2015a, p. 48):

[...] devem procurar como professores para os seus filhos os que sao
irrepreensiveis por seu modo de vida, inatacdveis por seus habitos e os
melhores pelas suas experiéncias. Fonte e raiz da conduta honesta é a
educacao legitima. Tal como os camponeses colocam estacas nas plantagoes,
assim os professores legitimos fincam oportunos preceitos e conselhos nos

jovens, a fim de que deles brotem retos caracteres.

Para Plutarco, o primeiro dever dos pais é selecionar um bom mestre
para que seus filhos aprendam corretamente a arte da retérica, a filosofia
e a pratica de exercicios fisicos, entre outras coisas, visto que é preciso
harmonizar o fisico, o raciocinio, as préticas e os costumes. Essa cobranca
por parte de Plutarco para que os pais escolham um professor competente
tem como ponto de partida a crianca e como finalidade o cidadao virtuoso.
E sempre visando ao futuro que Plutarco (2015a) conduz a educacio das
criancas, pois um filho mal-educado serd mal cidadio, diz ele. E
indispensavel, assim, uma conduta séria do professor para que 0 mesmo

obtenha éxito na educacdo do seu pupilo. “Resumindo, eu digo que é
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essencial para que eles tenham um principio, meio e fim, uma instrucdo
séria e uma educacdo tradicional, e digo que essas sdo condutoras e
confluentes para a virtude e a felicidade. Os demais bens sao mesquinhos
e indignos de cuidados” (PLUTARCO, 20153, p. 52).

Plutarco (2015a, p. 53) enuncia que todas as coisas relacionadas ao
corpo sao efémeras: a beleza, a saide e a forca sdo exemplos do carater
transitério da materialidade fisica do ser humano: “[...] se alguém se
concentra na forga do seu corpo, aprenda que estd enganando o seu
pensamento [...], [haja vista que somente] a educacio é a tinica coisa entre
nds imortal e divina”. Plutarco recomenda em seu livro que os pais afastem
seus filhos das diversdes fiteis e da tediosa verborragia dos discursos.
Propde, em contraposi¢do, um ciclo de estudos em que a filosofia deva ser a
mais importante das matérias formais: “E necessario, entio, nio permitir
que a crianga livre fique sem ouvir nem ver nenhuma das licées dos
chamados ciclos de estudo. Mas isso deve ser apreendido ao longo do tempo,
como se pelo gosto (pois a perfeicio em tudo é impossivel) respeitasse a
filosofia” (PLUTARCO, 20153, p. 61). Para o0 nosso autor, a filosofia é o tinico
remédio para o sofrimento e as debilidades da alma; “[...] Por isso, a filosofia
deve ser a esséncia do resto da educagdo” (PLUTARCO, 20153, p. 62).

Em Da educagdo das criancas, Plutarco dedica pequenos trechos da
sua obra para explanar sobre a importincia da educacgio fisica na
formacao dos jovens pupilos. Nao se deve desdenhar dos exercicios fisicos,
defende ele; as criancas devem ser enviadas ao professor de ginastica para
manterem seus corpos em boa forma, dado que “[...] A boa constituicao
corporal é em tudo a base da bela velhice” (PLUTARCO, 20153, p. 65). A
atividade fisica para a crianca é importante, segundo o grego, porque é ela
que prepara o corpo do jovem estudante para suportar, da melhor maneira
possivel, a carga de licdes que ele deve receber. No ciclo de estudos

proposto pelo nosso autor, o mais importante é que o corpo esteja a servico
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da mente, para que esta possa absorver bem as ligdes provenientes da
filosofia*. Nesse sentido, é necessario controlar a fadiga do corpo do
educando, para que ele nao renuncie a educacio e ndo permita que o Sono
e 0 cansaco se tornem inimigos das licdes (PLUTARCO, 2015a).

Ter uma boa origem e bons professores, contudo, ndo garante uma
boa formacio para a crianga. Para isso, é necesséria a convergéncia de trés
elementos: a natureza, a razdo e os costumes. Em Da educagdo das

criangas, Plutarco (2015a, p. 38-39) anuncia que:

Em geral, o que estamos habituados a afirmar sobre as artes e as ciéncias, o
mesmo deve ser dito sobre a virtude; dizer que, para a absoluta retidao, trés
coisas devem convergir: natureza, razdo e costume. Chamo razdo o
aprendizado e o costume ao exercicio. Sio os principios da natureza: a
evolugdo pela instrucio, o proveito pelo cuidado e a exceléncia por esses todos.
E o que disso for abandonado, nisso for¢osamente sua virtude é imperfeita. A
natureza sem estudo € cega, a ligdo sem a natureza é insuficiente e o exercicio

sem ambos é incompletos.

A educacao é um ato continuo que requer uma atengdo permanente
dos pais, do professor e da crianga. A natureza, nesse sentido, é o terreno
fértil para o desenvolvimento de uma boa educagdo. A terra, postula
Plutarco (2015a), é boa por natureza, mas, se descuidada, é improdutiva e
arruinada; quanto melhor for sua natureza, tanto mais; se negligenciada
por causa do descuido, é destruida. Do mesmo modo, a crianga, que é
natureza em estado bruto e é, a0 mesmo tempo, boa por natureza, se nao
for bem cuidada desde seu nascimento, poderd sucumbir ao ter suas

capacidades fisicas, morais e intelectuais desperdicadas ao longo da vida.

4 Para Plutarco, de todas as matérias, a filosofia é a mais importante. Isso demonstra a influéncia de Platdo em seu
pensamento; para o seu mestre, a filosofia é 0 mais nobre dos saberes. Sobre isso, consultar a introdugao da obra Da
educagdo das criangas, escrita pela professora doutora Maria Aparecida de Oliveira Silva (2015).

5 Desenvolveremos o tripé educativo de Plutarco seguindo a sequéncia sugerida por ele, ou seja, primeiro
dissertaremos sobre a natureza; em seguida, sobre a razao; e, por fim, sobre os costumes.
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No escrito intitulado Do amor aos filhos, Plutarco dedica grande parte
do seu estudo a importancia da natureza na educagdo das criangas. Nosso
autor comega seu pequeno texto chamando a aten¢do para o lugar do
homem na natureza: “[...] parece-me que os homens esquecem que eles
também sao parte da natureza, porque atribuem apenas aos animais um
lugar cativo no reino natural” (PLUTARCO, 2015b, p. 24). E nos animais
que a natureza preserva sua caracteristica pura, constante e simples; nos
homens, por conta da razdo e do hébito, sua propriedade (natural) néo é
conservada (PLUTARCO, 2015b). Referente a isso, continua Plutarco

(2015b, p. 27):

[...] ndo nos admiramos se os animais irracionais seguem sua natureza mais
do que os racionais; também as plantas mais do que os animais, aos quais nem
imagina¢do nem rédea deram; pelas outras coisas, por propensao, mantém-se
afastados do que é conforme a sua natureza, mas, tal como na prisdo, elas
permanecem cimplices e dominadas, h4 sempre uma saida que a natureza

traz para sua passagem.

A razdo é a saida fornecida pela natureza para o homem, assim como
o instinto é para os animais. As feras, por exemplo, ndo tém a astdcia da
razdo, diz Plutarco, porque se apoiam nas ancoras da natureza, que, entao
como um senhor, sob rédea e freio seus, indica o caminho correto a trilhar.
A razdo, ao contrario, faz o homem independente e soberano, pois lhe
permite criar inovagdes e nao abandona nenhuma marca manifesta nem

visivel de sua natureza.

A natureza faz brotar, tanto em plantas agrestes como em vinhedos
florescentes, figueiras selvagens, oliveiras rusticas, frutos completamente
acres e imperfeitos entre os cultivados, assim concedeu um amor aos filhos
imperfeitos, aos irracionais, que nao é suficiente para dar-lhes a justica, dado

que por nada além da necessidade eles se movem, enquanto o homem, um
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homem racional e politico, conduziu-os para a justica, a lei, as honras dos

deuses, a edificagdo de cidades, a bondade. (PLUTARCO, 2015b, p. 53).

Sob a concepgao de Plutarco (2015b), 0 homem, por sua caracteristica
racional, é excelso na natureza, contudo sem deixar de ser parte da
natureza. Para nosso autor, a natureza é sabia e superior porque dotou o
homem de inteligéncia e principalmente o fez um animal politico. Plutarco
(2015b) julga que aquele que nao segue uma vida virtuosa tem o mesmo
destino das plantas imperfeitas, quer dizer, ¢ privado da justica natural®.

Em Do amor aos filhos, o historiador grego realca que a natureza é
precisa, engenhosa, inesgotavel e simples. A natureza cria um fim que nao
é a utilidade, mas o amor. A vinda dos filhos, por exemplo, é um projeto
da natureza. E a natureza que revela o amor dos pais aos filhos: “Mas,
certamente, tal como as minas, a natureza mistura o ouro com muita terra
e o oculta, todavia ele resplandece, assim ela, natureza, revela o amor aos
filhos, aos que erram por seus caracteres e paixées” (PLUTARCO, 2015b,
p- 95)-

Plutarco (20152) acredita que a educacdo pode mudar as criancas; o
amor dos pais aos filhos seria um complemento da formacgido dos
pequenos. O afeto ajuda a aprimorar a inteligéncia das criancas, além de
reforcar nelas os costumes patriéticos. Em Da educagdo das criangas,
nosso autor considera que ha duas coisas mais importantes do que todas
na natureza humana: a inteligéncia e a razdo. “[...] A inteligéncia é
comandante da razdo, e a razdo é subordinada a inteligéncia, pois é
irrefutavel pela sorte, inseparavel pela delagdo, incorruptivel pela doenca
e inatingivel pela velhice” (PLUTARCO, 20153, p. 54). Nesse sentido,

Plutarco (2015a) assevera: “[...] Somente a razdo envelhecendo avanca, o

6 Morel (1926) sinaliza que o pensador grego, como Rousseau o entende, néo dissocia a virtude dos cidadaos dos
valores da Republica, por isso o individuo néo virtuoso é como uma planta defeituosa, é desprovido da justica natural.
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tempo retira todas as coisas na velhice, porém nela coloca o conhecimento.
A guerra afluente arrasta toda justica e tudo afasta, a inica coisa que ndo
pode retirar é a educacdo”.

A educacéio é, consoante Plutarco, como vimos, a tinica coisa entre os
homens imortal e divina. Em Da educacdo das criancas, o historiador
grego apregoa a existéncia de trés tipos de vida: “[...] ha o ativo, o
contemplativo e o lascivo, este é insaciavel e escravo dos prazeres, também
é animalesco e vulgar; o contemplativo, porque fracassa na pratica, é
inatil; e o ativo, por desperdicar a filosofia, é sem refinamento e
desregrado” (PLUTARCO, 20153, p. 63). Porém, considera ele, ha um
quarto tipo de vida, pertinente aos homens perfeitos que sio capazes de
mesclar seu poder politico com a filosofia, ou seja, “[...] sdo capazes de
comandar os dois maiores bens, os que atuam politicamente pelas coisas
ateis a vida dos cidaddos e os que passam a vida serena e calma na
filosofia” (PLUTARCO, 2015a, p. 63).

Esses homens superiores sao capazes de zelar pelos costumes e
prolifera-los. A intencdo de Plutarco com a educagdo dos pequenos é
transforméa-los em bons cidadaos. Por isso, nosso autor escreve sobre a
importancia de emular as coisas boas: “Por um lado, com justica, é uma
acao louvavel abracar todas as causas prescritas com exortagdo; por outro,
emular as grandiosas. Para isso, é necessario boa sorte e muito cuidado,
portanto é algo factivel de se estabelecer na natureza humana”
(PLUTARCO, 2015a, p. 90). Fle aconselha também que os casamentos
sejam realizados por pessoas com as mesmas afinidades pessoais, a fim de
que se constituam familias sélidas e de costumes zelosos condizentes com
os costumes patridticos (PLUTARCO, 2015a).

O tripé natureza, razdo e costumes, se unido ao amor dos pais aos
filhos e aos cuidados de um bom professor, tende a fazer prosperar a

crianga. A virtude é, para Plutarco, a absoluta retiddo, porém, se unida a
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sua féormula pedagogica - seu tripé educativo -, tende a ser peca
fundamental na educacio do infante. Como o mesmo nos diz: a razdo é o
aprendizado; e o costume, o exercicio. A natureza tem por fundamentos:
a evolucdo pela instrucao, o proveito pelo cuidado e a exceléncia por esses

7

todos. E o que disso for abandonado nisso forcosamente sua virtude é

imperfeita. A natureza sem estudo é cega; a licio sem a natureza é

insuficiente; e o exercicio sem ambos é incompleto (PLUTARCO, 2015a).

3.1.1.2 Fénelon e sua abrangéncia pedagdégica em De /’'éducacion des filles

Fénelon nédo desperdica a sabedoria dos antigos em sua pedagogia.
Riley, em Rousseau, Fénelon, and the quarrel between the ancients and the
moderns, afirma que o amor desinteressado de Fénelon, em Telémaco, é
semelhante ao dos antigos; e é através dessa obra que Rousseau aumenta
ainda mais sua admiracéo pela cultura classica greco-romana. Fénelon, em
De léducacion des filles, aperfeicoa o projeto plutarquiano de educagao
concebendo a crianga como um ser dotado de afetividade e de razédo e
integrado a cultura de seu povo.

De léducacion des filles, obra de 1687, expunha a preocupagio do
autor em definir a educagio das mulheres a partir do papel determinado
por elas na sociedade. O escrito de Fénelon admitia a inclusdo ponderada
de alguns saberes laicos nos seus planos educacionais, como alguns
principios do direito, além da leitura, da escrita e das nogdes elementares
de aritmética. Porém, como salienta Zechlinski (2013, p. 174), a proposta
educacional de Fénelon tinha como propésito “[...] manter as mulheres
afastadas do exercicio do poder e impedi-las de adquirir conhecimentos
suficientes [teologia e histéria, por exemplo] que pudessem suscitar
dtvidas e questionamentos sobre preceitos da ortodoxia catdlica e da

ordem do mundo”.
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Rousseau, principalmente no Livro V do Emilio, aderira quase
integralmente a proposta de educacio das meninas sugerida por Fénelon.
Sua discordancia com relagao ao autor De [’éducacion des filles é pertinente
ao ensino da religido, o qual ele considerava pernicioso tanto para os
meninos como para as meninas, com a alegacao de que elas ndo estariam
ainda em condicdes de compreendé-las (ROUSSEAU, 2014). De l’éducacion
des filles, porém, nao é um escrito restrito apenas a educacdo das meninas;
em varios momentos da obra, Fénelon se refere a crianca como ser
genérico, e ndo apenas em relagdo ao género feminino’. Alguns preceitos
desse escrito estdo inseridos na teoria do conhecimento e na pedagogia do
Emilio. Além das semelhancas pedagogicas, como veremos, as
aproximacdes entre os autores se estreitam ainda mais pelo viés critico de
Fénelon acerca do estimulo a imaginacdo das criangas, que é oposto ao
ensino das coisas sélidas, e ao uso abstrato das palavras sem conexao
alguma com o significado real dos objetos®.

Fénelon (1851), a exemplo de Plutarco e Montaigne, é critico a forma
pedante como os professores conduzem a educacdo dos seus alunos.
Aqueles que governam as criancas, diz ele, ndo lhe perdoam nada e se
perdoam é apenas por vaidade. Ademais, eles excitam nas criangas um
espirito critico e maligno, exigem-lhe a perfeicdo, de modo que, quando
eles percebem alguma falta na crianca, ndo fazem mais do que desprezé-
la (FENELON, 1851). Num mesmo sentido, Fénelon (1851) aponta que néo
é necessario um ar austero e imperioso para educar as criangas. Somente

um professor afetado e pedante é capaz de tal conduta. Nosso autor opde-

7 Nao estamos querendo descaracterizar a divisao entre a educagao dos meninos e a educa¢ao das meninas expostas
no decorrer do livro de Fénelon. E inegavel, porém, em vérios momentos de sua obra, sobretudo nas questdes
referentes ao afeto e a disciplina, o carater mais abrangente de sua pedagogia.

8 Como sublinha Zechlinski (1998), o estudo das coisas préticas servia para tornar as mulheres aptas a desempenhar
bem as tarefas de casa. Rousseau, com relacio a educacao de Sophie, concordara plenamente com Fénelon, todavia
esses preceitos também servirdo a educagao do Emilio ainda crianga, como podemos perceber especialmente nos
Livros I e II de sua grande obra sobre educagao.
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se aos castigos fisicos aplicados pelos mestres aos pequenos: “[...] O medo
é como os remédios violentos que n6s empregamos nas doengas graves;
eles curam, mas alteram o comportamento e 0s n0ssos organismos: uma
alma guiada pelo medo é sempre mais fraca” (FENELON, 1851, p. 9-10). A
aplicacdo dos castigos é boa hoje, pode nao ser amanhd, finaliza Fénelon
(1851).

Ao longo De l'éducacion des filles, Fénelon usa uma estratégia cara a
Rousseau, a educaciao negativa®. Ele aconselha os pais que afastem seus
filhos desde cedo das mas companhias. A instrucdo comega com a
prevencao, diz ele (FENELON, 1851). O autor também alerta que os pais,
principalmente aqueles mal-educados, podem ser péssimas referéncias de
educacdo para as criangas. Ele avalia que, embora sua pedagogia nao
suponha um acompanhamento nem um concurso de todas as
circunstincias da vida das criangas para compor uma educagio perfeita,
sua preocupagdo é oferecer para elas saidas para os seus males naturais e
para os seus mimos: “[...] eu suponho os infortinios comuns a educacao
€ eu recorro aos meios mais simples para cura-los, em tudo ou em parte
daquilo que é necessario” (FENELON, 1851, p- 36).

Conforme Fénelon (1851), 0 mais importante para uma boa educacao
é conhecer as criangas. Pais e mestres devem adaptar a educacio segundo
as necessidades particulares dos pequenos, pois em lugar nenhum eles sdo
iguais. Nesse sentido, pensa Fénelon (1851), educar as criancas
uniformemente é algo inttil, dada a especificidade do carater e do
temperamento de cada uma delas. Embora nosso autor admita que as
criancas ndo sao muito afeitas aos raciocinios, ndo é proibido aos pais nem

aos mestres pensarem junto com elas. Assim:

9 Embora Fénelon nao utilize o termo “educacao negativa” em De léducacion des filles, a estratégia pedagodgica de se
evitar os males para conduzir bem a educacao da crianca é a mesma de Rousseau.
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A medida que sua razio aumenta, é necessario mais e mais raciocinar com elas
sobre a necessidade de sua educagdo, ndo para seguir todos os seus
pensamentos, mas para conhecer o seu verdadeiro estado, sentir suas
dificuldades e provar um pouco as coisas que nés queremos que elas facam.

(FENELON, 1851, p. 8).

O que Fénelon (1851) quer nos ensinar é que é necessario observar o
que ha de natural na crianga, a contar do seu nascimento. Fénelon (1851)
recomenda aos pais coloca-la, desde a primeira idade, em liberdade para
que ela possa descobrir sozinha suas inclinagdes. Aos pais e aos mestres
cabe observar o seu desenvolvimento, os seus gostos e o seu
temperamento, para assim buscar corrigir a crianca no que for necessario.
Se ela é impaciente ou desorganizada, por exemplo, e 0s responséaveis
perceberem isso o quanto antes, a possibilidade de corrigir esses
problemas com sucesso é maior (FENELON, 1851).

Nosso autor diz que nao é necessario estabelecer regras de
comportamento rigidas para as criangas (FENELON, 1851), basta que os
pais lhes parecam plenos de uma amizade sincera, visto que a maior parte
das coisas que elas aprendem inicialmente surge da convivéncia com os
seus progenitores. A educagdo emocional, baseada na experiéncia e no
compartilhamento dos afetos, é para Fénelon (1851, p. 8-9) um ato de
humildade:

Fazei-las vos amar; que elas sejam livres como v0s, e que elas ndo temam vos
deixar ver seus defeitos. Para conseguir isso, sejais compreensivos com aquilo
que elas fantasiam diante de vés. Nao parecais nem surpresos nem irritados
com as suas mas inclinagdes; ao contrario, compartilhai as suas fraquezas.
Algumas vezes isso chegara a ser inconveniente, pois elas serdo menos
temerosas a vos; mas, em tudo assumindo, a confianga e a sinceridade lhes
serdo mais uteis do que a autoridade rigorosa. [...]. E necessario sempre
comegar por uma conduta aberta, feliz e familiar sem baixeza, que vos dé meio

de ver agir as criancas no seu estado natural e de conhecé-las a fundo.
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De I’éducacion des filles é um livro ndo apenas de como se deve educar
as meninas, em particular, e as criangas, em geral, mas também de
recomendacdes aos pais e aos mestres. Fénelon estabelece ao longo de seu
livro os requisitos que um bom governante deve ter. Em resumo, ele
defende que o governante deve ser paciente e agir de maneira racional e
amiga com o seu aluno; deve observa-lo para extrair dessa experiéncia
uma educagio de acordo com as suas necessidades; deve falar com clareza,
de modo que o seu pupilo possa entender suas observagoes; e nunca deve
repreendé-lo com violéncia, contudo sem deixar de mostrar-lhe

amigavelmente o que é melhor para ele (FENELON, 1851).

Enfim, considereis que, para executar este projeto de educagio, ela [a crianga]
age menos para fazer as coisas que exigem um grande talento do que para
evitar os erros grosseiros que nos observamos. Trata-se de nao apressar as
criangas, de ser diligente frente a elas, de as observar, de lhes inspirar
confianga, de responder claramente e com bom senso as suas pequenas
questdes, de deixa-las agir naturalmente para melhor conhecé-las e de as
corrigir com paciéncia quando elas se enganam ou cometem algum erro.

(FENELON, 1851, p. 37).

Fénelon (1851, p. 37) afirma que a crianga é uma pequena reptblica
e que o governante deve estar preparado para saber conduzir sua educacdo
com &xito™. Os principios de uma boa educagdo sdo aqueles que néo
exigem qualidades extraordinarias das criancas. Segundo ele, o
governante que conseguir uma condicao de mediania entre as capacidades
fisicas e intelectuais das criangas terda cumprido bem a sua funcao

(FENELON, 1851).

1 Provavelmente Fénelon serviu de inspiragdo para Rousseau no Emilio. Como observa Grosrichard (2016), a
mudanga do termo precepteur pelo de gouverneur na filosofia de Rousseau ocorre por uma solidariedade profunda
entre sua concepcao de educacdo e os temas favoritos de sua filosofia politica.
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Encerradas as discussbes de cunho propriamente pedagogico,
adentraremos agora nas questdes ligadas a teoria do conhecimento. Em
De léducacion des filles, Fénelon pontua que o cérebro das criangas é como
uma tabula rasa; nada ha de impresso a priori em sua memodria. As
primeiras imagens que elas veem e com as quais convivem sao estampadas
em seu cérebro, que ainda nada aprendeu. “[...] Esta moleza do cérebro
faz que todas as coisas se imprimam facilmente e que as imagens de todos
0s objetos sensiveis sejam muito vivas: assim é necessario escrever na sua
mente os caracteres que se formam facilmente” (FENELON, 1851, p.7).Ele
acredita que as primeiras imagens gravadas enquanto o cérebro é mole,
isto é, quando nele ainda ndo ha nada escrito, sio as mais profundas
(FENELON, 1851).

Fénelon (1851) diz que é indispensavel apresentar belos quadros para
as criancas. Na idade em que elas ainda nédo colecionam representacoes do
mundo, é preciso selecionar com cuidado o que iremos apresentar para
elas: “[...] é necessario escolher bem as imagens que ndés devemos ensina-
las; pois nés nao devemos depositar em um reservatorio tdo pequeno e
precioso coisas requintadas [...]” (FENELON, 1851, p- 7). Para ele, as
criancas imitam tudo que veem, por isso é importante lhes oferecer bons
modelos. A partir disso, Fénelon (1851) acredita que é possivel formar-lhes
0 gosto e torna-las sensiveis ao verdadeiro decoro social.

O autor De I’éducacion des filles é um critico contumaz dos pais e dos

mestres que apresentam livros as meninas" sem que elas estejam em

" [ interessante notarmos a mudanca do termo “criancas” para “meninas”. Fénelon, embora dé passos importantes
no reconhecimento das mulheres como importantes atrizes sociais no século XVII, continua preso aos preconceitos
de sua época. Para evidenciarmos isso, no inicio De I'éducacion des filles, ele diz: “A educagio dos meninos passa por
uma das principais questdes relativas ao bem publico; [...] Para as meninas, digamos, nao é necessario que elas sejam
sabias, a curiosidade as torna vaidosas e preciosas; é suficiente que elas saibam governar um dia os seus lares e
obedecer aos seus maridos sem raciocinar. Nao nos falta exemplos de mulheres que a ciéncia tornou ridiculas: segue-
se disso que alguns acreditam que temos o direito de abandonar cegamente as meninas a conduta de maes ignorantes
e indiscretas” (FENELON, 1851, p. 1-2). As leituras dos romances instigam as mulheres para além de suas estritas
fungdes sociais, dai o perigo de algumas leituras, constata o autor (FENELON, 1851).
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condicoes de entendé-los. A leitura as torna ociosas e estimula sua

curiosidade.

[...] as meninas mal instruidas e indisciplinadas tém uma imaginagdo sempre
errante. Faltam-lhes alimentos sélidos, sua curiosidade se dirige com
entusiasmo em diregdo as coisas vas e perigosas. Aquelas que tém espirito se
erigem apenas como preciosas' e leem todos os livros que podem alimentar
sua vaidade; elas se apaixonam por romances, pelas comédias, pelas histdrias
de aventuras quiméricas onde o amor profano se faz presente. Elas se tornam
0 espirito visiondrio, acostumando-se a linguagem magnifica dos heréis de
romances: elas se degradam através do mundo; pois todos esses belos
sentimentos no ar, todas essas paixdes generosas, todas as aventuras que o
autor do romance inventou para o prazer nao tém nenhuma ligagdo com os

verdadeiros motivos que as fazem agir no mundo [...]. (FENELON, 1851, p-3)-

Vivendo das fantasias provenientes de suas leituras, as meninas
acreditam-se como as princesas dos romances que leem; elas colocam sua
imaginacao bem acima de suas necessidades e se decepcionam quando se
dao conta do mundo real (FENELON, 1851). A curiosidade desregrada cria
um mundo e uma realidade que nao é a sua. Além do mais, desperta a
vontade de em tudo querer opinar sem, contudo, conhecer
verdadeiramente 0 que se passa a sua volta (FENELON, 1851). “A
ignorancia de uma menina ¢ a causa do seu tédio e demonstra que ela ndo
sabe se ocupar inocentemente. Quando ela chega a uma certa idade sem
se aplicar das coisas sélidas [...], tudo que é sério lhe parece triste, tudo
que lhe requer atencio é seguido de cansaco” (FENELON, 1851, p. 2).

Fénelon (1851, p. 4) é favoravel que se ensinem para as criancas as

coisas praticas: “Se no lugar de dar as criancas medos vdos de fantasmas

2 Zechlinski (1998, p. 170) postula que, “A partir de meados do século XVII até o inicio do século XVIII, foram
denominadas ‘preciosas’ as mulheres letradas que participavam dos saldes literarios franceses. Inicialmente foi um
adjetivo positivo, mas tornou-se depreciativo com o decorrer do tempo, em consequéncia das satiras feitas a essas
mulheres por homens letrados que rejeitavam a participacao das mulheres nas institui¢oes literarias”.



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 349

e de espiritos [...] nés nos empenhassemos em lhes dar sempre uma
imagem agradavel do bem e uma ideia terrivel do mal, esta prevengao lhes
facilitaria muito a sequéncia prética de todas as virtudes”. Ele recomenda
aos responsaveis pela educacdo das criancas que substituam a curiosidade
pelas coisas solidas e jamais pela imaginacio. O calor da imaginacao, se
nao for orientado, faz representar coisas ridiculas (FENELON, 1851). Os
pais, por exemplo, acostumam os seus filhos com as representacdes
fantasiosas que eles mesmos nao podem aplicar. A imaginagao, quando
nao é corrigida, é prejudicial para a educagdo, argumenta Fénelon (1851).

Numa segunda perspectiva critica, Fénelon (1851, p. 5) defende o
desprezo pela dissimulacdo da realidade e prega o respeito a verdade
mediante o bom uso das palavras e da razdo: “Desde que elas estejam em
uma idade mais avancada, onde a razdo esta desenvolvida, é necessario
que todas as palavras que nos as proferimos sirvam para lhes fazer amar
a verdade e a lhes inspirar o desprezo por toda dissimula¢do”. Para o autor
De léducacion des filles, apresentar as palavras sem uma conexao com o
mundo real é um erro.

A regra para formar bem o juizo, segundo Fénelon (1851, p. 5), é

sempre partir das coisas sensiveis:

[...] As criangas sabem pouco, é necessério excita-las a falar: mas como elas
ignoram muitas coisas, elas tém muitas questdes a fazer [...]. E suficiente lhes
responder precisamente e acrescentar algumas vezes pequenas comparagoes

para tornar mais sensiveis os esclarecimentos que nés devemos lhes dar.

Ao prezar a clareza da linguagem, nosso autor quer tornar mais

agradaveis para as criangas as coisas que nds exigimos delas.

[...] mostrai-lhes sempre a utilidade das coisas que vos os ensineis; fazeis-lhes
ver o uso por ligacdo ao comércio do mundo e aos deveres das condicdes. Sem

isto, o estudo lhes parece um trabalho abstrato, estéril e espinhoso [...]. E
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necessario, portanto, mostrar-lhes a razio de tudo aquilo que nds as
ensinamos. E, dir-lhes-lamos vos, para vos colocar em estado de bem fazer
aquilo que vos farieis um dia; é para vos formar o julgamento; é para vos
acostumar a raciocinar bem sobre todos os assuntos da vida. E necessério
sempre lhes mostrar um principio sélido e agradavel que os sustente no
trabalho e ndo pretender jamais os assujeitar por uma autoridade seca e

absoluta. (FENELON, 1851, p. 8).

A concepcio de linguagem fenoloniana, principalmente aquela que
devemos utilizar com as criancas, é pragmatica. Para nosso autor, é
necessario sempre ligar o prazer aos estudos; tornar agradavel o
aprendizado e mostrar para crianca a utilidade do conhecimento. E
importante oferecer para a crianca uma variedade agradavel, satisfazer sua
curiosidade pelas coisas Uteis, exercitar o seu corpo através das artes
convenientes e ligar tudo isso a diversdo (FENELON, 1851). E pelos
divertimentos simples, como as conversas felizes e as brincadeiras préprias
aidade, segundo Fénelon (1851), que se constroi o aprendizado da crianga.

A pedagogia de Fénelon (1851) defende a tolerancia para com os
pequenos, a condenacdo ao pedantismo dos professores e a recusa aos
castigos fisicos. Por outro lado, a critica ao excitamento precoce da
imaginagdo e uma maneira clara de se comunicar com as criangas sao as
contribui¢des do autor De léducacion des filles no campo da teoria do
conhecimento. Rousseau absorvera esses principios em seu plano de
educacdo presente no Emilio, juntamente com outras formula¢des
provenientes de Plutarco, especialmente as questoes relativas a formacio
do cidadao tendo a natureza como pano de fundo.

3.1.1.3 Pedagogia e teoria do conhecimento em Plutarco, Fénelon e
Rousseau

Republica e virtude sdo as duas ideias que Rousseau concebe a

Plutarco, como podemos perceber na leitura das obras Confissoes e
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Segundo discurso®. Plutarco néo dissocia a virtude dos cidadaos da vida
republicana, isto é, para ele a moral publica ou privada domina a vida
politica. Numa sociedade viciosa, pensa nosso autor, a educacdo pode
mudar a crianca, ou seja, orientd-la corretamente em direcio a um
comportamento virtuoso. A reforma dos costumes publicos e privados é
uma condicdo do Estado republicano. Para Plutarco, a Republica é a
detentora de uma virtude maior e apenas ela é capaz de modificar uma
sociedade degenerada, avalia Morel (1926) em Rousseau lit Plutarque.

Se Plutarco aponta problemas na sociedade de sua época, pelo menos,
observa Rousseau, este ndo perdeu o horizonte da unidade entre o cidadao
e o Estado, que ndo é mais considerado pelos seus contemporaneos no
século XVIII. O exemplo dos antigos é para o autor do Emilio um meio de
comparar e mostrar que o homem, antes do avanco das ciéncias e das
artes, era melhor do que o individuo corrompido de seu tempo. Nesse
sentido, sublinha Morel (1926, p. 96), Plutarco é para Rousseau como uma
espécie de evangelho, ou seja, é a verdade que anuncia “[...] a realizagido
da sintese entre o individuo e a cidade”.

O entusiasmo republicano causado por Plutarco, no entanto, sera
enriquecido por Rousseau na realizagio de um conceito de democracia
mais bem combinado a sua realidade. Hager (2001) sinaliza que o cidadéo
de Rousseau é diferente daquele de Platdo e de Plutarco. Fle nos lembra
que “[...] Emilio tem o direito de escolher onde ele quer e pode viver, ele

tem o direito (apds ter atingido a idade da maturidade - evidentemente)

3 “Que me seja permitido citar um exemplo do qual deveriam restar vestigios mais firmes e que estara sempre
presente no meu coragao. Nunca deixo de lembrar-me, com a mais agradével emogao, da memoria do virtuoso
cidadao a quem devo a luz e que frequentemente alimentou minha infancia com o respeito que vos era devido. Eu o
vejo ainda vivendo ainda do trabalho de suas méaos e alimentando sua alma com as mais sublimes verdades. Vejo
Técito, Plutarco, Grotius misturados, a sua frente, com os instrumentos do oficio. Vejo ao seu lado um filho querido
recebendo, com frutos bem parcos, as instrugoes ternas do melhor dos pais. Se os desvarios de uma juventude louca
me fizeram, durante um certo tempo, esquecer li¢des tdo sébias, tenho a felicidade de, por fim, demonstrar que,
ainda que se tenha alguma tendéncia para o vicio, dificilmente ficara perdida para sempre uma educagao em que o
coragao estiver presente” (ROUSSEAU, 1999b, p. 39-40).
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de estudar e de julgar o governo particular sob o qual ele nasceu para saber
se é conveniente viver sob esse governo” (HAGER, 2001, p. 641). Ele

também diz que o cidaddo de Rousseau tem:

[...] uma maneira de ser diferente daquela do cidaddo no sentido antigo da
palavra [...]. E verdadeiramente um cidadao sem patria que ama sobretudo a
ideia da comunidade politica que tal pais deveria seguir e realizar, e ndo a
realidade problematica deste mesmo pafs. Esse pais ndo é para Rousseau e
para o seu Emilio mais do que um meio para realizar a sua virtude e
aperfeicoar sua moralidade, cuja origem ¢é toda interior e toda individual e

superior a toda realidade politica. (HAGER, 2001, p. 643).

O cidadao rousseauniano nao esquece sua ligacdo politica com os
outros homens nem a vontade geral que o liga aos seus semelhantes sob a
administracdo de um Estado. Porém, como salienta Hager (2001), a
educacio do Emilio ndo é a do cidaddo subordinado a patria, sua educacédo
é cosmopolita e auténoma, diferentemente daquela do cidadao antigo.

A nogao pedagoégica de Plutarco, de que a educagdo é um meio para
se atingir um fim, é semelhante a de Rousseau. Emilio é educado para viver
em meio a outros homens e a virtude é o principio que deve orienta-lo.
Ambos concordam que a educacio pode mudar as criancas numa
sociedade corrompida, isto é, torné-las virtuosas. Como diz Plutarco: a
educacdo é a Unica coisa divina e imortal que nbs conhecemos. Por isso,
ela desempenha um papel tdo importante na vida em sociedade.

Rousseau aproveita do historiador grego uma certa nocdo de
natureza. Para os dois autores, o0 homem ¢é parte da natureza e deve se
beneficiar dela até ser completamente educado. A natureza é o
fundamento de toda a vida e é dela que surge a virtude. O problema para
ambos é quando o homem nao se reconhece mais como parte da natureza

e passa a viver uma vida sem limites, entregando-se aos vicios. O objetivo
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de Plutarco e Rousseau com a educagdo é fazer com que o homem se
reintegre a natureza e leve uma vida equilibrada entre suas inclinagdes
particulares e o interesse publico de que faz parte.

Fénelon desenvolve o plano de educacdo concebido por Plutarco. Para
ele, como vimos, a crianga é um ser dotado de sentimentos e de razao,
integrada a cultura do seu povo. Sobre os aspectos pedagogicos: a
educacdo como alternativa para uma sociedade degenerada; a instrugao
como meio e a virtude como um ideal formativo; os afetos como a base de
uma boa educagio; a vida exemplar dos pais e a escolha de bons
professores; a emulagdo das coisas boas; a estratégia de afastar as coisas
ruins para poder dar uma boa educagdo para os pequenos niao apenas
unem Plutarco a Fénelon, mas Rousseau a ambos.

A afirmagdo de Fénelon de que o cérebro da crianga é como uma tabula
rasa ecoa nos Livros I e II do Emilio. No Livro I, Rousseau (2014, p. 46)
apostila que “Nascemos capazes de aprender, mas sem nada saber e nada
conhecendo [...]; os movimentos, os gritos das criancas que acabam de
nascer sao efeitos puramente mecanicos, carentes de conhecimento e de
vontade”. J4 no Livro II, ao analisar o cérebro das criangas, ele assevera que
“[...] Seu cérebro liso e polido reflete como um espelho os objetos que lhes
apresentamos, mas nada fica, nada o penetra” (ROUSSEAU, 2014, p. 120).

A preocupacao de Fénelon de que devemos apresentar boas imagens
para as criancas é um dos cuidados que Rousseau tem no Emilio. As
criangas imitam tudo o que veem, por isso € possivel formar seus gostos e
torna-las aptas ao convivio social. Como diz Rousseau (2014, p. 8):
“Moldam-se as plantas pela cultura e os homens pela educagdo”.
Continuando no Emilio, Rousseau, & maneira de Fénelon, tece criticas a
leitura em idade precoce. As mas leituras que estimulam negativamente a
imaginacio significam uma perda da experiéncia da crianga, visto que os

pequenos tendem a se contentar mais com o seu imaginario do que com
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as coisas reais. “[...] A imaginacdo que embeleza o que desejamos o
abandona quando o possuimos”, observa Rousseau (2014, p. 660).

O uso correto da linguagem, respeitando o desenvolvimento
cognitivo da crianca, é uma outra influéncia importante que Rousseau
recebe de Fénelon. Apresentar sempre as criangas as imagens sensiveis
significa ndo deixar descolar o significante do seu significado. A educacio
das coisas solidas é uma etapa importante na educacdo do Emilio. Quanto

a isso, assim escreve Rousseau (2014, p. 62):

Gostaria que as primeiras articulagdes que as fizessem ouvir fossem raras,
faceis, distintas, repetidas muitas vezes e que as palavras que elas exprimissem
s se relacionassem com os objetos sensiveis que pudessem ser mostrados as
criangas. A infeliz facilidade que temos de mostrar as palavras que ndo

entendemos comegca mais cedo do que se pensa.

Sempre partir das coisas sensiveis é respeitar o vocabulario da crianga;
respeitando as etapas do seu desenvolvimento™. Sob esse viés, a linguagem
por imagens torna mais clara a comunicacao do adulto com a crianca e
forma melhor os seus juizos. Junte-se a isso a concepgao fenoloniana de ligar
os estudos ao prazer; é uma outra influéncia decisiva que Rousseau recebeu
do autor de De I’éducacion des filles. “[...] Amai a infancia; favorecei suas
brincadeiras, seus prazeres, seu amavel instinto. Quem de v6s néo teve
alguma vez saudade dessa época em que o riso esta sempre nos labios e a
alma estd sempre em paz?” (ROUSSFAU, 2014, p. 72-73).

Em nosso préximo ponto de discussao, abordaremos uma das mais
influentes obras do século XVII sobre a educagao das criancas; trata-se do

Pensamentos sobre a educacao, de autoria do pensador inglés John Locke.

14 “Restringi, pois, 0 mais que puderdes o vocabulario da crianca. £ um imenso inconveniente ela ter mais palavras
do que ideias e saber dizer mais coisas do que pode pensar [...]; 0s camponeses geralmente tém ideias mais justas do
que os citadinos, é que seu diciondrio é menos amplo. Tém poucas ideias, mas comparam-nas muito bem”
(ROUSSEAU, 2014, p. 67-68).
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Nesse livro, o fildsofo ndo foge a algumas nocbes pedagbgicas comuns a
Plutarco e a Fénelon, como, por exemplo, a preocupagao com uma boa
origem familiar, a atencdo que os pais devem conceber aos filhos e a
escolha de um bom preceptor que possa conduzir bem a educagdo das
criancas. Na referida obra, Locke acrescentaré diversas observagdes do seu
Ensaio sobre o entendimento humano, imiscuindo, assim, educacgio e
teoria do conhecimento em seu tratado, o que influenciard sobremaneira

Rousseau na confecgao do seu Emilio.

3.1.2 A pedagogia empirista e a educacao do jovem Emilio

O Pensamentos sobre a educagéo, obra publicada em 1693, alcangou,
devido a seu imenso sucesso entre o publico leitor e a critica literaria,
quatro edi¢cdes em um curto espago de seis anos. Na dedicatéria de Locke
dirigida a Eduard Clarke de Chipley™, ele assinala que o livro é mais uma
conversa privada do que uma exposicao publica e, seguindo a tradicio
republicana, acrescenta que a educagdo deve ter como utilidade prestar
servicos para o seu pais (LOCKE, 2012d). Entretanto, como perceberemos,
o principal propésito do livro de Locke é a formagao do gentleman. Na
secdo I, especialmente no sexto paragrafo, ele pontua que o objetivo maior
do seu discurso é mostrar como deve conduzir-se um jovem desde sua
infincia (LOCKE, 2012d). Mariano Enguita, prefaciador da edicdo
espanhola, intitulada Pensamientos sobre la educacion, diz que o livro de
Locke tem um recorte classista porque foi escrito para a burguesia inglesa,
por isso ele tem um caréater particular, e nao universal. Sabemos, contudo,
que Rousseau utilizou-se amplamente dessa obra tanto na Dissertagao (ou

no Projeto) como no Emilio, seja para tecer criticas, seja para apropriar-se

'5 Eduard Clarke foi membro do parlamento e morador do pequeno vilarejo de Chipley. Locke escreveu a dedicatéria
de seu Pensamentos sobre a educagao a Sir Eduard, porque tinha uma afeigao particular por uma das filhas do seu
amigo, Elisabeth Clarke.
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dos pensamentos pedagogicos de Locke. O propdsito deste ponto de
discussdo é mostrar o alcance da pedagogia empirista do pensador inglés
sobre a educagido do Emilio. Para tanto, dividiremos este momento do
trabalho em trés partes: a primeira e a segunda secdes tratardo da
formacdo moral e intelectual do gentleman de Locke e a tGltima secio tera
como propdsito analisar os pontos de convergéncia e divergéncia entre a

pedagogia do autor do Pensamentos com aqueles de Rousseau no Emilio.

3.1.2.1 A formagao moral do gentleman de Locke

John Locke dedicou a maior parte do seu tratado sobre educacao para
expor suas preocupagdes com a formagido moral da crianga. Para ele, os
adultos ndo devem submeter as criangas a longas explicacdes sobre as
ciéncias; segundo nosso autor, o mais importante para a educacdo dos
pequenos é fazé-los conhecer o mundo, a virtude, a atividade e o amor a
reputagao provenientes do convivio social (LOCKE, 2012d). Em outros
termos, é preciso ensinar-lhes, desde seus primeiros anos, antes que
saibam falar, antes que tenham bastante inteligéncia e ideias claras, nogdes
precisas de uma boa conduta moral. Enguita (2012, p. 17), sobre isso,
infere que “[...] Locke considera que os aspectos mais importantes da
educacio ndo sio a instrucio e o saber acumulados, sendo a formagédo dos
costumes éticos™”.

Os pais sdo parte fundamental na educagédo moral das criancas. Locke
dedica toda a primeira secio do seu livro aos cuidados que os pais devem
ter com a sadde dos seus filhos, e isso diz respeito a alimentacdo, a pratica

de esportes, aos cuidados com o sono, as diversoes e as roupas que melhor

1 Locke (2012d) julga que a instrugdo ¢ uma auxiliar da educagio, mas, mais importante do que os contetidos que
sdo ensinados para as criancas nas escolas, é o valor ético das ligoes que elas deveriam receber dos seus pais e mestres.
Assim, assinala Locke (2012d, p. 208) que “[...] A leitura, a escritura, a instrucao, tudo acho necesséario, no entanto
nao creio que seja a parte principal da educacdo. Imagino que tomariam por louco aquele que nao estimasse
infinitamente mais a um homem virtuoso e prudente do que a um escolar perfeito”.
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beneficiam a liberdade dos seus movimentos. Locke (2012d, p. 31) comega
0 seu escrito sobre educagao afirmando que “Um espirito sao em um corpo
sdo é uma descricdo breve, mas completa, de um estado feliz neste
mundo”. Para ele, a felicidade e a desgraca sdo obras do homem, uma vez
que a maior parte dos homens é o que é através da educaciao (LOCKE,
2012d). Por isso, é relevante que, desde o nascimento de seus rebentos, os
progenitores cuidem de dar uma reta formagao para os seus filhos, haja
vista que as primeiras impressdes que as criangas recebem sdo também as
mais significativas. Quanto a isso, escreve Locke (2012d, p. 32): “[...] As
menores e mais sensiveis impressdes que nds recebemos em nossa mais
tenra infincia tém consequéncias muito importantes e duradouras”.

Na obra aqui em comento, Locke (2012d, p. 53) escreve sobre a
necessidade de se criar um hébito na crianca: “A principal coisa que
devemos cuidar na educacéo das criancas sdo os héabitos que elas devem
contrair num principio. [...] [Contudo,] para evitar que contraiam um
habito cada vez mais arraigado e cujo uso néo queirais que continue logo,
nao os inicieis nos costumes”. Nosso autor diferencia “héabito” de
“costumes”; os costumes sdo viciados e podem influenciar negativamente
o carater da crianca; o habito, ao contrario, é salutar, porque representa
os principios da moral repassados dos pais aos filhos. O cuidado que os
progenitores devem ter, por exemplo, com a alimentacdo dos seus
rebentos é uma espécie de licao de moral que os pequenos recebem. “Ainda
quando as criangas sejam bastante felizes para ter pais discretos, cuja
prudéncia as preserve dos excessos da mesa e as submeta a sobriedade de
um regime simples e frugal, é dificil que seu espirito escape aos influxos
envenenados que o corrompem” (LOCKE, 2012d, p. 70).

O autor do Pensamentos sobre a educacdo nao tem a intencao de fazer
dos pais censores das criancas, porém ¢é importante que os adultos lhes

mostrem as tentacgdes e os vicios que se encontram espalhados por toda
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parte”. “Os que pretendem governar seus filhos devem comegar, quando
sdo muito pequenos, para obter deles uma submissdao completa a vontade
dos seus pais” (LOCKE, 2012d, p. 73). Locke (2012d, p. 74) entende que as
criangas tém necessidade de direcéo e de disciplina, todavia estas devem
ser acompanhadas da reta razdo dos pais, mas ainda mais da compreenséo
e do amor dos mesmos: “Tais sdo as regras gerais que deveis seguir para
estabelecer vossa autoridade sobre os vossos filhos em geral. O temor e o
respeito devem lhes proporcionar o primeiro dominio sobre seus espiritos
e o amor e a amizade nos anos mais maduros [...]".

O hébito que nio é necessariamente um costume'®, como vimos, nio
brota na crianca quando ela nao foi preparada suficientemente para
entendé-lo. Os filhos devem ser tratados com carinho, por isso os pais
devem estar preparados para perdoar-lhes algumas frivolidades que lhes
sdo proprias da idade, em outros termos, os pais devem fazer de sua
companhia algo agradavel para a crianga (LOCKE, 2012d). Assim, desde
cedo o pai deve respeitar o seu filho. Numa idade apropriada, ele deve
conversar com o seu rebento para saber suas opinides sobre assuntos
diversos. Quanto mais cedo tratar a crianga como homem, acostumando-
a a raciocinar com suas palavras, o pai obterd dela uma educagdo

excelente (LOCKE, 2012d).

'7 Locke (2012) efetivamente ndo tem o proposito de tornar-se um censor nem dos pensamentos da crianga nem dos
movimentos do seu corpo. Sobre esse tltimo aspecto, nosso autor se opde frontalmente aos castigos fisicos que sao
aplicados as criangas, embora admita em uma hipétese, no caso de uma desobediéncia obstinada da crianga, uma
pena mais dura para ela (LOCKE, 2012d).

8 Ainda sobre a diferenca entre “habito” e “costume”, Locke (2012d) aponta que o primeiro é um ato adquirido que
foi suficientemente repetido e, por isso, foi interiorizado pela crianca; enquanto o segundo requer o socorro da
memoria, porque a crianga ndo foi suficientemente treinada para praticar determinada agdo. Locke (2012d)
pressupde, nesses dois casos, que aquilo que foi ensinado para a crianca é uma agao boa em si mesma, isto é, um ato
moralmente elevado. A repeticdo mecanica de algo assim indica para o leitor do seu livro que a tarefa da educagao é
tornar a moral um habito, e ndo um efeito, de uma a¢ao meramente refletida (LOCKE, 2012d).

190 objetivo desse tipo de conversa solicitada pelo pai ao filho nao é apenas um gesto de carinho, mas uma estratégia
do pai para educar o seu futuro herdeiro nos caminhos dos negécios. Locke (2012d, p. 136) apostila que “[...] Nao ha
nada que cimente e consolide a amizade e a boa inteligéncia, como a confianca reciproca de seus interesses e de seus
negocios”.
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O método de raciocinar com a crianca atraira ao pai a amizade do seu
filho. Para tanto, pensa Locke (2012d), é porque o pai partilha de suas

preocupagdes com sua cria que os lagos entre um e outro se estreitam.

[...] Para por a vosso filho esta disposicido do espirito [a amizade], deveis,
repito, falar-lhe de vossos negécios (se o julgais ao menos digno desta
confianga); deveis confidenciar-lhe familiarmente certas dificuldades e pedir-
lhe seu conselho; e, quando for mais sensato, segui-lo e, se conseguir éxito,

dai-lhe a honra de haver-lhe conseguido. (LOCKE, 2012d, p. 137).

Além de conseguir-lhes a amizade e a confianga, é dando-lhes habitos
desde cedo que os pais conseguem moldar em seus filhos uma conduta
moral séria e uma educacdo de acordo com os bons costumes=.

O controle dos desejos ou dos impulsos naturais da crianga é um
assunto do qual Locke (2012d) se ocupa em algumas passagens de sua
obra. A escolha dos alimentos para a dieta da crianca, por exemplo, deve
ser uma preocupacao exclusiva dos pais. Para que isso ocorra com sucesso,
é preciso que “[...] a crianga deixe aos pais o cuidado de decidir e de regular
0 que julguem mais conveniente fazer [...]. Nao se deve autorizd-la a
escolher por si mesma e a dizer ‘eu quero vinho’ ou ‘pao branco’; pelo
contréario, ela apenas deve saber nomear um prato [...]” (LOCKE, 2012d,
P- 144). Locke (2012d, p. 72) julga que “[...] deve-se acostumar as criangas
a dominar seus desejos e a prescindir de seus caprichos desde o berco”.

Nesse sentido:

[...] A primeira [coisa] que haveria de ensinar-lhes é que todas as coisas que
lhes damos eles ndo as obtém porque sao agradaveis, mas porque sao tteis. Se
nds proporcionarmos a eles as coisas que satisfazem suas necessidades, de

modo que nunca atendamos aos seus gritos, acostumar-se-ao a prescindir

2% 0 termo “costume” é empregado aqui em sua acep¢ao positiva, como uma agao proveniente dos habitos adquiridos
pelas criangas através dos seus pais.
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destes ultimos e nao aspirarao a querer ser os seus donos a forga; por haverem
sido tratados assim desde o comeco, isso sera util para os outros e para eles

mesmos®. (LOCKE, 2012d, p. 72).

Sobre a educagdo (dos desejos) do gentil-homem, Locke (2012d)
aconselha que os pais fornecam aos seus filhos uma rigida disciplina,
acostumando-lhes somente ao necessario, quer dizer, ao util. Essa
educacao do justo ndo permitiria a crianga criar ilusdes sobre o alcance de
suas forcas e de sua imaginacao. Nao a acostumaria, a titulo de exemplo,
a ser avara e ambiciosa com as coisas e com os homens. Nosso autor
concebe que é necessario combater a inveja e a posse e fazer a crianca
entender que é preciso dividir seus dominios com os outros*. “Prova-lhe
que, fazendo bem aos demais, ndo se prejudica a si mesma; que, pelo
contréario, o vale em recompensa e em reconhecimento dos que a obrigam
e também dos que testemunham sua generosidade” (LOCKE, 2012d, p.
150). Para Locke (2012d), como vimos, educar moralmente a crianga é
mais importante do que instrui-la. A propriedade nos fornece um exemplo
sobre isso; a medida que a crianca estende seu espirito, podemos oferecer-
lhe e inculcar-lhe outras regras, propondo outras formas de justica e de
direitos relativos ao meu e ao seu, ou seja, é preciso ensinar-lhe a cortesia,
principalmente com as pessoas mais humildes (LOCKE, 2012d).

Apesar de sua condicdo nobre, o gentleman deve ser educado de
forma dura; “[...] Um cavalheiro deve ser educado de maneira que possa

ser capaz de levar suas armas e de ser soldado” (LOCKE, 2012d, p. 50-51).

*' Locke, em seu Pensamentos sobre a educagdo, é contra a cultura dos mimos. No paragrafo 33, ele afirma, que para
evitar a fadiga do espirito é necesséario que o homem recuse a satisfacao dos seus desejos, para isso, é preciso que ele
contrarie suas inclinagdes e siga s6 o seu entendimento (LOCKE, 2012, p. 66). Isto é, a crianga deve ser educada pela
razao e ndo para o contentamento das suas inclinacoes. Nosso autor acredita, com isso, que os mimos que se oferecem
as criangas sao contra os principios da natureza (LOCKE, 2012).

> Apesar de Locke (2012d) valorizar a educacao doméstica e criticar a escola putblica “como lugar da perversao dos
costumes”, ndo poderiamos, contudo, acusa-lo de ser um entusiasta do egoismo, ao contrario, o critério ético do
limite da propriedade e do bom trato com as pessoas mais humildes faz de Locke, antes no Segundo tratado sobre o
governo civil e no seu Pensamentos sobre a educagao, um autor estranho as teses individualistas da sociedade.
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Locke (2012d, p. 161) pensa que a virtude s6 se adquire com o sofrimento
e a privagdo do prazer: “A Gnica coisa que tememos, naturalmente, é a dor
ou a privagao do prazer”. Por isso, 0 inico meio de a crian¢a nao temer a
dor é acostuma-la a sofrer: “[...] acostumando insensivelmente as criancas
a suportar alguns graus de dor sem queixar-se, se emprega um meio
excelente para fortificar seu espirito, para dar cimentos de valor e de
firmeza para o resto da vida” (LOCKE, 2012d, p. 162). A virtude, nesse
sentido, é o dominio das nossas fraquezas ou mais exatamente o
enfrentamento da crianca com relacdo aos seus temores e as suas
debilidades: “A verdadeira fortaleza, diria eu, é uma tranquila posse de si
mesmo, uma adesdo inquebrantavel do dever, quaisquer que sejam o0s
males que nos rodeiem ou 0s perigos que encontremos em NoOSSOS
caminhos” (LOCKE, 2012d, p. 158). Nao podemos, contudo, exigir isso da
crianga, complementa nosso autor, mas devemos orienta-la nesse
caminho (LOCKE, 2012d).

A virtude, em grande parte, é adquirida pela crianca mediante a
atencdo aos exemplos. A crianca, diz Locke (2012d), deve ser educada nao
por sermoes ou regras (fixas), mas por exemplos, pois, além de imitar
pessoas de estima socialmente elevada, ela acaba por evitar, assim, as mas
companhias, que poderiam prejudicar a sua formagdo moral®. Embora
nosso autor afirme que a educacdo doméstica é preferivel a educagdo nas
escolas publicas®, ele admite que a convivéncia social é a experiéncia mais
adequada, ja que é nela que a crianca observa os bons exemplos da vida
social e adquire condigdes de elevar-se moralmente junto com elas

(LOCKE, 2012d). Nesse sentido, diz ele:

3 Embora nao tenha nomeado de “educacao negativa” aquilo que deve ser evitado na educacao da crianga, como faz
Rousseau, Locke (2012d) tem essa preocupagdo em sua pedagogia. Em um pequeno texto, intitulado Do estudo, de
1677, o pensador inglés escreve o que nao deve ser feito para educar os pequenos. Sobre isso, consultar o livro de
Locke (2012d), especialmente sua tltima parte.

24 Sobre as ponderagdes de Locke (2012d) acerca da educacdo publica e da educacido doméstica, o leitor deve consultar
especialmente a Se¢ao VII, paragrafos 70 e 71 desse livro.
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[...] qualquer que sejam as instrugdes que deis a vossos filhos, qualquer que
sejam as ligdes de urbanidade, de boa educagdo, que recebam todos os dias,
nada terd tanta influéncia sobre sua conduta do que as companhias que
frequentam e as maneiras dos que os rodeiam. As criangas (e também os
homens) procedem muito pelo exemplo. Somos uma espécie de camaledes,
que constantemente tomamos a cor das coisas que nos rodeiam; e nao é de se
admirar que isto suceda também as criangas, que compreendem melhor as

coisas que veem do que as coisas que ouvem. (LOCKE, 2012d, p. 95).

Locke (2012d) concorda, como vimos, que a crianca deve ser educada
em meio a sociedade tanto para retirar dela seus melhores exemplos como
para identificar e evitar o que ndo deve servir para ela. Em Pensamentos
sobre a educacdo, ele defende que a melhor educagdo é a do exemplo:
“Porém, de todos os meios de instruir a crianga, de formar seus costumes,
o mais sensivel, o mais facil e o mais eficaz é o de colocar-lhe ante os olhos
os exemplos das coisas que queremos fazer-lhe praticar ou evitar”
(LOCKE, 2012d, p. 116). Locke (2012, p. 116) acredita que uma imagem vale
mais do que uma palavra®, por isso as reflexdes explicativas ndo devem

ser acrescentadas ao exemplo que é oferecido a crianga:

Nao hé palavras, por mais enérgicas que sejam, que lhes deem uma ideia das
virtudes e dos vicios como a agao dos demais cujas imagens lhes sdo visiveis,
se tiveres o cuidado de dirigir suas observagoes e as levais a examinar esta ou
aquela boa ou mé qualidade em sua pratica. A beleza ou a fealdade de muitas
coisas serd melhor aprendida e fard nelas uma impressao mais profunda
através dos exemplos dos demais, do que mediante regras ou instrucdes que

as forem impostas.

* Locke (2012d) aconselha que pais e mestres leiam com as criancas livros que contenham imagens. As fébulas de
Esopo, recomenda Locke (2012d, p. 212), por ser um livro repleto de gravuras e ilustragdes, torna mais agradavel e
mais instrutiva a lejtura para crianca: “[...] é inutil e carece de interesse que as criancas oucam falar de objetos
visiveis e nao tenham ideia deles, e essa ideia nao sao as palavras que podem proporciona-las, senéo as coisas mesmas
ou a imagem das coisas”.
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Locke (2012d), assim como Plutarco e Fénelon, adota a estratégia de
observar a crianca para melhor conduzir a sua educacdo. O autor do
Pensamentos sobre a educacdo julga que um pai ou um preceptor atento
deve respeitar o temperamento natural da crianca®®: “[...] Deus estampou
certos caracteres no espirito dos homens, que, como os defeitos do seu
corpo, podem ser ligeiramente consertados; pois ndo se poderiam reformar
e trocar os caracteres contrarios®”” (LOCKE, 2012d, p. 89). O pensador inglés
confia que, através da atenta observagdo do comportamento (aptidoes) dos
pequenos, é possivel ao educador melhor moderar sua educacao. A crianca
é, para o0 nosso autor, bem como para os outros autores citados, um ser
natural que imita perfeitamente a natureza, por isso algumas caracteristicas
lhe sdo comuns, como a invariabilidade e a constincia. A natureza e a
crianca, por estarem subordinadas as circunstancias, ndo apenas podem ser
observadas nas qualidades que lhes sdos proprias, assim como, em vista
disso, podem receber a intromissao de um outro homem para mudar ou
corrigir os rumos dos seus destinos; no caso da crianga, em especial do seu
pai ou preceptor, responsaveis maiores por sua educacio.

O método do observar para corrigir treina o educador (que é o pai ou
o preceptor) para distinguir na crianga aquilo que nela é uma necessidade
ficticia ou uma necessidade natural. Por exemplo, é possivel, com base na
observacao do choro da crianga, distinguir o que é apenas um capricho seu
ou uma caréncia que lhe é real. No primeiro caso, Locke (2012d) defende

que as lagrimas devam ser silenciadas severamente; no segundo, o pranto

26 Locke (2012d) s6 confia a educagio das criancas a dois tipos de pessoas: os pais (preferencialmente o pai) e o
preceptor. Fundamentalmente o pai e o preceptor devem ter as mesmas qualidades para conduzir da melhor maneira
possivel a educagdo das criangas. Em resumo, diz-nos ele, seis sao as qualidades de um bom educador: 1) Ter
autoridade; 2) Ser severo e temido; 3) Permitir a liberdade a crianga em idade adequada; 4) Ser companheiro e
afetuoso; 5) Formar o espirito do infante para a virtude e para a honra; 6) Revezar o amor e o temor para formar
bem o espirito da crianga (LOCKE, 2012d).

7 Com essa passagem, Locke (2012¢) confirma sua teoria da predisposicao natural dos espiritos presente no Ensaio
sobre o entendimento humano. Sobre esse assunto, consultar o primeiro capitulo deste livro, em especial a segunda
parte desse capitulo, intitulada “Rousseau e o didlogo com a modernidade”, particularmente a se¢do chamada
“Rousseau: leitor de Locke e Condillac”.
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deve ser respeitado e atendido sumamente. As necessidades da fantasia
(ficticias) sdo antinaturais, frutos dos desejos e, portanto, insaciaveis. “[...]
Acostuma, pois, a crianca desde muito cedo a consultar sua razao, a fazer
uso dela antes de abandonar-se as suas inclina¢des” (LOCKE, 2012d, p.
146). E preciso, pois, ensinar a crianca a dominar os seus apetites e a
controlar os seus desejos. Somente acostumando-a desde cedo a governar
os seus impulsos é que a crianca aprende a falar a lingua da sabedoria

quando cresce®® (LOCKE, 2012d).
3.1.2.2 A formacgao intelectual do gentleman

Locke (2012d) acredita que os homens nao sdo iguais. Ainda que o
filésofo admita que as pessoas tenham um temperamento mais ou menos
semelhante®, no entanto elas possuem caracteristicas naturais que lhes

sdo proprias®.

[...] A variedade [de temperamentos] é tao grande que requer um [grande]
volume [de métodos de educacao], e nem assim isso seria suficiente. A mente
de cada um tem algum rastro particular, igual ao seu rosto, que o distingue de
todos os demais; e possivelmente ndo haja duas criangas que possam ser

guiadas por um método totalmente idéntico. (LOCKE, 2012d, p. 275).

28 i com vistas a uma sabedoria pratica que Locke (2012, p. 230) baseia a educagdo do gentil-homem: “[...] Nao ha
nada, com efeito, que convenha mais a um cavalheiro, nem o que seja mais 1til em todas as circunstancias da vida
que saber em toda ocasido falar bem e oportunamente”. Um outro objetivo claramente presente na educac¢ao do
gentleman é adquirir riquezas e obter meios de conservar sua pose: “Os livros de contabilidade nao sao,
indubitavelmente, uma ciéncia que o cavalheiro tenha necessidade para adquirir riquezas; mas talvez nao haja nada
que contribua mais utilmente [para isto] do que fazer-lhe conservar a pose” (LOCKE, 2012d, p. 269). Apesar dessa
preocupagao com as coisas praticas, Locke (2012d, p. 125) pondera que as qualidades provenientes de uma boa
educagdo dao origem a riqueza substancial do espirito, por isso “[...] Aquilo que pretende ser agradavel deve dar
tanto beleza como forga as suas agdes. A solidez e alguma utilidade nao bastam; uma maneira graciosa e adequada
em todas as coisas € o que as empresta ornamento e as tornam mais amaveis”. O objetivo da educagao do espirito,
portanto, ndo visa apenas a aquisicao de coisas tteis ou a simples assimilacio de contetidos, mas tem como fim os
bons modos e, como podemos perceber, uma certa sabedoria de vida.

* Em seu texto intitulado Sobre o emprego do entendimento, Locke (2012€) diz que os homens dispdem de um
mesmo talento natural, porém, devido as diversas circunstancias de suas vidas, obtém raciocinios diferentes.

3° Locke (2012d), ao admitir que os homens tém caracteristicas de temperamento (ou seja, inclinagdes naturais) que
lhes sao proprias, faz dessas inclinagdes particulares um universal, o que confirma a hipdtese acima de que os homens
dispoem de um mesmo talento natural, ou seja, de que compartilham uma natureza (humana) que lhes é comum.
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Essa diferenga de temperamentos, quando observada desde a
infancia, pontua Locke (2012d), indica o melhor método que o educador
deve usar para atingir seu objetivo junto ao infante.

Em um pequeno texto intitulado O estudo, Locke (2012b, p. 380)
assevera que, “[...] Nas mentes de quase todos os homens, existem dons e
capacidades particulares, assim como defeitos e debilidades?"”. A educacio
deve aperfeicoar as habilidades naturais dos pequenos e sufocar neles suas
mas inclinacdes. Para nosso autor, observar a crianca significa adaptar a
educacgdo de acordo com a sua natureza primitiva, e ndo simplesmente
aplicar sobre ela métodos prefixados que ndo respeitam o seu

temperamento original. Quanto a isso, Locke (2012d, p. 142) escreve:

Comegali, por conseguinte, desde muito cedo, a observar o temperamento do
vosso filho; e isto quando este estiver mais abandonado a si mesmo em seus
jogos e enquanto se cria longe de vossa vista. Indagai quais sdo suas paixoes
dominantes, seus gostos favoritos; se é frivolo ou doce, atrevido ou timido,
compassivo ou cruel, aberto ou reservado, etc. Com efeito, segundo difiram
suas inclinagdes, deverdo diferir também vossos métodos e vossa autoridade
deve, de certo modo, ajustar-se a essas inclinagdes para influir de diferentes
maneiras em seu espirito. Nao se trata de proceder segundo regras fixas com
essas tendéncias relativas, com essas disposicdes predominantes, nem as
atacar de frente, sobretudo as que sao mais doces ou moderadas e que derivam
do temor, de uma espécie de debilidade do espirito. Se podem, sem duavida,
corrigir a forca da arte e encasulé-las faz bem. Pois facam o que fagam, tenha
a seguranca de que o espirito se inclinara sempre para o lado ao qual o incline
a natureza primitivamente; e se observais atentamente o carater da crianca
nas primeiras ac¢oes da vida, podereis logo adivinhar de qual lado se inclinam

seus pensamentos, quais sao os seus pontos de vista, incluso, quando mais

3! Locke (2012d) admite que as criancas geralmente tém tendéncias que as inclinam para fazerem coisas mas. No
entanto, ele pontua que o mal ndo é natural, dado que algumas faltas das criangas tém seu principio na vontade e s6
a idade podera corrigi-la.
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tarde, convertido ja em um homem, cubra seus designios um véu espesso e

saiba empregar para consegui-los uma grande variedade de meios32

Locke (2012d) conclui que é importante formar desde cedo o espirito
da crianca através da educacdo. Para o pensador inglés, as diferengas
intelectuais entre os homens, em parte, sdo provenientes das diferentes
educagoes que eles recebem??. Locke (2012d) escreve que os jovens devem
acostumar-se desde crianga a serem francos e sinceros, a submeterem
suas proprias a¢oes a razao e a reflexdo. Num outro texto, intitulado Sobre
o emprego do entendimento, de 1697, nosso autor afirma que a
incapacidade de bem julgar do nosso juizo é fruto da auséncia de treino:
“[...] A incapacidade da grande maioria [de raciocinar bem] se deve ao
habito pernicioso de ndo exercitar nunca o pensamento; as faculdades de
sua mente tém apetite, mas o impulso e a for¢a de que a natureza dispoe
s6 o fazem com exercicio” (LOCKE, 2012e, p. 301). Para suprir essa
deficiéncia, consoante Locke (2012¢), é preciso que o pai ou o preceptor
raciocine com a crianga, para que ela treine, desde a tenra infancia, sua
atengdo para as coisas que mais importam aprender.

O educador deve usar a razdo com a crianca de modo a acostuma-la

a raciocinar da melhor maneira possivel. A razao, assim como os sentidos,

3> Essa longa descri¢iao do método de observacdo da crianca, seguida de uma estratégia para educa-la, dd-nos a
impressao de que o educador deve adaptar-se a crianca para construir seu objetivo pedagdgico. Todavia, como
observa Enguita (2012), a concepgao de Locke (2012d) que sinaliza que a mente da crianga é uma folha em branco
desmente a ideia de que o propésito do educador seja o de adaptar-se exclusivamente as inclinagdes naturais do
infante. Para ele, toda educacdo é predeterminada em seu método e teleolégica em seu objetivo (LOCKE, 2012d).
Locke (2012d), confirmando a ideia de Enguita, reforca que conceder a crianga uma ampla liberdade natural é
importante para que o pai ou preceptor conhega bem o seu temperamento; ele também considera, a partir disso, que
é de fundamental importincia dirigir a carreira da crianga com relacio ao futuro e consertar nela algumas inclinacoes
que mais tarde poderao torna-la viciosa (LOCKE, 2012d).

33 Helvétius (2011), que se proclama discipulo de Locke, sustenta que a educagao é o tnico fator do progresso humano,
que as inclinagdes naturais dos homens sao iguais e que as diferencas que podemos perceber entre eles nao é produto
nem de sua organizacao nem de sua natureza, e sim frutos da desigual educagao que eles recebem. No entanto, Locke
(2012d) é cauteloso para ndo cair no erro de seu discipulo; pois tampouco atribui suficiente preeminéncia as
caracteristicas hereditarias e a estreita dependéncia entre o corpo e o espirito. Como enfatiza Enguita (2012, p. 65-
66), “A educacdo aos olhos de Locke tem, antes de tudo, um carater moral; tem por objeto formar homens que
tenham consciéncia de sua dignidade, munidos de bons hébitos, discretos mais do que instruidos. Locke pertence a
esta escola de pedagogos que poe as qualidades morais acima das intelectuais”.
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atua na crianga desde o seu nascimento. Locke (2012d) julga, porém, que
o intelecto é uma faculdade que s6 amadurece no homem gradualmente.
Quando pequena, a crianca ainda ndo desenvolveu de maneira suficiente
a sua razdo, por isso Locke (2012d) solicita o socorro de pais e mestres
para que orientem de maneira justa o seu intelecto. Diante disso, diz-nos
o nosso filésofo que ndo adianta querer ensinar as criangas longos
discursos e raciocinios filoséficos, pois a Gnica razdo capaz de as instruir é
a educagdo das coisas solidas®; assim sendo, elas “[...] Nao podem
conceber a forga das dedugdes largas. As razdes que as movem devem ser
6bvias, ao nivel do seu pensamento, tais que elas possam (se posso dizer
assim) sentir e toca-las” (LOCKE, 2012d, p. 115).

Locke (2012d, p. 115) cré que é necessario que os educadores utilizem
um vocabulario proprio com as criangas, mediante o qual elas consigam

compreender o seu significado:

[...] Quando eu digo, por conseguinte, que [as criancas] devem ser tratadas
como criaturas racionais, entendo que deveis fazé-las compreender, pela
docura de vossas maneiras, pelo ar tranquilo que guardais através de vossas
correcdes, que o que fazeis é razoavel em si, a0 mesmo tempo que é atil e
necessario para elas; que ndo é capricho nem paixao ou fantasia aquilo que

lhes ordenais ou proibis.

O pensador inglés avalia que o0 homem ¢é racional, mas nem sempre
se utiliza de sua racionalidade (LOCKE, 2012€e). Assim, quanto mais cedo
exercitar a sua razao, mais claras e verdadeiras serdo as suas ideias; “[...]
a mente e o corpo sé melhoram com a pratica, por isso n6s nao devemos
esperar que o entendimento nos leve além do ponto em que n6s tenhamos

o aperfeicoado com o habito” (LOCKE, 2012e, p. 293).

34 Locke (2012€) apregoa que a crianga ndo deve confundir as palavras com as coisas nem supor que os homens que
aparecem nos livros sao entidades reais da natureza, basta que, para isso, possa formar ideias claras e concretas
dessas entidades.
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Além das matérias formais que fazem parte do roteiro de estudos e
atividades que a educagao do gentil-homem deve seguir, Locke (2012d)
sublinha a importancia da relagdo entre os sentidos, a razdo e os jogos na
formacdo do gentleman. Ele salienta que é preciso primeiramente manter
o corpo da crianca saudavel para depois orientar o seu espirito
(moralmente) de acordo com os preceitos de uma educacio racional3>
(LOCKE, 2012d). O ideal da educagdo da crianca, recomenda Locke
(2012d), é fazer dos estudos um jogo, uma diversdo, e nunca um trabalho
ou uma coisa séria. A educacio deve ter um carater ladico, recomenda o

pensador inglés:

Sempre pensei que o estudo poderia converter-se em um jogo, em um recreio
para as criangas e que havia meio de inspirar-lhes o desejo de aprender se as
apresentassem a instrug¢do como uma coisa honrével, agradavel, recreativa ou
como uma recompensa merecida por haverem feito outras coisas e se, enfim,
se tivessem o cuidado de ndo repreender nem corrigi-las jamais por seu

ouvido. (LOCKE, 2012d, p. 208-209).

Junto a ludicidade, uma outra forma de exercitar o espirito da crianca
é ensind-la um oficio: “Que a crianca aprenda sob vossa direcdo a dominar
suas inclinagdes e a submeter os seus apetites a razdo. Se obtiverdes isto e
se, por uma pratica constante, fizerdes disso um habito, tereis chegado a
parte mais dificil da vossa tarefa” (LOCKE, 2012d, p. 262). O gentleman, diz
Locke (2012d), deve aprender um oficio manual; as vantagens desse
exercicio ndo estardo apenas na satide do corpo, mas também no cultivo do

entendimento. Contudo, sublinha o pensador inglés, a instrucdo formal deve

35 A triade corpo-alma-espirito é uma constante no ideal formativo do gentleman presente em Pensamentos sobre
educaco e demais escritos que formam esse compéndio de textos. A guisa de exemplo, citamos este pequeno trecho
extraido do Pensamentos sobre a educagao: “Depois de tomar as devidas precaugdes para conservar o corpo forte e
vigoroso, para que possa obedecer e executar as ordens do espirito, a préxima tarefa é a de manter reto o espirito,
para que este [se sinta] sempre disposto a ndo consentir nada que nao seja conforme a dignidade e a exceléncia de
uma criatura racional” (LOCKE, 2012d, p. 65).
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ocupar a maior parte dos estudos da crianga: “[...] O estudo é o que deve
constituir a ocupagdo mais séria de um cavalheiro” (LOCKE, 2012d, p. 264).

A instrucio ocupa varias se¢des e paragrafos do Pensamentos sobre a
educacdo. Nesse escrito, Locke (2012d) posiciona-se criticamente contra a
cultura livresca3®. A aversio aos livros pela crianca provém da obrigacio
de 1é-los. Para ele, o gosto pelos livros deve ser despertado como se fosse
uma tarefa, e ndo como uma obrigaciao da vida social; além do mais, a
leitura deve ser tratada como algo prazeroso, um momento ladico para a
crianca®” (LOCKE, 2012d). Locke (2012d) avalia que a leitura deve ser
despertada conjuntamente com a curiosidade do aprendiz; a curiosidade
no infante deve ser estimulada para remediar a ignorancia com que
nascemos. Nesse sentido, salienta nosso autor, assim como a autoridade
dos mestres, a leitura deve servir para os pequenos para retira-los da
completa impericia a que estdo submetidos por sua condigdo natural
(LOCKE, 2012d).

A instrucéo deve estimular na crianga o bom uso de sua memoria3®,
“[...] O habito de raciocinar [refletir] com frequéncia impedira ao seu

espirito vagar sem norte e dominard seu pensamento, desviando-lhe de

3% Locke (2012d) diz que a cultura livresca imposta pelos professores nas escolas obriga as criangas a ler livros sem
que necessariamente se sintam atraidas para isso. Em Sobre o emprego do entendimento, Locke recorre a sua
concepcao inatista da predisposigao natural da mente em raciocinar, anteriormente exposta em seu Ensaio sobre o
entendimento humano. Ele defende, por exemplo, que a verdade, por si s6, nao provém das ciéncias ou dos livros que
se &, ao contrario, a verdade precisa ser encontrada, basta, para isso, que acionemos a nossa razao natural (LOCKE,
2012€). Nesse sentido, afirma Locke (2012e, p. 310): “Aleitura s6 proporciona a mente os materiais do conhecimento;
¢é 0 pensamento [ou o raciocinio] que faz nosso o que lemos”.

37 Locke (2012¢, p. 317) postula que “[...] o entendimento hé de ser empregado com sumo cuidado e laboriosidade
no uso dos livros. Sem esse cuidado, serd mais uma diversao inocente que uma ocupagao proveitosa do tempo, sem
que acrescente nada ao nosso conhecimento”. E necessario, complementa o nosso autor, que se siga a cadeia de
raciocinios observando a forca e a claridade de suas conexdes e examinando em que se baseiam: “[....] o conhecimento
consiste na percepgao da conexao, certa ou provavel, das ideias utilizadas nos raciocinios, o conhecimento do leitor
nao se incrementa somente com o que se percebe; quanto mais veja essa conexao, mais sabera da verdade ou
probabilidade das opinides do autor” (LOCKE, 2012¢, p. 318).

38 Sobre 0 bom uso da meméria, Locke (2012d) sublinha que ¢ salutar que a crianca exercite o seu espirito no sentido
de conservar passagens de livros que ela leu e que tenha explicitas licoes morais referentes as acoes virtuosas dos
antigos, por exemplo; o seu antipoda, ou seja, 0 mau uso da memoria, vem de um esfor¢o da mente em lembrar
aquilo que s6 com muito esforco ela pode conservar, isto é, que ela guardou apenas por uma mera formalidade
(desprovida de sentido) (LOCKE, 2012d).
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ensinos caprichosos e intteis” (LOCKE, 2012d, p. 236). Sobre o método de
instrucao da crianga, Locke (2012d) aconselha que o educador comece
pelas nogoes que lhes sdo mais sensiveis e mais claras, ensinando-lhe
menos coisas possiveis por vez e fixando bem o entendimento em sua
cabeca antes de ensinar-lhe outros assuntos. Assim deve proceder o
mestre com o ensino da geografia, por exemplo. E preciso que o educador
ensine ao aluno o conhecimento dos mapas e as caracteristicas dos lugares

que ele deve conhecer.

Em minha opinido, convém comegar com a geografia; com efeito, o estudo da
configuracdo do globo, a situagao e os limites das quatro partes do mundo, dos
diferentes reinos e regides do universo, tudo isto nao é mais do que um
exercicio da memdria e dos olhos; e uma crianga, [a partir disso,] estard apta

para aprender com prazer e a reter esses conhecimentos. (LOCKE, 2012d, p.

237).

O mesmo método - de comecar pelo sensivel em direcdo as questdes
mais complexas - deve servir igualmente para o ensino da histéria, das

leis, da retorica, da légica e da filosofa natural, observa nosso autor.
3.1.2.3 A influéncia da pedagogia de Locke sobre o Emilio de Rousseau

Ao chegarmos a esse momento da influéncia da pedagogia de Locke
sobre o Emilio de Rousseau, nosso objetivo é analisar ponto a ponto as
propostas educacionais do filésofo inglés para encontrar o que Rousseau
absorveu e o que ele negou em sua grande obra pedagégica. Existem duas
leituras de Rousseau sobre o Pensamentos sobre a educagdo: a primeira é
uma leitura critica e a segunda é uma leitura conciliatéria sob diversos

pontos de vista. Nesse sentido, para finalizarmos essa discussao, traremos

39 Sobre a instrugao do gentleman e os seus desdobramentos, consultar a Secao XXIV, paragrafos 147 a 195, do livro
Pensamentos sobre a educagdao (LOCKE, 2012).
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dois intérpretes com opinides diametralmente opostas sobre o assunto,
trata-se de Jorn Schesler, em La position sensualiste de Jean-Jacques
Rousseau, que acredita haver mais pontos de concordancia do que de
divergéncia entre ambos os autores; e Edouard Claparede, em Les idées
pédagogiques: J.-J. Rousseau et la conception fonctionelle de U'enfance, que
opde, sem possibilidade de conciliagdo, a pedagogia de Locke e Rousseau.

A educagido do gentleman nao é a de um homem de negdcios isolado
em seu gabinete; Locke, para a educacdo do gentil-homem, recomenda o
convivio social, as viagens, as conversas ao ar livre, entre outros héabitos
que, de uma certa forma, possam suscitar assuntos tteis ao seu pais.
Semelhante recomendacao Rousseau faz para o seu fidalgo na Dissertacéo,
mas ndo para o Emilio#’. A diferenca de Rousseau para Locke, nesse caso,
nao é tanto a finalidade de seu projeto de educagdo, que, em ambos os
casos, é a de formar o cidaddo, mas o direcionamento da formagdo da
crianga a um determinado setor social*. A condi¢do do Emilio é mais
universal e também mais livre do que a do gentleman de Locke. Sua
formagdo nao ¢ afeita a uma classe social especifica; Emilio é um cidadao
cosmopolita sem nagao e sem casta. Como diz Hager (2001, p. 640), “Emile
est un citoyen du devenir”.

Formar o homem através da crianga é uma preocupacdo comum a
Locke e a Rousseau. O autor inglés, assim como o sui¢o, ndo tem a intencédo
de encher a cabeca das criangas com livros ou de dar longas explicacbes
cientificas para elas. Assim como Rousseau no Emilio, Locke no

Pensamentos sobre a educacao quer privilegiar a educagdo moral da

4° A excecdo é o Livro V do Emilio, em que o pupilo de Rousseau esta prestes a ingressar definitivamente na vida
social. Nesse caso, Emilio é um homem maduro que esta sendo habilitado pelo seu mestre a conviver nos grandes
centros urbanos, como Paris, e ndo uma crianga como aquela de Locke.

4 Para Humblé (1988, p. 95), Locke “[...] quer encontrar o melhor método de se formar um cidadao. Nao é por acaso
que ele dedica tantas paginas as ‘boas maneiras’ [e] a como se comportar em sociedade”. Locke (2012d) afianca que
nao hé nada, com efeito, que convenha mais a um cavalheiro nem que o seja mais ttil em todas as circunstancias da
vida que saber em toda ocasido falar bem oportunamente, dissertar sobre questdes praticas e saber tratar dos
negocios da familia.
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crianga, e ndo apenas a sua instrugao®’. Para ambos, é mais importante
formar o homem do que um erudito*3. No entanto, a critica de Rousseau a
Locke feita no Emilio é a de que as criancas adquirem valores morais
lentamente#4. A formacio de costumes éticos precocemente na mente da
crianga é um erro, avalia Rousseau, porque a crianga ainda pequena (como
acha possivel Locke) nao tem condi¢bes de distinguir o que € certo e o que
é errado. Sobre isso, diz-nos Rousseau (2014, p. 91): “[...] Conhecer o bem
e o mal, perceber a razdo dos deveres do homem néo séo coisas para uma
crianga”.

A preocupagao com a satde dos bebés e os cuidados com a sua
alimentagdo e com as suas roupas sao orientagdes que Rousseau absorveu
da referida obra de Locke. Uma boa constituicao fisica é a preparacgdo para
uma boa formacido do espirito, por isso tanto Locke como Rousseau
acreditam que exercitar o corpo da crianca - deixar livres os seus
movimentos - é um passo para formar bem o seu intelecto. “[...] O sabio
Locke, o bom Rollin, o douto Fleury, o pedante de Crouzas, tao diferentes
entre si em tudo o mais, concordam todos neste inico ponto: exercitar
bastante o corpo das criangas”, descreve-nos Rousseau (2014, p. 150).

Aideia de se criar habitos para os pequenos é encarada positivamente
por Locke e de maneira parcialmente negativa por Rousseau. Para Locke,
o pai deve treinar o filho para interiorizar nele as boas praticas morais.

Hébito significa, nesse sentido, tornar natural para a crianga a pratica do

4* Privilegiar o ensino das boas praticas morais ndo significa, principalmente para Locke, como vimos, excluir a
instrugao formal das atividades educacionais da crianga. Ao contrario, como dito antes, “[...] O estudo é o que deve
constituir a ocupacao mais séria de um cavalheiro” (LOCKE, 2012d, p. 264).

43 A critica a educagao livresca é comum a Locke e a Rousseau. Por isso, a pedagogia de ambos nao tem o interesse
de formar um erudito. Locke (2012d, p. 131) chega a asseverar que “[...] Nao é necessario que o seu aluno seja um
perfeito erudito nem que possua a perfeicdo em todas as ciéncias, basta que o pequeno cavalheiro tenha um ligeiro
conhecimento, mediante pontos de vista gerais ou de opinides abreviadas”.

4 0 momento propicio para as aquisicdes morais, segundo Rousseau, é entre os 15 e 0s 20 anos de idade. Nessa
época, o adolescente aprende as primeiras ligdes de sociabilidade, sente suas primeiras paixdes, experimenta a
beneficéncia e estuda, pela primeira vez, nocoes de histéria e de religiao.
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bem. Rousseau considera o hébito, principalmente em educacdo, como
algo ruim*. A educacdo como habito é aquilo que no homem contraria a
sua forca e abafa a sua natureza (ROUSSEAU, 2014). Locke vé& no hébito
um exercicio de repeticdo imposto pelo educador; os valores morais sao
inculcados nas criangas pelos adultos para que esses preceitos sejam para
elas algo simples e natural. Contudo, apesar de Rousseau ser um critico
dos habitos educacionais e ser contra o “método de repeticao” caro a
Locke, devemos lembrar que todos os passos do Emilio sdo observados e
previamente planejados pelo seu gouverneur, que, por sua vez, segue e
imita a natureza. Emilio, portanto, obedece a um habito sem perceber que

o obedece.

Nao ha sujeigao perfeita do que a que conserva a aparéncia da liberdade; assim
se cativa a propria vontade [...]; ela [a crianga] s6 deve fazer o que quer, mas
s6 deve fazer o que quereis que ela faca. Ela ndo deve dar um passo sem que o
tenhais previsto; ndo deve abrir a boca sem que saibais o que vai dizer.

(ROUSSEAU, 2014, p. 140).

O educador nao deve ser um censor da crianca, mas deve lhe indicar
bons caminhos para o seu desenvolvimento fisico e intelectual. A crianga,
para Locke, como vimos, depende da razdo dos pais, e a de Rousseau,
mesmo sendo observada, orienta-se por conta prépria. Ao contrario do

educador de Locke, o gouverneur de Rousseau deixa que Emilio erre, caia

4 Apesar de Rousseau referir-se na maior parte do tempo aos “hébitos” como uma coisa ruim, principalmente
quando se reporta a educagao das criangas, a palavra “habito” adquire outros sentidos em sua obra. No Discurso
sobre as ciéncias e as artes, Rousseau declara que as ciéncias nao sao apenas consequéncias diretas dos vicios sociais,
elas também engendram a decadéncia dos costumes. O gosto pelas letras desfibra os corpos e as almas. Essa cultura
inventa a polidez, torna os habitos efeminados, a0 mesmo tempo que subtrai a coragem dos homens. Consoante
Rousseau (1999¢), habito é sindnimo de bons costumes e é proveniente da tradicao popular. A difusdo das ciéncias
representa um risco a essa moral positiva. No Discurso sobre a origem das desigualdades, Rousseau proclama que o
habito, na jeunesse du monde, foi fundamental para a formagao das familias. A juventude do mundo, sob a 6ptica
rousseauniana, como vimos, foi 0 momento mais feliz da sociabilidade humana, e o habito foi decisivo nesse processo.
Finalmente, no Contrato social, Rousseau postula que a instrucio publica é fruto, de um lado, dos costumes e das
opinides que sdo produzidos pelos habitos cotidianos e, do outro, dos principios de moral que estao desde sempre
gravados no coragao dos homens. Habito traz, para Rousseau, a positividade da tradicao e dos bons costumes tanto
nessa obra como no Primeiro discurso, conforme constatamos.
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e se fira e faz com que ele, por conta proépria, raciocine sobre os seus erros,
nunca o repreende ou o deixa de castigo, como faz o adulto responsavel
pela educagdo da crianca de Locke. Se o educador de Locke consegue a
submissao da crianca através da autoridade, o gouverneur do Emilio o faz

imitando a natureza, sempre impassivel e serena. Como observa Cerizara

(1990, p. 108):

Como a proposta da educagdo rousseauniana pauta-se por uma relagao
contratual entre a crianga e o governante, ela pressupde a igualdade de direitos
e deveres, embora distintos para cada um. Pressupde, principalmente, a
garantia do respeito mutuo, do direito ao erro e do dever da reparacdo. Nada
é predeterminado, tudo é construido numa tentativa pedagbgica de
harmonizar a especificidade da crianga com as influéncias do meio, com as

generalidades do desenvolvimento humano.

O controle dos desejos ou dos impulsos naturais da crianga é uma
preocupacio comum a Locke e a Rousseau. Nada oferecer a crianga que
ndo lhe seja necessario, isto é, a crianca nao tera nada por diversao ou luxo,
e sim por necessidade’. Acostumando desde cedo o pequeno a nio ter
nada além do que é importante ter, pais e professores nao excitam a sua
imaginacao, ou seja, ndo causam o desequilibrio entre as suas forcas e os
seus desejos. “[...] acostumando-se cedo a limitar os seus desejos as suas
forgas, pouco sentirdo a privacao do que ndo estiver em seu poder”, pontua
Rousseau (2014, p. 58). O exemplo do jardineiro Robert e de sua
propriedade é prodigo nisso. No Livro I do Emilio, o preceptor, Emilio e o
jardineiro, depois de uma longa discussdo sobre os limites da propriedade
e do seu uso, chegam a conclusdo de que a terra deve pertencer ao primeiro

ocupante.

46 Rousseau (2014, p. 83) evidencia que “[...] S6 a experiéncia e a impoténcia devem ser lei para a crianca. Nada
concedei a seus desejos porque ela o pede, mas porque precisa”.
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Vimos todos os dias regar as favas, vemo-las germinar entre os arroubos de
alegria. Aumento ainda mais essa alegria dizendo-lhe: ‘Isto lhe pertence’. E
explicando-lhe entdo a palavra pertencer, faco-a perceber que colocou ali seu
tempo, seu trabalho, seu sofrimento, sua pessoa, enfim, que naquela terra

existe algo que é dela mesma [...]. (ROUSSEAU, 2014, p. 105).

Essa é, alias, a teoria de Locke em seu Segundo tratado sobre o
governo civil, que diz que a propriedade é de posse exclusiva do
trabalhador quando este empregou o trabalho do seu corpo, em geral, e o
de suas maos, em particular, no cultivo da terra.

Assim como Locke acredita que a virtude s6 se adquire com o
sofrimento e a privagdo do prazer, Rousseau nao se afasta do seu mestre.
No Livro I do seu Emilio, Rousseau sinaliza que as primeiras sensag¢oes das
criangas sao puramente afetivas, elas s6 percebem o prazer e a dor. Nao
tendo desenvolvido ainda a imaginagdo e a memdria, tudo de que a crianca
dispe para perceber o mundo advém de suas sensagoes (ROUSSEAU,
2014). Assim sendo, acostumando-as cedo a ver e a tocar objetos
dantescos, elas ndo se assustarao com qualquer coisa com que se deparem

no futuro.

Quero que a habituem a ver objetos novos, animais feios, repelentes,
esquisitos, mas aos poucos, de longe, até que se acostume e, de tanto vé-los
serem pegos pelos outros, também ela, enfim, pegue-os. Se durante a infancia
viu sem temor sapos, serpentes, camardes, quando adulto verd sem horror
qualquer animal. Ja ndo ha objetos horrendos para quem os vé todos os dias.

(ROUSSEAU, 2014, p. 50).

A principio, Locke e Rousseau concordam que a educagdo baseada
nos exemplos é a mais apropriada para as criancas. Nunca ensinar nada
para a crianga através de sermoes é ponto pacifico entre ambos.

Fortemente influenciado por Locke na Dissertacdo, Rousseau acredita na
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emulacao dos exemplos provenientes da sociedade. Entretanto, no Emilio,
Rousseau muda sua perspectiva quanto a isso#’. Nessa obra, a sociedade é
o parametro que deve ser evitado. Rousseau, diferentemente de Locke,
evita introduzir Emilio na convivéncia social, visto que é a sociedade
(literalmente, como uma reunido entre homens) que produz o mal. Emilio
s6 deve conviver entre os homens quando suas faculdades, que incluem a
memoria, a imaginagdo, a razdo e o sentimento interior, estiverem
plenamente desenvolvidas. Para Rousseau (2014), Locke introduz
precocemente a crianca na vida em sociedade, sem que ela retina condi¢des
intelectuais (de amadurecimento da razdo) para isso. Ele perfila que: “A
natureza quer que as criancas sejam criangas antes de serem homens. [...]
A infancia tem maneiras de ver, de pensar e de sentir que lhe sao préprias;
nada é menos sensato do que querer substituir essas maneiras pelas
nossas [...]” (ROUSSFAU, 2014, p. 91).

Sobre as palavras (les mots) e as coisas (les choses), Locke e Rousseau
concordam que uma imagem vale mais do que longos sermdes. Nao
obstante, a imagem serve a Locke, pensa Rousseau, como um substituto
da experiéncia. O exemplo das Fabulas de Esopo ou mesmo do ensino da
cartografia é o suficiente para Rousseau afirmar que uma imagem em
momento algum pode substituir a experiéncia sensivel. Rousseau critica a
educacao abstrata de Locke, que quer ensinar para as criancas o que é o
mundo por intermédio dos mapas. Destarte, no Livro Il do Emilio, ele nos
diz:

47 Acerca disso, Cerizara (1990, p. 97) assinala que no Emilio “Rousseau volta a censurar a educagdo praticada a
época, exatamente porque se calcava na rivalidade, no ciime, na inveja, na vaidade, na avidez, no temor vil etc. E
esses instrumentos pervertem a alma, antes mesmo de se formar o corpo. O alvo desse ataque parece ser os jesuitas,
famosos por utilizarem a emulacio entre seus alunos como meio de prepara-los para o convivio social”. Embora
Rousseau (2014, p. 549) exalte a importancia do exemplo, quando declara: “[...] O exemplo! O exemplo! Sem ele
nada conseguimos junto as criancas”, Cerizara (1990) tem razao quando indica que o pensador suigo quer evitar o
exemplo de educacao fornecida pelos seus contemporaneos. Talvez, nesse sentido, Rousseau seja o cultor do modelo
da tradigdo e dos bons exemplos dos antigos, mesmo sabendo que estes ndo mais se repetirdo. Sobre isso, ver a
imagem construida por Hager (2001) do novo cidaddo rousseauniano, individualista e, ao mesmo tempo,
cosmopolita; diferente do antigo cidaddo de Esparta e de Roma.
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Em qualquer estudo que seja, sem a ideia das coisas representadas, os signos
representantes ndo sdo nada. [...] Julgando ensinar-lhe a descricdo da terra,
s6 lhe ensinamos a conhecer mapas [...]; ela ndo concebe que existam em
outra parte que nio sobre o papel que lhe mostramos. Que é 0 mundo? £ um
globo de papeldo. Esta é precisamente a geografia das criangas. Afirmo que,
depois de dois anos de estudo do globo e da cosmografia, ndo ha uma s6
crianga de dez anos que, com as regras que lhe forneceram, saiba ir de Paris a

Saint-Denis. (ROUSSEAU, 2014, p. 123).

Ainda sobre isso, Rousseau (2014, p. 135) acusa Locke de querer
substituir o desejo de aprender da crianca, através do seu interesse

sensivel, por dados abstratos:

Tem-se muito trabalho para buscar os melhores métodos de ensinar a ler;
inventam-se escrivaninhas, mapas; faz-se do quarto da crian¢a uma oficina
gréfica. Locke pretende que a crianga aprenda a ler com os dados. Néo é uma
invencao bem pensada? Que pena! Um meio mais seguro do que tudo isso é
aquele que sempre é esquecido; o desejo de aprender. Dai esse desejo a crianga
e depois deixai vossas escrivaninhas e vossos dados, pois qualquer método lhe

servira.

O método utilizado por Rousseau e Locke para a educacao das
criancas é semelhante. Observar os pequenos para bem conduzir a sua
educacdo e respeitar o seu temperamento natural sdo as estratégias
pedagodgicas adotadas por ambos, informa-nos Humblé (1988). Como
vimos, o comportamento da crianga, assim como o da natureza, é
constante e observavel, por isso é passivel de uma mediacdo pedagogica.
Nossos autores julgam que os pais e os preceptores devem extrair das suas
observagoes sobre as criangas o que nelas é natural e o que nelas é facticio.
No entanto, quanto as consequéncias do método, os autores divergem.

Locke acredita que se deve punir severamente o choro da crianga que é
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artificial; Rousseau diz que o desprezo é a melhor resposta para isso. Para
prevenir atitudes erradas dos pequenos, Locke (2012d, p. 146) aconselha
que os adultos raciocinem com as criangas: “Acostuma, pois, a crianca
desde muito cedo a consultar sua razdo”. Rousseau (2014, p. 90), ao
contrario, postula que a razao é uma faculdade progressiva e que o adulto
ndo deve apresentar a crianca assuntos que ela ainda ndo tem condicdes

de entender:

Raciocinar com as criancas era a grande maxima de Locke. £ a mais em moda
hoje. Seu sucesso, todavia, nao me parece muito capaz de dar-lhe algum
crédito. De minha parte, ndo vejo nada de mais tolo do que essas criangas com
quem tanto se raciocinou. De todas as faculdades do homem, a razéo, que ndo
é, por assim dizer, sendo um composto de todas as outras [...]. A obra-prima
de uma boa educacio é formar um homem razoavel, e pretende-se educar uma
crianca pela razao! Isto é comecar pelo fim, é da obra querer fazer o

instrumento. Se as criangas ouvissem a razao, nao precisariam ser educadas

L]

“Sede razoavel e ndo raciocineis com vosso aluno”, é o que diz
Rousseau (2014, p. 97) no Emilio.

Uma outra questao que chama a atencdo de Locke e de Rousseau é a
do temperamento natural das criangas. Locke nédo é claro sobre isso. Em
Pensamentos sobre a educagdo, ele assevera que a diferenca das faculdades
intelectuais entre os homens é produto da educagéo; outras vezes, nessa
mesma obra, ele ressalta que existem capacidades comuns aos seres
humanos (o que forma entre eles um universal), mas que sao particulares
a cada individuo. Rousseau, tanto n’A nova Heloisa como nas Réfutations
sur de UEsprit d’Helvétius, concorda com essa segunda assertiva do
pensador inglés; ele acredita que os homens possuem temperamentos e
capacidades diferentes e que essa constituicdo interna determina as

desigualdades intelectuais entre eles.
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A ideia de Locke referente a um universal ligado a um particular (ou
seja, a um individuo) também é bem aceita pelo genebrino; basta
lembrarmos que o seu conceito da vontade geral recorre ao sentimento
interior, que é particular a cada individuo e universal porque é extraido das
relagdes humanas. Uma outra concordancia entre Rousseau e Locke é a de
que existe no homem uma disposicio natural para o raciocinio. £ possivel
que Rousseau tenha extraido do Ensaio sobre o entendimento humano e do
Pensamentos sobre a educagao sua concepgao acerca da razao sensitiva e da
razao intelectual. Porém, Rousseau é um critico contumaz do método
pedagoégico do pensador inglés, isto é, do “raciocinar com as criangas”. Sobre

isso, n’A nova Heloisa, Rousseau profere (1994a, p. 495) que:

[...] Quando se é obrigado a justificar-lhes as coisas que ndo estio em
condigdes de compreender, atribuem ao capricho a conduta mais prudente,
logo que ela estiver acima de seu alcance. Numa palavra, o Gnico meio de
torna-las doceis a razdo nao é o de raciocinar com elas, mas o de bem
convencé-las de que a razdo esta acima da sua idade, pois nesse caso a supdem
no lado em que devem estar, a0 menos que nao se lhes dé justo motivo para

pensar de outra maneira.

Raciocinar com as criancgas é treinar suas capacidades cognitivas
antes do tempo, pensa o autor do Emilio. Nao que as criangas nao
raciocinem, entretanto, acredita Rousseau, todo seu interesse é voltado
para as coisas imediatas e sensiveis. Nao falar nada que elas ndo entendam,
como vimos, é uma das principais maximas pedagogicas de Rousseau.

A razdo amadurece no homem gradualmente, concordam Locke e
Rousseau. Locke (2012e, p. 323) assinala que: “[...] O entendimento ha de
empregar-se gradual e imperceptivelmente nas partes dificeis do
conhecimento, que pdem a prova a forca do pensamento; com esse

procedimento gradual, nada resulta demasiadamente duro”. Rousseau
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(1994a, p. 486) afirma algo semelhante: “A razio somente comeca a
formar-se ao final de varios anos e quando o corpo tiver adquirido uma
certa consisténcia. E intencio da natureza, portanto, que o corpo se
fortifique antes que o corpo se exerca”. No entanto, Rousseau acha
contraditério Locke reconhecer que a razdo é uma faculdade que se
desenvolve gradualmente e, ainda assim, prescrever a leitura para as
criancas*®. Ndo esquecamos que Locke acha necessario para a formacéo do
seu gentleman que a educagdo formal tome a maior parte do seu tempo.
Por isso, prescreve para ele, ainda crianca, o estudo das linguas
estrangeiras, da aritmética, da retérica e da filosofia natural, entre outras
matérias convencionais. A idade da razao s6 chegara para o Emilio entre
0s 20 e 0s 25 anos e a da leitura (de um tnico livro, que é Robinson Crusoé)
entre 0s 12 € 0S 15 anos.

Em outras questdes igualmente importantes, Rousseau é concorde
com Locke, como a ideia de que a razdo da crianca se forma pelo sentir e
pelo tocar, a educagao como diverséo e brincadeira®’, o aprendizado de um
oficio® e o método de educar indutivamente a crianga, ou seja, do sensivel
para o complexo. No entanto, entre Locke e Rousseau existem duas

interpretacdes possiveis: uma que os aproxima mais dos que os afasta e

48 Para Locke (2012d), a aversdo aos livros pela crianca aparece devido a obrigacdo que ela tem de 1é-los. O filésofo
inglés explica que o gosto pelos livros deve ser despertado como se fosse uma tarefa, e ndo percebido como uma
obrigacdo da vida social; para isso, essa atividade deve vir intercalada de brincadeiras. Uma outra estratégia
encontrada por Locke (2012d) para fazer a crianga gostar de ler vincula-se a recomendacao de que os pais dediquem
trés ou quatro horas do seu dia para as leituras junto aos seus filhos.

4 Embora Rousseau acredite ser importante que a crianga aprenda ciéncias como se fosse uma “brincadeira”, ele
condena o método de Locke de fazer desta uma recompensa para os estudos. Assim se manifesta Rousseau (2014, p.
113): “Fazei que, diz Locke, as criangas sejam convencidas pela experiéncia de que o liberal é o mais dotado. Isso torna
a crianca liberal na aparéncia e avara de fato. Diz ele também que assim as criangas contrairdo o habito da
liberalidade. Sim, mas de uma liberalidade usuraria, que d4 um ovo para ter um boi. Mas, quando se trata de dar
simplesmente adeus a um habito; quando se deixa de lhes devolver, logo elas deixarao de dar. E preciso considerar
mais o hébito da alma do que o das méos. Todas as outras virtudes que ensinamos as criancas parecem-se com essa.
E é pregando-lhes essas sélidas virtudes que gastamos seus jovens anos na tristeza! Essa nao é uma educagao sabia!”.

% [ interessante notar que tanto Locke como Rousseau sugerem a seus pupilos o aprendizado de um oficio. No
entanto, observa Humblé (1988), Locke vé o oficio manual como um passatempo do cavalheiro, enquanto Rousseau
vé no oficio um meio para que Emilio possa ganhar o pao.



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 381

outra que nao aceita reconciliacdo entre as duas teorias. A primeira é de
Schesler (1978, p. 84-85), que avalia que entre os dois pensadores o que

existe é um alinhamento tedrico:

[...] parece legitimo dizer que Rousseau, por sua pedagogia - como por sua
epistemologia e por sua ética -, foi tributario do empirismo de Locke [...]; a
famosa tese da igualdade natural dos espiritos [de Helvétius] provoca a critica
de Rousseau; [...] Rousseau, por sua parte, mais fiel as reservas exprimidas
por Locke, afirma a diferenca inata dos temperamentos [...]; Locke se recusa
a reduzir a natureza humana aos habitos contraidos pela educagdo. Ao
contrario, insiste muitas vezes sobre o fato de que o homem traz desde o
nascimento um temperamento particular, o qual é necessario adaptar a
educacdo [...]; [Rousseau], para refutar explicitamente a tese igualitaria de
Helvétius [...], sustenta a tese de uma diversidade natural dos espiritos [...];
nem Rousseau nem Locke se contradizem quando tratam da origem do
carater: 0 homem nasce com um certo temperamento, mas o carater moral se

cria na educacio pelos habitos que nés devemos formar na crianga!

A outra perspectiva, a de Claparéde (1912), aponta que Locke, no seu
Pensamentos sobre a educagdo, da saltos na educagdo da crianga que sdo

imperdoéveis para Rousseau. Por exemplo, diz Claparéde (1912, p. 413):

[...] Locke comega reiterando a impressionabilidade do cérebro, gracas ao qual
‘n6s podemos dirigir o espirito das criancas do lado que nés queremos’, e
[depois] ele passa imediatamente a ‘satide dos corpos’, perdendo-se na
quantidade de detalhes que ele aborda sobre os jogos de sorte. [...] Locke insiste
sobre a necessidade de formar cedo as caracteristicas das criangas. Em seguida,

ele passa aos castigos, as recompensas, a necessidade de um governante, etc.

Para Claparéede (1912), Locke deu preceitos antes de ter sondado a
natureza da crianga. Locke, pensa o intérprete, nao avaliou
suficientemente a crianca, colocando-a como coadjuvante de seu préprio

processo de formacdo. Claparéde (1912) julga que Locke deu mais
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importancia a sua teoria do que atencao a crianga mesmo, ou seja, explicou
a crianga nao pela crianca, mas aprioristicamente, através do seu
arcabouco teorico, isto é, “[...] Ele colocou o carro na frente dos bois”
(CLAPAREDE, 1912, p. 413).

Em nossa opinido, as perspectivas de Schesler e Claparede, ainda que
antagonicas, ndo sdo incoerentes entre si. De fato, o tratado de Locke sobre
educacao ndo é rico de exemplos como é o Emilio de Rousseau. Também
ndao é minucioso em descrever as diversas fases do desenvolvimento
humano e os detalhes que anunciam a passagem de um momento a outro
desse desenvolvimento. O pensador suico, de fato, é perspicaz na sua
anélise ndo apenas do comportamento infantil, mas do homem em todas
as suas fases, algo com que efetivamente Locke ndo se preocupou no
Pensamentos sobre a educagdo®'. Os “saltos” na pedagogia de Locke a que
Clapareéde se refere sao menos um descuido do filésofo inglés do que uma
preocupacdo real de sua teoria acerca da educagdo. Contudo, falta a
Claparede uma analise mais apurada das ligacdes entre Locke e Rousseau.
Malgrado os desacordos, Rousseau tem na obra pedagégica de Locke e em
seu Ensaio sobre o entendimento humano duas fontes de inspiragao.
Schesler tem razao quando interliga diversos pontos da filosofia de Locke
as teorias de Rousseau (embora nédo perceba de maneira mais aprimorada
os diversos desacordos entre as duas teorias), o caso da teoria natural dos
temperamentos é um exemplo disso.

Como vimos no primeiro capitulo deste trabalho, Rousseau tem um

método de apropriagao da leitura que lhe é peculiar. Primeiro ele 1, depois

5' Rousseau reconhece isso no Emilio. No inicio do Livro V de sua grande obra sobre a educagdo, Rousseau (2014, p.
515) diz que Locke abandona o seu fidalgo na hora do casamento: “Nao é bom que o homem esteja s6, e Emilio é
homem; prometemos-lhe uma companheira, é preciso dar-lhe. Essa companheira é Sofia. Onde mora? Onde a
encontraremos? Para encontra-la, é preciso conhecé-la. Saibamos primeiro o que ela é e assim poderemos saber mais
dos lugares que habita, e, quando a tivermos encontrado, nem tudo estara feito. Jd que nosso jovem fidalgo, diz Locke,
esta prestes a se casar, ja é hora de deixd-lo junto a sua amada. E assim ele termina sua obra. Quanto a mim, que
nao tenho a honra de educar um fidalgo, evitarei imitar Locke neste ponto”.
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pensa sobre o que leu, sem imiscuir seus pensamentos aos do autor, s6
depois julga o que considera sensato ou ndo para a sua filosofia. Rousseau
nao da um tratamento diferente a obra de Descartes. Embora o autor do
Discurso do método ndo tenha escrito um livro especifico dedicado ao tema
“educacdo”, Rousseau apreendeu no movimento interno das obras do seu
mestre como se constitui a passagem que vai da dependéncia a autonomia
do espirito. Da estrita sujeicdo a educagdo das escolas a sua independéncia
intelectual, Rousseau acompanhou a ascese espiritual de Descartes no

decorrer de seus vérios escritos.
3.1.3 O racionalismo como movimento constitutivo da formacao do Emilio

Descartes, como constatamos, nao escreveu um livro especifico sobre
“educacdo”. Contudo, para um leitor atento de suas obras, como foi
Rousseau, ndo é dificil perceber que existem referéncias a processos
educacionais que sdo significativos, at¢é mesmo sob o ponto de vista
pedagoégico, no decorrer de seus escritos. Quatro sao os movimentos mais
perceptiveis desses processos educacionais na obra de Descartes: o
primeiro situa-se na “Regra II” da obra Regras para a orientagdo do
espirito; o segundo encontra-se na “Parte I” do Discurso do método; o
terceiro esta nas “Respostas” de Descartes as “Segundas objecoes” feitas
as suas Meditagbes; e o quarto localiza-se no “Prefacio” escrito por
Descartes a tradugao francesa do escrito intitulado Principios de filosofia.
O objetivo deste ponto de discussao é acompanhar esse percurso
educacional do pensador francés, aliando, com isso, 0 ponto em que
possivelmente a formacao do Emilio possa ter sido influenciada pelo
discurso cartesiano. Para tanto, este momento do trabalho sera dividido
em seis partes, cinco dedicadas aos escritos de Descartes e uma, a tltima,

as influéncias deste sobre a educacdo do Emilio.
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3.1.3.1 Do elogio a escolastica a necessidade de “subtrair a méao a
palmatéria”: o entreato da “Regra Il”

Descartes (2012, p. 5) principia a obra Regras para a orientacdo do
espirito afirmando que “Toda ciéncia é um conhecimento certo e
evidente”. Ele sinaliza que um homem que duvida de muitas coisas nao é
mais douto do que outro que nunca pensou sobre elas; ao contrario, o
primeiro é até menos sabio do que aquele que em tempo algum se atreveu
de tudo duvidar, sem condigoes de construir algo verdadeiro. Por isso,
“[...] é melhor nunca estudar do que ocupar-se com objetos tao dificeis,
que, sem poder distinguir o verdadeiro do falso, sejamos forcados a
admitir como certo o que é duvidoso, pois entdo nao ha tanta esperanca
de aumentar a instrucdo quanto hé perigo de diminui-la” (DESCARTES,
2012, p. 5). Descartes (2012, p. 5-6) rejeita todos os conhecimentos que sdo
apenas provaveis e declara que “[...] se deve confiar somente no que é
perfeitamente conhecido e do qual néo se pode duvidar”.

Nessa parte de seu livro, percebe-se claramente a critica que o
pensador francés desfere contra os letrados: “[...] Talvez os letrados se
persuadam de que ha bem poucos desses conhecimentos [muito
acessiveis], porque um defeito comum ao género humano lhes fez
negligenciar/descuidar de lhes dirigir a reflexdo, como demasiado faceis e
ao alcance de cada um” (DESCARTES, 2012, p. 6). Para Descartes (2012),
esses conhecimentos das coisas cotidianas, ou das pequenas coisas, sao
muito numerosos; os letrados pensam chegar a uma verdade absoluta das
coisas quando s6 alcangam sua minima parte, ou seja, um conhecimento
provavel sobre elas. Descartes (2012) pensa ser necessario duvidar do
“conhecimento seguro” e, ainda mais, desfazer-se da acomodacao do senso

comum, mesmo em matéria de ciéncia.
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Descartes (2012, p. 7) condena a constante disputa dos filésofos sobre

as questoes>*:

[...] toda vez que dois homens formulam sobre a mesma coisa juizos
contrarios, é certo que um ou outro, pelo menos, esteja enganado. Nenhum
dos dois parece ter mesmo ciéncias, pois, se as razdes de um fossem certas e
evidentes, ele as poderia expor ao outro de maneira que acabasse por lhe

convencer o entendimento.

Para o fil6sofo francés, a verdade € clara e evidente e as disputas entre
os letrados s6 mostram o quanto suas opinides sdo verossimeis e nao
atingem uma ciéncia perfeita.

Descartes (2012, p. 7), apesar das objecbes aos dialéticos®?, nado

dispensa elogios a maneira de filosofar nas escolas:

Entretanto, nem por isso condenamos a maneira de filosofar encontrada até
aqui pelos outros, e, entre os escolares, a maquinaria dos silogismos provéveis,
totalmente adaptada as suas guerras. Sao, de fato, exercicios para os espiritos
das criancas e um meio de emulagdo para fazé-las progredir: é bem melhor
forma-las com opinides semelhantes, ainda que sejam aparentemente incertas

por causa das controvérsias dos eruditos, do que abandoné-las a si mesmas.

O filésofo francés, como podemos perceber, vé a necessidade de guias

para as criancas, tendo em vista que na infancia elas sio dominadas quase

5> Sobre as questdes, as compreendidas e as incompreendidas, Descartes fala sobre elas no final da “Regra XII” e
continua nas Regras seguintes.

53 Ao escrever sobre o método dos dialéticos que nos levam a conhecer as coisas, a saber, a experiéncia e a dedugao,
Descartes (2012) sinaliza que suas experiéncias que versam sobre as coisas sao amitide enganosas, ao passo que a
deducdo, ou a operacdo pura pela qual se infere uma coisa de outra, pode decerto ser omitida quando nao a
percebemos, mas jamais pode ser malfeita pelo entendimento, mesmo o menos razoavel. Assim se posiciona o
filésofo: “[...] bem pouco tteis, parece-me, sdo os vinculos mediante os quais os dialéticos pensam governar a razao
humana, conquanto, nao o nego, sejam muito apropriados para outros usos” (DESCARTES, 2012, p. 9). Sobre isso,
Oliveira (2006, p. 6) ressalta que “[...] Descartes afirma que a defesa do conhecimento certo e evidente ndo condena,
todavia, nem a maneira de filosofar encontrada até aqui (hactenus) pelos outros nem a maquinaria dos silogismos
provaveis (probabilium syllogismorum tormenta) perfeitamente adaptada para as disputas que travam os
escolésticos”.
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que exclusivamente pelos sentidos e ndo tém a capacidade de usar

adequadamente a razao>*.

[...] Talvez sem guia fossem elas a precipicios, mas, enquanto caminharem
sobre as pegadas de seus mestres, mesmo afastando-se por vezes do
verdadeiro, ainda assim, contudo, seguirdo um caminho mais seguro, pelo
menos no sentido de que eles ja obteveram a aprovacao de homens mais

avisados. (DESCARTES, 2012, p. 7).

Descartes (2012) critica aqueles espiritos que abusam do écio. Para
ele, aqueles que ndo se dedicam ao trabalho sério de descobrir a verdade,
entregando-se primeiramente aos lazeres, negligenciam as coisas mais
simples e se envolvem em caminhos ardilosos, nos quais, com muita
engenhosidade, se enredam em conjecturas extremamente dificeis. E, “[...]
depois de numerosos trabalhos, apercebem-se, afinal, de uma maneira
tardia, de que somente engrossam a multiddo de duavidas sem ter
adquirido nenhuma ciéncia” (DESCARTES, 2012, p. 8).

Na “Regra II”, Descartes recorda do seu tempo de colegial. Ele refere-
se, de maneira elogiosa, a educacio escolastica que recebeu em La Fléche,
onde estudou por nove anos (DESCARTES, 2012). No entanto, mais
amadurecido, Descartes (2012) declara sua emancipagao espiritual: ele diz
que é preciso subtrairmos nossa mao a palmatoria e nos desvencilharmos
do jugo dos mestres se quisermos “[...] fixar para nés mesmos regras que
nos ajudem a alcangar o topo do conhecimento humano [...]”
(DESCARTES, 2012, p. 7).

Em sintese, na “Regra II”, Descartes assinala a maneira de filosofar

dos medievais e a maquinaria dos “silogismos provéaveis” dos escolasticos;

54 No tocante a isso, Descartes (2007, p. 102-103) apostila que, “Quando, finalmente, atingimos o completo uso da razao
e anossa alma, ja ndo mais sujeita ao corpo, faz esforgos por bem ajuizar as coisas e conhecer a sua natureza, ainda que
notemos que os juizos que tinhamos feito, quando criangas, possuem muitos erros, temos, nao obstante, muita dificuldade
em nos livrarmos deles completamente [...]; tdo forte é o poder que sobre nds exerce a opiniao ja aceita”.
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para ele, tanto uma quanto a outra sdo instrutivas para as criancas. O que
nosso autor pretende é fazer de suas Regras um exemplo para que no
futuro, quando maduros, os individuos possam per se subtrair a mao a
palmatdria e atingir o ponto mais alto do conhecimento, seguindo um
caminho semelhante ao dele. Na referida obra, embora procure
emancipar-se, Descartes (2012) encontra-se preso ao medievalismo
escoléstico; este é o primeiro movimento de sua concepgdo acerca da
educacio.

3.1.3.2 O rompimento gradual com a escolastica e a formacao intelectual do
jovem Descartes na “Parte |” do Discurso do método

A “Parte I” do Discurso do método pode ser dividida em trés
momentos: o primeiro, em que se encontra uma introducao a tematica da
obra e sdo apresentados os seus objetivos (§§1-5); o segundo, em que
Descartes apresenta a sua trajetdria escolar e a critica a esse percurso
(§§6-14); e o terceiro, em que Descartes afirma o rompimento com seus
mestres e a sua decisdo em estudar a partir de si mesmo (§8§14 e 15). Como
perceberemos, Descartes gradualmente ird se descolando dos
ensinamentos e pressupostos da formacéo ofertada pelas escolas através
de uma analise de sua trajetoria escolar.

O bom senso parece ser a coisa mais bem distribuida no mundo, pois
cada um pensa estar tdo bem provido dele que nao deseja mais bom senso
do que tem. E assim que Descartes inicia a “Parte I” do Discurso do método.
Por bom senso, o pensador francés entende: “[...] o poder de bem julgar e
de distinguir o verdadeiro do falso [...]; [que] é por natureza igual em
todos os homens” (DESCARTES, 2009a, p. 5). Consoante Descartes
(2009a), a diversidade das nossas opinides nao decorre do fato de alguns
homens serem mais razoaveis do que outros, mas somente de que

conduzimos nossos pensamentos por diversas vias e ndo consideramos as
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mesmas coisas como os demais, ja que “[...] ndo basta ter o espirito bom,
mas o principal é aplicd-lo bem>>” (DESCARTES, 2009a, p. 5).

Descartes confessa que, quanto a si mesmo, ele jamais presumiu que
o seu espirito®® fosse superior ou mais perfeito que o dos outros homens.
No entanto, ele considera que desde a juventude teve a sorte de ter
formulado para si mesmo um método de estudo que lhe ofereceu um meio
de aumentar gradativamente seu conhecimento e de eleva-lo pouco a
pouco a um nivel mais alto do que a mediocridade de seu espirito e a curta
duragéo da sua vida lhe permitiriam alcangar®. O objetivo do seu Discurso
é mostrar sua vida num quadro para que todos possam se instruir a partir
dele. Descartes (2009a) ndo deseja com isso dar preceitos para ninguém,
0 que seria presuncdo da sua parte, mas fazer do seu método de elevacao
gradual do conhecimento um modelo para que as pessoas, de um modo
geral, pudessem extrair dele algum proveito possivel.

O autor do Discurso nos conta que foi alimentado através das letras
desde a infancia e sempre acreditou que delas, conforme sugerido pelos
seus mestres, poderia extrair um conhecimento claro e seguro de tudo o
que era til a vida. Foi assim que nutriu um imenso desejo de aprendé-las
(DESCARTES, 2009a). Porém, Descartes (2009a, p. 10-11) relata que,
assim que terminou o seu ciclo de estudos em La Fléche e Poitiers, mudou

inteiramente de opinido quanto aos estudos que lhe foram oferecidos:

35 Gilson (2011, p. 5-6) afirma que “[...] O carater mais aparente da reforma cartesiana é justamente substituir uma
confianca exclusiva nos dons do espirito pela arte de conduzir a razdo de evidéncias em evidéncias. O método diminui,
pois, a desigualdade dos espiritos sem chegar, no entanto, a suprimi-la”.

56 Sobre isso, Gilson (2011, p. 6) assinala que “O espirito se distingue da razdo por englobar, além da razio
propriamente dita, ou faculdade de discernir o verdadeiro do falso: a memoria, a imaginacao e todas as outras
faculdades que contribuem para o exercicio do pensamento. Portanto, pode haver desigualdade dos espiritos ainda
que haja igualdade das razdes, e é o que demonstra esse paragrafo”.

57 Gilson (2011, p. 7) lembra que, “Desde seus anos de colégio, Descartes colocava em pratica certas maneiras de
pensar, das quais as regras do método seriam apenas as formulas abstratas. Cada vez que o titulo de um livro lhe
prometia uma nova descoberta, ele se esforcava por descobri-la sozinho e sem ler o livro. Depois de ter obtido éxito
varias vezes, o jovem Descartes concluiu que ele nao refletia ao acaso, como faziam os outros, mas que a experiéncia
o fizera encontrar regras precisas para descobrir a verdade.  dessas ‘consideragdes’ e ‘maximas’ que mais tarde ele
deduzira seu método. Originado de uma codificacio da pratica, é pela prética que ele sera aprendido”.
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Pois encontrava-me enredado em tantas davidas e erros que me parecia néo
ter tirado outro proveito, ao procurar instruir-me, a ndo ser o de ter
descoberto minha ignorancia. E, no entanto, estava numa das mais célebres
escolas da Europa, onde pensava que devia haver homens séabios, se é que os
ha em algum lugar da Terra. Nele aprendera tudo o que os outros aprendiam;
e, mesmo ndo tendo me contentado com as ciéncias que nos ensinavam,
percorrera todos os livros que me cairam nas maos, que tratavam daquelas
consideradas mais curiosas e mais raras. Com isso, conhecia os juizos que os
outros faziam de mim; e ndo notava que me considerassem inferior a meus
condiscipulos, embora ja houvesse entre eles alguns determinados a

assumirem o lugar de nossos mestres.

Nessa passagem da “Parte I” do seu Discurso, podemos notar duas
coisas: a critica do nosso autor a educacdo tradicional e o inicio de sua
autonomia intelectual. Apesar de todas as criticas a sua formacio
escoléstica e o fato de ndo se considerar inferior aos seus colegas em La
Fléche, Descartes (2009a, p. 11) ndo se esquece de tecer comentarios
elogiosos aos métodos praticados nas escolas®: “[...] E, enfim, nosso
século parecia-me tdo florescente e tdo fértil em bons espiritos como
qualquer um dos precedentes”. Descartes (2009a) salienta que apreciava
os exercicios com 0s quais os jovens se ocupavam nas escolas. Ele afirma
que as linguas que nelas aprendemos sao necessérias para depreendermos
a inteligéncia com a qual se produziam os livros antigos; que a delicadeza
das fabulas desperta-nos o espirito e ajuda-nos a formar os juizos; que a
eloquéncia tem forcas e belezas incompariveis; que a poesia tem
delicadezas e docuras encantadoras, entre outras vantagens que as outras
disciplinas nos trazem (DESCARTES, 2009a). Ainda sobre as matérias

escolares, Descartes (2009a, p. 13) pondera que “[...] é bom ter examinado

58 Gilson (2011, p. 10), nas notas ao Discurso, pontua que “O colégio dos jesuitas de La Fléche, que Descartes
considerara durante toda a sua vida um notavel centro de ensino, mesmo no que concerne a escoldstica, serd sempre
reconhecido por ele por lhe ter ensinado ‘todo o curso’ de filosofia, algo indispenséavel aos seus olhos”.
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todas elas, mesmo as mais supersticiosas e as mais falsas, a fim de
conhecer seu justo valor e evitar ser por elas enganado”.

Apesar do reconhecimento das matérias ensinadas nos
estabelecimentos de ensino de seu tempo, nosso autor avalia criticamente
cada uma delas. Assim, ele nos indica que as fabulas nos fazem imaginar
como possiveis varios acontecimentos que ndo o sio, por isso fazem do
ficticio algo verdadeiro sem sé-lo. A poesia ndo passa de retérica;
habilmente apropriada por homens razoaveis, ela faz do erro uma
verdade. As matematicas servem apenas as artes mecanicas, mas nada
dizem sobre a moral. A teologia quer nos ensinar sobre os mistérios de
Deus e nao percebe que isso estd para além do que a nossa razdo pode
conhecer. A filosofia nos mostra o verossimil, mas aproximar-se da
verdade nao é reveld-la. Finalmente Descartes (2009a) considerava que
quase nada poderia aprender com as ciéncias, que s6 servem ao prestigio
e a fortuna de homens quase sempre despreparados para empreendé-las.
As ciéncias retiram da filosofia 0 seu fundamento, ou seja, tomam o
verossimil como verdade. Por isso, Descartes (20093, p. 16-17) postula que
“[...] nada de sdlido se podia ter construido sobre fundamentos tao pouco
firmes”.

Depois de perceber que s6 havia aprendido erros na educagao que lhe
fora oferecida, apesar de todas as ressalvas a tradicdo escolastica,
Descartes resolveu ndo mais procurar nos livros, mas, sobretudo, nas
viagens, isto é, no “grande livro do mundo”, o conhecimento que lhe
faltava para descobrir a verdade. Contudo, depois de sair para conhecer
outros costumes, ele constatou que, quando “[...] empregamos muito
tempo viajando, acabamos por nos tornar estrangeiros em nosso proprio
pais; e, quando somos curiosos demais das coisas que se praticavam nos
séculos passados, geralmente permanecemos muito ignorantes das que se

praticam neste” (DESCARTES, 2009a, p. 13). Descartes (2009a) percebeu
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que, com as viagens, limitou-se apenas a observagao empirica dos usos e
dos costumes dos povos, sem acrescentar nada a sua reflexdo pessoal e
sistematica; apesar de ter evitado varios preconceitos, ndo obteve com elas
nenhuma certeza.

Descartes (2009a, p. 19-20) decidiu entdo nédo estudar nem os livros

nem o mundo, e sim a Si mesmo:

[...] depois de ter empregado alguns anos estudando assim no livro do mundo
e procurando adquirir alguma experiéncia, tomei um dia a resolucdo de
estudar também a mim mesmo e de empregar todas as for¢as de meu espirito
escolhendo os caminhos que deveria seguir. O que me deu melhor resultado,
ao que me parece, do que se nunca me tivesse afastado nem de meu pais, nem

de meus livros.

A busca da autonomia intelectual e a dependéncia com relacdo a
escoldstica marcam as semelhancas entre a “Regra II” da obra Regras para
orientacao do espirito e a “Parte I” do Discurso do método. Por outro lado,
se na primeira Descartes ainda vé como estritamente necessaria a
educacao tradicional, na segunda obra, malgrado todas as ressalvas, o que
ele quer é uma liberacdo da tutela de seus antigos mestres. Esse primeiro
rompimento constitui, conforme Oliveira (2006), o inicio do que podemos
chamar de a educacdo racionalista de Descartes.

3.1.3.3 As Respostas do autor as segundas objecoes: o carater educativo das
Meditacées

O segundo momento da educacdo presente no pensamento de
Descartes nas obras Meditacbes metafisicas e Principios de filosofia é
marcado pela autonomia filoséfica do autor e, portanto, menos presa a
tradicdo da escoléstica. Em resposta as objegoes dos teblogos e filosofos
recolhidos por Mersenne a algumas questdes existentes no escrito

Meditagoes, Descartes (2011b, s.p.), em Respostas as segundas objegoes,
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explica que “[...] todo conhecimento que se pode tornar duvidoso nao deve
ser denominado ciéncia”. Para o nosso autor, o conhecimento verdadeiro
estd em nos, em nosso pensamento. O mesmo sucede com os atributos de
Deus, inclusive o do poder de produzir alguns efeitos fora de si, desde que
suponhamos que nada ha em nés sem que esteja submetido a vontade de
Deus; portanto, é possivel entendé-lo como totalmente infinito sem
qualquer excluséo das coisas criadas (DESCARTES, 2011b).

Descartes (2011b, s.p.), depois de reconhecer que o conhecimento
verdadeiro se produz no interior de razdes cultivadas, passa a criticar os

dialéticos:

[...] onde afirmei que nada podemos saber de certo, se ndo conhecermos
primeiramente que Deus existe, afirmei, em termos expressos, que falava
apenas da ciéncia dessas conclusdes, cuja lembranga nos pode retornar ao
espirito, quando ndo mais pensamos nas razoes de onde as tiramos. Pois o
conhecimento dos primeiros principios ou axiomas nao costuma ser chamado

ciéncia pelos dialéticos.

Mas, quando percebemos que somos coisas pensantes, continua
Descartes, trata-se de uma primeira no¢ao que néo é extraida de nenhum
silogismo; quando alguém diz: “Penso, logo sou, ou existo”, ele nao conclui
sua existéncia de seu pensamento como pela forca de algum silogismo,
mas como uma coisa conhecida por si; ele a vé por simples inspe¢ao do
espirito (DESCARTES, 2011c).

Descartes (2011b, s.p.) elogia 0 modo de escrever dos gedmetras, a
saber, a ordem e a maneira de demonstrar: “[...] A ordem consiste apenas
em que as coisas propostas primeiro devem ser conhecidas sem a ajuda
das seguintes e que as seguintes devem ser dispostas de tal forma que
sejam demonstradas s6 pelas coisas que as precedem”. A maneira de

demonstrar é dupla: uma se faz pela andlise ou resolucdo e a outra se faz
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pela sintese ou composigdo. A andlise mostra o verdadeiro caminho pelo
qual uma coisa foi metodicamente descoberta e revela como os efeitos
dependem das causas. A sintese examina as causas por seus efeitos,
demonstra o que esta contido em suas conclusoes e serve-se de uma longa
série de definicGes, postulados, axiomas, teoremas e problemas, mas niao
da conta, como na andlise, da inteira satisfagdo aos espiritos dos que
desejam aprender, porque ndo ensina o método pelo qual a coisa foi
descoberta (DESCARTES, 2011b).

Os antigos geOmetras, continua Descartes (2011b), costumavam
utilizar-se apenas da sintese em seus escritos, nao porque ignorassem
inteiramente a andlise, mas porque lhe atribuiam tal posicdo que a

reservavam para eles préprios, como um segredo de importancia.

Quanto a mim, segui somente a via analitica em minhas Meditacdes, porque
me parece ser a mais verdadeira e a mais propria ao ensino; mas, quanto a
sintese, que é sem davida a que desejais aqui de mim, ainda que no tocante as
coisas tratadas na Geometria ela possa ser utilmente colocada ap6s a anélise,
nao convém, todavia, tdo bem as matérias que pertencem a Metafisica.

(DESCARTES, 2011b, s.p.).

Descartes (2011b) acredita que as demonstragoes geométricas estao
alinhadas aos sentidos, por isso sdo facilmente aceitas pelos individuos. No
entanto, quanto as questdes atinentes a metafisica, é dificil que os homens
concebam clara e distintamente as no¢des primeiras, visto que os prejuizos
advindos dos sentidos, aos quais nos habituamos desde a infancia, sdo
perfeitamente compreendidos apenas pelos que sdo muito atentos e se
empenham em apartar, tanto quanto podem, o espirito do comércio dos
sentidos; eis por que, se as propuséssemos totalmente sds, seriam
facilmente negadas por aqueles cujo espirito é propenso a contradi¢do

(DESCARTES, 2011b).
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Descartes (2011b) avalia que as Medita¢ées foram feitas para aqueles
que querem meditar seriamente sobre as coisas. Por isso, ele prefere a
analise a sintese. O pensador francés nega as disputas entre os dialéticos
e, com isso, 0 modo de instrucdo das escolas e propde as Meditagoes como

alternativa as duas.

Esta foi a causa pela qual preferi escrever meditagdes e ndo disputas ou
questdes, como fazem os filésofos, ou teoremas ou problemas, como os
gedmetras, a fim de testemunhar com isso que as escrevi tdo somente para os
que quiserem dar-se ao trabalho de meditar seriamente comigo e considerar
as coisas com atencao. Pois, pelo fato mesmo de que alguém se prepare a fim
de impugnar a verdade, ele se torna menos capaz de compreendé-la,
porquanto desvia o espirito da consideracao das razdes que o persuadem dela

para aplica-lo a busca das que a destroem. (DESCARTES, 2011b, s.p.).

Oliveira (2006) pontua que, entre a “Regra II” e as Meditagbes, ha
uma sensivel diferenca na concepgdo de Descartes acerca do ensino e da
escolastica. Na “Regra II”, afirma ele, a rejeicao de todos os conhecimentos
por parte de Descartes ndao passava de algo provéavel e ndo havia uma
condenacgdo a maneira de filosofar dos medievais. O autor do escrito
Regras para a orientacéo do espirito, continua o intérprete, também nao
negava a maquinaria dos silogismos da escoléstica, visto que servia para
uma série de exercicios e como um meio de emulacdo para os espiritos das
criangas, isto é, servia como forma de instrugao. Agora, porém, nem essa
utilidade restaria aos silogismos provéveis da escoléstica, uma vez que sdo
as Meditagoes (que diferem das disputas) que constituem aquela via mais
verdadeira e mais prépria do ensino, isto é, a via que, ao contrario da
sintese, da “inteira satisfacao aos que desejam aprender”, porque ensina o

método pelo qual a coisa foi descoberta (OLIVEIRA, 2006, p. 72).
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3.1.3.4 Os Principios de filosofia e a “liberacao da tutela” com relacao a
escolastica

O Prefécio escrito por Descartes a traducao francesa dos Principios de
filosofia é, na verdade, uma carta ao tradutor da obra. A inten¢ao principal
desse livro, indica o pensador francés, é explicar aos homens a ordem que
se deve seguir para alcangar uma boa instrucdo (DESCARTES, 2007, p.
39). O autor dos Principios julga que, embora diferentes, os homens
necessariamente sio seres racionais e podem alcangar o conhecimento
verdadeiro das coisas de maneira auténoma.

Descartes (2007) monta um roteiro de estudos a fim de atingir seu
duplo objetivo. A primeira das atitudes a se tomar é adotar para si uma
moral suficiente “[...] para, sem demoras, regular as acdes de sua
existéncia e, acima de tudo, ser nosso dever fazermos todos os esforcos por
viver bem” (DESCARTES, 2007, p. 39). Cumpre-se, depois disso, estudar
a légica, mas néo a das escolas, que ensina a dizer palavras que se referem
ao que nao se sabe, mas aquela que estimula a boa aplicacdo do juizo
através de continuos exercicios matematicos. £ importante também
estudar a filosofia, da qual a primeira parte é a metafisica. “[...] Esta possui
os principios do conhecimento, entre eles a explicacdo dos principais
atributos de Deus, da imaterialidade das almas e de todas as nocdes
evidentes e singelas que em nds existem” (DESCARTES, 2007, p. 39-40).
A segunda ¢€ a fisica, que examina o universo em geral e as peculiaridades
de cada elemento da natureza. Descartes (2007, p. 40) explica, para

concluir sua exposigao sobre isso, que a filosofia é como uma arvore:

[...] cujas raizes sdo compostas pela metafisica, o tronco pela fisica e os ramos
que saem deste tronco formam todas as demais ciéncias, que, por fim, se
reduzem as trés principais: a medicina, a mecanica e a moral, entendendo eu
por moral a mais alta e perfeita, a que, pressupondo cabal conhecimento das

demais ciéncias, constitui o derradeiro grau de sabedoria.
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O fil6sofo, na pentltima parte do Prefacio, enumera as principais
utilidades que se podem extrair do seu roteiro de estudos. A primeira delas
é a de se encontrarem verdades até entdo desconhecidas. A segunda é a de
que as pessoas se habituardo paulatinamente a considerar melhor todas as
coisas que encontrarem e, assim, a serem mais sabias. A terceira é a de as
verdades que um individuo possui, por serem muito evidentes e certas,
eliminam todas as razoes de discussdo e, por essa razdo, levam os espiritos
para a cordialidade e a concérdia. A dltima das benesses, complementa
Descartes (2007, p. 44), “[...] é que se podem descobrir diversas verdades
que ndo expus; e, desse modo, indo, aos poucos, de umas para as outras,
conquistar, com o tempo, inteiro conhecimento de toda filosofia, subindo
ao mais elevado grau de sabedoria”.

Na parte final do Prefacio, nosso autor explicita o rompimento
definitivo dos seus principios com a escoléstica, conforme se pode

constatar no seguinte excerto:

[...] Contudo, se, finalmente, a diferenga que notarem entre estes principios e
os de todos os demais e igualmente a grande enfiada de verdades que se
consegue deduzir deles lhes der a conhecer qudo importante é prosseguir a
pesquisa dessas verdades, e notaram até que grau de sabedoria, até que
perfeicio de existéncia, até que ventura elas podem levar, ouso acreditar que
nao existira nenhum que nao busque dedicar-se a estudo tao proveitoso, ou ao
menos que nado auxilie e queira ajudar, com todo o seu poder, aqueles que a

isso se dedicarem, com éxito. (DESCARTES, 2007, p. 46).

Para Oliveira (2006), os Principios contém uma ordem tida pelo
filésofo como aquela necessaria para se adquirir a instrugdo, sem que
dependa de qualquer vinculo (ainda que critico) com a educacdo
escolastica. E, portanto, nessa obra que a educagio pensada por Descartes

se liberta ao maximo do pensamento pedagdgico medieval.
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A intengao do Prefacio é a de ensinar aos homens principios de uma
educagdo racionalista que eles possam absorvé-los facilmente. “Tao
limpida e exata é a versao do meus Principios [...], que me induz a
esperanca de serem agora lidos em francés por maior nimero de pessoas,
do que o foram em latim, sendo, por consequéncia, melhor compreendidos
também” (DESCARTES, 2007, p. 27). E complementa o filésofo: “[...] A
outra razao que prova a clareza dos principios é que foram conhecidos em
todas as épocas e até aceitos como exatos e isentos de davidas pelos
homens, excetuando apenas a existéncia de Deus” (DESCARTES, 2007, p.
36). Principios de filosofia, portanto, sdo aqueles de que se podem deduzir
o conhecimento de todas as demais coisas que existem no mundo,
arremata nosso autor (DESCARTES, 2007).

Do entreato da “Regra II” ao Prefécio, o que podemos perceber é uma
ruptura gradual, mas ndo total, de Descartes com relagdo ao medievalismo
e a escolastica®. Descartes propde no Discurso, mas principalmente nas
Meditagées e nas Regras, uma forma auténoma de se descobrir a verdade.
Embora ndo despreze que seja necessario que as criangas recebam uma
educacdo escolar, como vimos, na “Regra II” ele sublinha a importancia de,
ainda na juventude, livrarmo-nos dos preconceitos recebidos por essa
educacio®.

A autoeducagio cartesiana é progressiva e ndo nega a condicdo
inexoravel da menoridade intelectual das criancas, dai a necessidade de

elas serem regidas por mestres que possam despertar-lhes suas

%9 Qliveira (2006) defende uma perspectiva diferente da nossa. Para ele, as Meditagbes inauguram uma ruptura
definitiva de Descartes com a escolastica. Ele argumenta que “[...] a obra Meditagoes, por seguir a via analitica (que
é, segundo Descartes, a mais propria ao ensino e aquela que dé inteira satisfagao aos espiritos dos que desejam
aprender), ja consiste no proprio processo de instrugdo, sem nenhuma necessidade afirmativa ou critica da
escolastica” (OLIVEIRA, 2006, p. 77).

6 A referéncia ao inicio de sua emancipacéo intelectual ainda em sua juventude podemos encontra-la na “Parte I” do
Discurso do método. “[...] por ter me encontrado, desde a juventude, em certos caminhos que me conduziram a
consideracoes e maximas com as quais formei um método que me parece fornecer um meio de aumentar
gradativamente meu conhecimento [...]” (DESCARTES, 20009a, p. 7-8).
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capacidades intelectuais. Para autoeducar-se, o individuo deve reunir
condicdes intelectuais para tal. Descartes entende que ndo se pula de
repente de um entendimento fraco para uma total e completa
independéncia do espirito (ainda que fosse o ideal, como veremos). Nesse
sentido, reconhecendo o avanco constante das capacidades intelectuais do
homem, Descartes chama a atencdo de Rousseau, influenciando-o
sobremaneira no Emilio.

3.1.3.5 Um pouco sobre subjetividade, educacéo e infancia no Discurso de
Descartes

Descartes inaugurou uma nova forma de se olhar o individuo. Se
antes cada homem estava subordinado as exigéncias determinadas pela
tradigdo, em especial provenientes da escolastica, a partir do Discurso do
método evidenciou-se, através de sua filosofia, a valorizacdo do individuo
por sua capacidade de se autoafirmar como ser singular e livre com base
na razao®. O ideal autoformativo contido no Discurso indica na obra de
Descartes um percurso racional de construcdo e, ao mesmo tempo, de
descoberta da subjetividade. A educacio na infincia, o universo dos livros,
as matematicas, as viagens e os homens s6 lhe ensinaram erros, mas, por
outro lado, contribuiram significativamente para sua reforma pessoal e,
consequentemente, para o seu ideal de autocultivo do espirito.

O pensador francés, no Discurso do método, ndo nega, como vimos,
a necessidade de se educar as criancas, mas deseja que a razdo, e somente
ela, guie nossas a¢des longe das inclinacdes do corpo. Sobre isso, diz-nos

Descartes (2009a, p. 24-25):

[...] E assim também pensei que, por todos nds termos sido criancas antes de

sermos homens e por termos precisado ser governados muito tempo por

© Sobre a ideia de que Descartes foi quem delineou profundamente os tracos da subjetividade moderna, podemos
encontra-la em Giacéia Junior (2005) e Matos (1999).
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nossos apetites e por nossos preceptores, frequentemente contrarios uns aos
outros, e porque uns e outros talvez nem sempre nos aconselhassem o melhor,
é quase impossivel que nossos juizos sejam tao puros e tao s6lidos como teriam
sido se tivéssemos tido inteiro uso de nossa razdo desde a hora de nosso

nascimento e se tivéssemos sido conduzidos sempre por ela.

Matos (1999) enuncia que, para Descartes, a infancia nao traz uma
contribuicdo significativa para o desenvolvimento da subjetividade, por
isso a razdo deve liberar o homem de sua histéria, ou seja, o homem pela
razdo deve superar a sua menoridade, o dominio dos seus apetites e da sua
relacdo com o sensivel (que é uma condicdo inexoréavel a crianga).

Em apoio as ideias de Matos (1999), Ghiraldelli Janior (2000) revela-
nos que a menoridade do entendimento, para Descartes, é representada
pela imaginagao, pelos desejos e pelas paixdes que sdo provenientes do
corpo. A vontade livre e racional, cobicada por Descartes, constréi-se
negando essas poténcias corporais. Como nos diz Ghiraldelli Janior (2000,

p- 180):

Como se sabe, Descartes via na menoridade uma situagdo na qual o
entendimento ficava nublado pela imaginagédo e a vontade racional ficava
subalternizada pelos desejos e paixdes, estas, por sua vez, vindas mais do corpo
do que do interior, cuja passagem seria a glandula pineal, o local de contato
entre o sensivel e o suprassensivel. Sendo assim, toda educagao cartesiana
seria um trabalho de abafamento da histdria, da memoria, da imaginagdo e do
corpo, em favor do entendimento inteligente e da vontade livre e racional, para
que o homem possa entdo tornar-se individuo pleno - alguém consciente de

seus pensamentos e responsavel pelos seus atos.

Avaliar o conhecimento da crianga pelo prisma da razdo, nesse
sentido, é uma dificuldade para Descartes, “[...] pois o infantil escapa desse
escopo e se apresenta mais proximo de um fluir espontaneo”, sublinha

Pereira (2011, p. 29).
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3.1.3.6 A ressonancia das ideias de Descartes na educac¢ao do Emilio

Rousseau toma do método de Descartes a forma e inverte o seu
contetdo, isto é, ele valoriza a autonomia do ser pensante, mas, ao invés
de desprezar os sentidos, ele os valoriza. Rousseau sabe, como Descartes,
que a crianga ndo tem como escapar do dominio dos sentidos, por isso ele
observa que a crianca é dependente das coisas. A menoridade da crianga é
uma condi¢do reconhecida por ambos (por isso mesmo, ela precisa de
mestres que a guie). Uma outra coincidéncia que os une é que um e outro
acreditam que o desenvolvimento intelectual da crianca é progressivo, ou
seja, vai da dependéncia (menoridade) a autonomia (maioridade) da
razio®.

Diferentemente de Descartes, Rousseau nio valoriza o ensino das
matérias formais para os pequenos® no Emilio. A respeito disso, Rousseau
propde um itinerario educacional inverso ao de Descartes: “[...] Ao invés
da busca dessa subjetividade ancorada numa pretensa razao adulta, vai ser
na crianga que se podera encontrar o verdadeiro sujeito, inclusive mais

harmonioso” (PEREIRA, 2011, p. 30). Como nos aponta Boto (1996, p. 28):

Para Rousseau, havia que se buscar, no homem, o homem; e, na crianga, a
crianga. Com maneiras proprias de olhar e de sentir, a infancia seria, ainda, o
objeto a ser descortinado. Substituir o olhar infantil pela razao adulta seria

perturbar a maturagdo natural exigida pela ordem do tempo.

%2 Embora Rousseau e Descartes vejam a atuagio dos sentidos na crianca de uma maneira semelhante, quer dizer,
como uma condigdo que lhe é inescapavel, numa outra perspectiva, Rousseau nao vé o império dos sentidos como
algo negativo ou como um “estado de menoridade”, como pensa Descartes. Ao contrério, ele aceita que todos os
nossos conhecimentos sdo provenientes dos sentidos e passa a trabalhar uma educacdo a partir disso, com o
propésito de educar também a razao do seu aluno.

63 Rousseau nao excluird as matérias formais da formagio do Emilio, todavia ele ir4 trata-las de maneira mais
cuidadosa e completamente diferente de como eram ministradas nas escolas. Especialmente no Livro III do Emilio,
Rousseau tratara sobre a educacio intelectual de seu aluno, que vai dos 12 aos 15 anos. Nessa parte de seu livro, nosso
autor apresentara ao seu pupilo o estudo do latim e do francés, da histéria e da geografia, da geometria, das fabulas
e da literatura.
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A subjetividade proposta por Rousseau sugere a imbricagdo de trés
faculdades: os sentidos, o sentimento interior e a razdo. Ao contrério de
Descartes, para quem as sensagdes nos conduzem ao erro, Rousseau ndo
desvincula da formacdo moral do Emilio suas emocoes da sua atividade
racional. Como vimos, Rousseau (2014) considera que é através do bom
funcionamento do corpo, com tudo que o serve e que ele carrega, que se
forma uma boa constituicdo da razdo, dai a crenca do pensador suico de
que a razao sensitiva deve ser a base para a razao intelectual.

Se sobre o0 aspecto da subjetividade h4 mais diferengas do que pontos
em comum entre Rousseau e Descartes, no que tange ao carater
autoformativo do Emilio e ao sentido autobiografico - e também
autoeducativo - de Rousseau, as semelhancas entre ambos se tornam mais
visiveis. Emilio nao é normalizado pela educagao escolar. Embora seguido
de perto pelo seu mestre, que também orienta seus passos, sua educacao
¢ em meio a natureza. Tudo que constrdi de certo o faz porque raciocinou
sobre o que fez de errado. Assim, progressivamente Emilio vai formando
uma razdo sélida, livre e autbnoma no decorrer de sua vida, que vai da
infincia a idade adulta. Nesse sentido, da dependéncia das coisas a
liberdade intelectual, o percurso do aluno de Rousseau é semelhante ao da
vida de Descartes, isto é, segue gradualmente da menoridade a maioridade
intelectual.

No que diz respeito ao carater autobiografico, que é também uma
autoeducacdo, tanto para Descartes como para Rousseau, o objetivo do
Discurso do método e o das Confissbes se confundem. Se, no Discurso, o
objetivo de Descartes era o de mostrar sua vida num quadro para que
todos pudessem se instruir a partir dela; nas Confissoes, a intengao de

Rousseau nao é diferente, conforme se pode constatar adiante:
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[...] o verdadeiro objetivo das minhas Confissdes é fazer conhecer exatamente
0 meu intimo em todas as situa¢des da vida. Foi a histéria da minha alma que
prometi; e para escrevé-la fielmente nao preciso de outras memorias. Basta-
me, como o fiz até agora, penetrar em mim mesmo. (ROUSSEAU, 2008a, p.

260).

Para Rousseau (2008a, p. 262), “[...] Nada mostra melhor as
verdadeiras tendéncias de um homem do que as suas afeicdes”. Por isso,
nada melhor e mais instrutivo do que se mostrar de corpo inteiro, ou seja,
descortinar o véu espesso que cobre o “eu” e exp0-lo é uma das atitudes
mais grandiloquentes e educativas que um homem pode oferecer a outros
homens segundo o filésofo genebrino.

O movimento que constitui o objetivo de Descartes no Discurso do
método é o resultado de suas meditacdes sobre si mesmo; sua obra é a
exposicao de suas reflexdes pessoais e de como, depois disso, para ele, deve
comportar-se o espirito no caminho da verdade. Rousseau, penetrando em
si mesmo, assim como o seu mestre, extraiu a verdade de sua vida; suas
Confissdes sdao o produto de sua autoeducagdo e, a0 mesmo tempo, o
modelo de como o homem deve educar a si mesmo. E inegavel que,
consoante Rousseau, a razdo nao exclui o sentimento e as emocdes (suas
Confissbes sdo uma mistura de todas elas), diferentemente da concepcao
racionalista de Descartes, mas isso ndo é o mais importante, o que importa
é que Rousseau extraiu do ideal autoformativo do seu mestre o seu préprio
ideal de autoformacio, descobrindo nele a certeza de sua existéncia.

Nossa proxima secdo expora as ligagoes existentes entre educacéo e
conhecimento no Emilio. Para isso, analisaremos os cinco livros do seu
alfarrabio sobre educacio para descobrirmos como conceitos importantes
da teoria do conhecimento tratados até aqui, como a “razdo”, o
“sentimento moral”, a “memoria” e a “imaginacdo”, formam a base da

pedagogia rousseauniana.
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3.2 Rousseau e a ressonancia da sua teoria do conhecimento no Emilio

3.2.1 A primeira educacao do Emilio: uma gramatica da infancia

No Emilio, Rousseau adota como método de andlise uma perspectiva
psicolégica para avaliar cada etapa do desenvolvimento psiquico-motor do
seu aluno. A ideia de que a crianca imita a natureza permitiu a Rousseau
retirar de suas observagoes acerca do comportamento dos pequenos o que
existe neles de mais concreto e individual. Nosso autor acredita que o ser
humano se desenvolve sensivelmente da infancia a idade adulta e que as
idades se diferenciam por caracteristicas que lhes sdo irredutiveis. Ou seja,
cada idade tem influéncia sobre as seguintes, tendo caracteristicas bem
definidas e estratégias de educacdo que lhes sdo préprias. Portanto, cada
etapa da evolucdo do homem é um absoluto, porém nao podemos
esquecer-nos da continuidade do progresso humano (como um todo
organico), porque o individuo, bem como a sua educagio, deve ser
avaliado mediante uma visdo de conjunto. Nosso objetivo é analisar agora
como as teorias do conhecimento e da educagao se imbricam na primeira
etapa do desenvolvimento da crianca, que vai até os 2 anos. Para tal,
dividimos este momento em dois: algumas observacdes pedagogicas e a

dimensao teérica do Livro I do Emilio.
3.2.1.1 Algumas observacoes sobre a educacao contida no Livro | do Emilio

Rousseau (2014, p. 7) inicia o Livro I do Emilio dizendo que “Tudo
esta bem quando sai das maos do autor das coisas, tudo degenera entre as
maos dos homens”. Nosso autor alerta que em seu tempo estava em curso
um projeto de civilizagdo cujo principal objetivo era abafar no individuo a

sua natureza®, colocando em seu lugar os preconceitos, a autoridade, a

64 Cerizara (1990, p. 39) indica que, “[...] Na concepgéo rousseauniana, natureza seria o estado original, primitivo,
de felicidade e de harmonia, em que 0 homem se basta a si mesmo, imutavel e a-historico”.
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necessidade e o exemplo impostos pelas institui¢des escolares. Por isso,
Rousseau (2014, p. 8) avalia que a primeira educacio, e a mais importante,
deve ser tarefa da mae: “[...] [Mae,] Forma desde cedo um cercado ao
redor da alma de teu filho; outra pessoa pode marcar o seu tracado, mas
apenas tu podes colocar a cerca®”.

Rousseau (2014) partilha da crenca, que é comum entre os autores
modernos, de que é pela educagio que se pode melhorar os homens. Ele
acredita que tudo o que ndo temos ao nascer e de que precisamos quando
grandes nos é dado pela educagéo, dai sua conhecida méxima: “Moldam-
se as plantas pela cultura e os homens pela educacdao” (ROUSSFEAU, 2014,
p- 8). Assim como a mée deve ser a responsavel pelos primeiros cuidados
com a crianga, é tarefa do pai ndo apenas gerar e sustentar os seus filhos,
mas dar ao Estado homens socidveis e principalmente cidadaos
(ROUSSEAU, 2014). Entretanto, reconhece Rousseau (2014), a maior
parte dos progenitores esta mais preocupada com seus negécios do que
com os seus filhos; além do mais, os pais sao tdo mal-educados que nem
sequer retinem condigdes para instruir sua prole. £ necessario, nesse caso,
pensa Rousseau (2014), recorrer a ajuda de um especialista, ou seja, de um
gouverneur®™, que possa orientar adequadamente a educacio dos
pequenos.

O autor do Emilio compreende que a personalidade da crianca se

desenvolve por meio de uma construcio inter-relacional, ela depende em

% Rousseau, assim como Locke, em Pensamentos sobre a educagdo, nutria a crenca de que uma reforma geral da
sociedade se inicia pela vida doméstica. Quanto a essa temética, Rousseau (2014, p. 22) postula que “Os atrativos da
vida doméstica sao o melhor contraveneno para os costumes [...]. Assim, apenas da correcao desse abuso logo
decorreria uma reforma geral, logo a natureza teria reassumido todos os seus direitos. Se as mulheres voltarem a
ser maes, logo os homens voltardo a ser pais e maridos”.

% Ainda no Livro I do Emilio, Rousseau (2014, p. 31) explica por que prefere chamar o mestre do Emilio de
gouverneur, e nao de precepteur: “[...] De resto, prefiro chamar de gouverneur, e nao de precepteur, o professor dessa
ciéncia, pois trata-se menos, para ele, de instruir do que de dirigir. Nao deve dar preceitos, e sim fazer com que eles
sejam encontrados”.
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grande parte de sua interacio com os adultos®”. Contudo, aos pais cumpre
escolher bem o governante que ir4 educa-la, a fim de preveni-la das mas
influéncias da vida social. Rousseau (2014) assevera que a principal
qualidade que o pai deve avaliar na escolha de um bom gouverneur é que
ele ndo seja um mercendrio, que ndo trabalhe apenas pelo amor ao
dinheiro, e sim que seja vocacionado e que se dedique inteiramente a sua
profissdo. Nosso autor entende, por fim, em sua grande obra sobre
educagdo, que em certo momento a crianca deve desvencilhar-se dos pais
e ser educada apenas pelo seu mestre. Sobre isso, ele nos diz: “Emilio é
6rfao. Nao importa que tenha pai e mée. Encarregado dos deveres deles,
herdo todos os seus direitos. Deve honrar seus pais, mas s6 a mim deve
obedecer. £ a minha primeira, ou melhor, minha tUnica condicdo”

(ROUSSEAU, 2014, p. 33).

3.2.1.2 Teoria do conhecimento e educacao no Livro | do Emilio

O modelo de educagdo que Rousseau (2014) adota para a instrucao
do seu pequeno pupilo é o da natureza. O filésofo suico julga que ha um
progresso e uma marcha natural das faculdades humanas que formam
uma condicdo inalienavel do ser do homem. O desenvolvimento interno
de nossas faculdades e dos nossos 6rgaos vem-nos da natureza. Esse tipo
de educagdo (o da natureza) nao depende da vontade humana, porém é
com vistas a natureza que deve ser orientada a educacdo dos pequenos
pupilos. Nosso autor sustenta a ideia de que a educacido é um habito, isto
é, é aquilo que no homem contrai a sua forca e abafa a sua natureza. Nao
obstante, acredita Rousseau (2014), conservamos em nos inclinaces

naturais e é a elas (através da educacio natural) que devemos retornar.

57 A proposito disso, Assmann (1988, p. 34) apostila que “[...] Rousseau afasta a ideia de uma pura autoeducagio do
menino. Toda educagao é sempre e também hetero-educagao: é na relagdo com o outro que alguém, de pretensa pura
naturalidade, chega a constituir-se como humano”.
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Nascemos sensiveis e, desde o nascimento, somos afetados de
diversas maneiras pelos objetos que nos cercam (ROUSSEAU, 2014).
Assim que adquirimos, por assim dizer, a consciéncia de nossas sensagdes,
estamos dispostos a procurar ou a evitar os objetos que as produzem; em
primeiro lugar, conforme elas sejam agradaveis, depois conforme a sua
conveniéncia ou a sua inconveniéncia. Essas disposi¢des que encontramos
no interior do nosso ser é o que chamamos em nds de natureza
(ROUSSEAU, 2014). Utilizando-se amplamente da psicologia sensualista
de Condillac, o filésofo genebrino observa que as primeiras sensagoes das
criancas sdo puramente afetivas, uma vez que elas sd percebem
unicamente o prazer e a dor.

Rousseau (2014, p. 48) aprendeu com Condillac, mas antes com Locke,
que a educacio da crianga comega desde o seu nascimento: “[...] antes de
falar, antes de ouvir, ele ja se instrui. A experiéncia antecipa as ligoes; no
momento em que conhece sua ama de leite, ele ja descobriu muitas coisas”.
Por isso, nas palavras de Rousseau (2014, p. 49), “[...] Tudo é instrucio para
os seres animados e sensiveis”. O filésofo acredita que o tnico habito que
devemos deixar a crianca adquirir é o de ndo contrair nenhum®. Os adultos,
responsaveis pelos pequenos, devem preparar o reinado de sua liberdade e
o uso de suas forcas, permitindo o pleno desenvolvimento do seu corpo e
das suas potencialidades (ROUSSEAU, 2014).

Rousseau (2014) realca que os homens nascem com uma capacidade

inata de aprender®, mas, sem nada saber e nada conhecendo, s6 lhes resta,

%8 Assim como a estatua de Condillac, a crianca de Rousseau deve ser preservada dos hébitos. Para apurar bem cada
um de seus sentidos, o tinico habito que ela deve adquirir é o de nao contrair nenhum. O habito cria uma falsa camada
de conhecimento. A crianca, conduzida pelo adulto, passa a conhecer as coisas sem experimentar em si mesma o
conhecimento dos objetos que a cercam. O habito é como se fosse uma segunda natureza, que se confunde com a
natureza original do homem, criando na crianca um véu ilusério que nao lhe possibilita adquirir um conhecimento
seguro sobre as coisas.

% No Ensaio sobre o entendimento humano, Locke defende a ideia de que nao existem conhecimentos inatos na mente
humana, mas existe a0 menos uma certa disposi¢do inata da nossa mente (da razao) em conhecer. Rousseau segue
essa orientacdao de Locke nao apenas no Emilio, mas também nas Réfutations contra Helvétius, como vimos no
primeiro capitulo deste trabalho.
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quando ainda muito pequenos, os movimentos assimétricos, os gritos e os
choros desgovernados. Nessa fase (de recém-nascido), a crianca “[...] nao
tem nenhum sentimento, nenhuma ideia; mal tem sensacdes e nem
mesmo percebe sua propria existéncia” (ROUSSEAU, 2014, p. 68), por isso
a infincia representa “o sono da razdo” (ROUSSEAU, 2014, p. 119).

O autor do Emilio acredita que o cérebro da crianca é liso e polido,
por isso reflete como um espelho os objetos que lhe sao apresentados. Por
esse motivo, nada fica e nada o penetra (ROUSSEAU, 2014). Assim, se sua
razdo ainda se encontra inativa nessa fase de sua vida, igualmente sua
memoria e a sua imaginacdo permanecem sem uso’’, s6 os sentidos

funcionam.

No inicio da vida, quando a memdria e a imaginagao ainda estao inativas, a
crianga s6 presta atengao ao que realmente atinge seus sentidos; sendo as
sensagOes 0s primeiros materiais de seus conhecimentos, oferecé-las numa
ordem conveniente é preparar sua memoria para um dia apresentd-las na

mesma ordem ao entendimento. (ROUSSEAU, 2014, p. 51).

Antes de abordarmos as questdes relacionadas a linguagem da
crianga, Rousseau insiste na ideia, cara ao empirismo, de que todo o
conhecimento passa pelas sensacdes. Ele sinaliza que as criangas
aprendem pelo toque e aconselha aos adultos que néo as proibam de assim
fazer, dado que isso lhes sugere um aprendizado muito necessario
(ROUSSEAU, 2014). E pelo toque, continua nosso autor, que elas
aprendem a sentir o calor, o frio, a dureza, a moleza, o peso, a leveza dos
corpos, a julgar sua grandeza, sua figura e todas as qualidades sensiveis,

olhando, apalpando, escutando e principalmente comparando a visdo com

7° E importante observarmos que na crianca as faculdades permanecem virtuais enquanto ela nio ainda nao se
sociabilizou. A partir do momento que ela passa a assimilar as palavras e a emprega-las de uma maneira inteligivel,
ela passa entdo a integrar efetivamente a comunidade dos homens. A memoéria, a imaginagao, os raciocinios e as
outras poténcias que originalmente estavam adormecidas tornam-se ativas.
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o tato, estimando com os olhos a sensagdo que produziriam em seus dedos
(ROUSSEAU, 2014). Enfim, conclui Rousseau (2014, p. 52): “R apenas
pelos movimentos que aprendemos que existem coisas que ndo sao nds, e
é apenas por nosso préprio movimento que adquirimos a ideia de
extensao”.

Ao longo do Livro I do Emilio, Rousseau analisa a linguagem
primitiva das criancas e os seus ulteriores desenvolvimentos. Por nao
possuirem ideias nem o mecanismo da fala desenvolvido, a primeira
linguagem das criangas advém dos incomodos e das necessidades que
sentem: “O incomodo das necessidades exprime-se por sinais quando o
auxilio de outrem é necessario para satisfazé-las. Dai os gritos das
criangas” (ROUSSEAU, 2014, p. 52). Rousseau (2014) entende que as
linguas sdo frutos das artes humanas e que as criancas evidentemente nao
as entendem, pelo menos ndo literalmente. No entanto, ndo é o sentido
das palavras que os bebés entendem, mas o tom que as acompanha
(ROUSSFAU, 2014). A primeira forma de linguagem, portanto, nao é
refletida, e sim apaixonada”.

Para Rousseau (2014), as criancas falam antes de saberem falar. Suas
necessidades e os seus incomodos determinam os seus sentimentos. A
primeira linguagem é toda ela sentimental. “A linguagem da voz junta-se
a dos gestos, ndo menos enérgica. [...] Esses gestos ndo estdo nas débeis
maos das criancas, estdo em seus rostos. [...] As expressoes das sensag¢oes
estdo nas caretas e as expressdes dos sentimentos estdo nos olhares”
(ROUSSEAU, 2014, p. 53). O choro, portanto, é o primeiro elo que liga a
crianca a vida social. “Desse choro, que acreditamos ser tao pouco digno

de atengao, nasce a primeira relagdo do homem com tudo que o cerca. Aqui

7' No Ensaio sobre a origem das linguas, Rousseau afirma que, antes do estabelecimento definitivo da linguagem
refletida, a linguagem apaixonada se manteve ativa.
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se forja o primeiro elo da longa cadeia de que é formada a ordem social”
(ROUSSEAU, 2014, p. 54).

Rousseau (2014, p. 55) nos chama a atencdo, no entanto, para a
auséncia de moralidade nas acdes das criancas: “[...] Antes da idade da
razio, fazemos o bem e o mal sem sabé-lo, e ndo ha moralidade em nossas
agdes, embora, as vezes, ela exista no sentimento das a¢des de outrem que
se relacionam conosco”. O instinto tiranico das criancas, explica Rousseau
(2014), provém da experiéncia nao sendo, pois, inato. O autor do Emilio
claramente critica Locke, para quem “o mal é uma crianca robusta”. Sobre
isso, Rousseau (2014, p. 56) assevera que “Toda maldade vem da fraqueza;
a crianca sé é ma porque é fraca. Tornai-a forte e ela se tornaré boa. Aquele
que tudo pudesse jamais faria 0 mal”.

Apesar de reconhecer que as criangas sao seres amorais, Rousseau
(2014) identifica no choro dos infantes um pedido de socorro. Os seus
primeiros prantos sdo pedidos, mas, se ndo tomarmos cuidado, logo se
tornarao ordens. E importante distinguirmos, nesse sentido, a intencao
secreta que dita o gesto ou o grito da crianca’? (ROUSSEAU, 2014).
Rousseau (2014) aconselha os pais de que é indispensavel acostumar os
seus filhos desde cedo a ndo mandar nem nos homens, pois eles ndo sdo
os seus donos, nem nas coisas, pois elas nao os entendem. Os pais que ndo
agem assim, a prevenir os caprichos dos pequenos, acabam por criar no

futuro adultos tirdnicos e mimados, como diz Rousseau (2014, p. 57-58):

Ao crescer, adquirimos forcas, tomamo-nos menos inquietos, menos agitados
e fechamo-nos mais em nés mesmos. A alma e o corpo colocam-se, por assim
dizer, em equilibrio, e a natureza ndo nos exige mais do que o movimento
necessario para nossa conservagdao. O desejo de mandar, porém, ndo se

extingue com a necessidade que o fez nascer; o dominio desperta e adula o

72 Rousseau (2014), de maneira semelhante a Locke (2012d), quer separar as necessidades naturais das paixdes
facticias. Por isso, é tao importante observar as criangas e entender nelas o seu temperamento individual.
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amor-proprio, e o habito o fortalece; assim a fantasia sucede a necessidade, e

assim ganham suas primeiras raizes os preconceitos da opinido.

Para Rousseau, a ideia de dominio nos pequenos tem sua raiz na
crenca que eles possuem de que podem tudo. Esse comportamento
despoético da crianca nada mais é do que um hébito que lhe foi implantado
por um adulto. Os pais acreditam que, satisfazendo todos os desejos da
criancga, estdo a fazer um bem para ela; o que ocorre é que, no ato de
mandar, a crianca, que nao tem forga suficiente para realizar os seus
desejos, vé no adulto apenas um meio de afirmacio das suas vontades. Ela
passa, entdo, a enxergar no outro apenas um meio de satisfagdo dos seus
desejos egoisticos. E, assim, pouco a pouco, através do hébito, criam-se
adultos voltados apenas para os seus interesses particulares.

Essa forma de educar as criancas, sem fazé-las perceber que suas
forcas sao limitadas, assim como devem ser os seus desejos, gera nelas
precocemente o aparecimento da imaginagdo. A imaginacdo é, para o
nosso autor, fonte de erros, e os erros sido provenientes do
desconhecimento ou da nao certeza da atuagdo dos objetos sobre nos
(ROUSSEAU, 2014). Nas Confissoes, Rousseau relata que comecar a
raciocinar (sem antes apurar o conhecimento mediante os sentidos)
rendeu a ele nog¢Oes bizarras e romanescas sobre a vida humana, algo do
que a experiéncia e a reflexdo nunca puderam o curar’.

Rousseau (2014) ensina aos pais as maximas para que eles possam
manter os seus filhos de acordo com os limites da natureza. Em primeiro
lugar, é preciso ajudar as criangas. Em segundo lugar, é necessario ajuda-

las no que tiver para elas utilidade real e nunca dar a imaginagao ou a um

73 ¥ importante salientarmos que Rousseau tinha 5 ou 6 anos de idade nesse relato autobiografico. Nessa idade, o
nosso autor relata que havia lido juntamente com o seu pai os grandes autores da Antiguidade. “As leituras formaram
em mim um caréter efeminado e, entretanto, indomével, que, flutuando sempre entre a fraqueza e a coragem, entre
a moleza e a virtude, pds-me até o fim em contradicao comigo préprio e fez com que o gozo e a abstinéncia, o prazer
e a sabedoria me tenham igualmente escapado” (ROUSSEAU, 2008a, p. 35).
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desejo alimento desnecessario. Em terceiro lugar, é preciso estudar com
cuidado a linguagem das criangas para descobrir como a natureza nela se
manifesta, ou seja, seu temperamento individual. Por @ltimo, é necessario
distinguir em seu comportamento o que é natural do que é fruto da opiniao
(ROUSSEAU, 2014). O espirito dessas regras é dar as criangas mais
liberdade e menos dominio, isto é, deixar que fagam mais por si mesmas
e que esperem menos dos outros: “[...] Assim, acostumando-se cedo a
limitar os seus desejos as suas forcas, pouco sentirdo a privacao do que
nao estiver em seu poder” (ROUSSEAU, 2014, p. 58).

“Tomemos sempre o instinto como exemplo”, é o que nos recomenda
Rousseau (2014, p. 60). Ele defendia que as primeiras articulagdes que as
fizessem ouvir fossem raras, faceis, distintas, repetidas muitas vezes, e que
as palavras que elas exprimissem s6 se relacionassem com objetos sensiveis.
A infeliz facilidade que temos de usar palavras que ndo entendemos comeca
mais cedo do que se pensa (ROUSSFAU, 2014). “Deus”, “verdade”, “justica”,
“equidade” nada significam para as criangas; para apreendé-las, é necessario
um alto nivel de abstragdo que elas ainda nao tém.

As criangas tém, enuncia Rousseau (2014), uma gramética propria
para a sua idade. A crianga que est4 aprendendo a falar, conforme ele, s6
deve escutar as palavras que pode entender e s6 dizer as que pode
articular. Rousseau (2014, p. 67-68) julga que a crianga sabera falar por si
mesma a medida que perceber a utilidade das palavras a serem

empregadas:

Restringi, pois, o mais que puderdes o vocabulario da crianca. E um imenso
inconveniente ela ter mais palavras que pode entender e sd dizer as que pode
pensar. [...] os camponeses geralmente tém ideias mais justas do que os

citadinos; é que seu diciondrio é menos amplo. Tém poucas ideias, mas

comparam-nas muito bem.
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Ao afirmar que as criangas possuem um linguajar que lhes é préprio,
Rousseau deseja combater a ideia corrente no século XVII e até meados do
século XVIII de que a crianca é um homem em miniatura. Com isso, em
contrapartida, ele reitera que a infincia tem um lugar que lhe é préprio e
que a crianga deve ser crianca antes mesmo de ser homem.

A segunda parte da infincia, que vai dos 2 aos 12 anos, é a idade da
natureza. Tudo que a crianca deve saber é produto do meio ambiente em
que ela vive. A educagido para as coisas simples, a sensibilidade, os
exercicios fisicos e a dependéncia das coisas fara parte da estratégia
pedagodgica de Rousseau para educar adequadamente (conforme essa
etapa da vida do seu aluno) o Emilio. Por isso, apesar do desenvolvimento
gradual do seu pupilo, os temas caros aos Livros I e II, como a liberdade, a
linguagem e o equilibrio entre os desejos e a forga da crianga, ndo

desaparecerdo.

3.2.2 A segunda educacao do Emilio: uma razao sensitiva

O Livro IT do Emilio é marcado pela formacio da razao através da
sensibilidade. E nesta parte de sua obra que pela primeira vez aparecem
os termos “razao sensitiva” e “razdo intelectual”. A razdo intelectual se
forma por intermédio de uma boa constitui¢do fisica e de uma cuidadosa
educacdo dos sentidos (a razdo sensitiva). Na concepcdo de Rousseau
(2014), a crianca nao é desprovida de raciocinios, mas esses raciocinios se
referem as coisas sensiveis para ela. No Livro II, o autor do Emilio elabora
uma educacio que se adéque ao interesse momentaneo da sua crianga, ou
seja, uma educacio para o til e para o imediato. Por isso, sua estratégia
pedagdgica serd a de afastar tudo aquilo que atice a imaginagdo do seu
pupilo e o jogue para fora de seus dominios. Para uma melhor
compreensdo dessa parte da obra de Rousseau (o Livro II do Emilio),

dividimos este momento em trés: 1) A educacdo negativa ou aquilo que
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deve ser evitado na educagdo do Emilio; 2) A educagdo positiva e o aspecto
da sensibilidade; e 3) A educagao positiva e o seu aspecto moral.
3.2.2.1 A educacao negativa ou aquilo que deve ser evitado na educacao do
Emilio

Conforme Rousseau (2014), a primeira educacdo deve ser puramente
negativa e consiste ndo em ensinar a virtude ou a verdade, mas em
proteger o coracdo do seu aluno contra o vicio e o seu espirito contra o
erro. A educagdo negativa praticada por Rousseau opde-se a um projeto
civilizatério de educagdo, principalmente com relagdo aos métodos, aos
processos e aos conteidos postos em pratica pelos estabelecimentos de
ensino do século XVIIL

A primeira critica de Rousseau a educagdo ensinada nas escolas é
quanto a forma pedante como os professores conduzem a formacao dos
seus discentes. Rousseau (2014) julga que as instituicdes de ensino
apressam a educa¢do das criangas, por isso antecipam licdes que elas
poderiam desempenhar por si mesmas. Nosso autor destaca a alta
mortalidade infantil de sua época e posiciona-se contra uma educacio que

“[...] sacrifica o presente por um futuro incerto” (ROUSSEAU, 2014, p. 72).

[...] Atormenta-se a infeliz [crianca] para o seu préprio bem, e ndo se vé a
morte que a chama e vai apanhé-la no meio dessa triste condi¢dao. Quem sabe
quantas crian¢as morrem vitimas da extravagante sabedoria de um pai ou de
um professor? Felizes por escaparem a sua crueldade, a Ginica vantagem que
tiram dos males que lhes fizeram sofrer é morrer sem ter saudades da vida,

de que s6 conheceram os tormentos. (ROUSSEAU, 2014, p. 72).

Rousseau (2014) ressalta que a infincia é o momento de brincadeiras
e descobertas, e ndo de obrigacdes e deveres. Rousseau acredita que a
formacao tradicional das escolas impulsiona as criancas para fora de si

mesmas, considerando o presente como um nada e perseguindo um futuro
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que nao cabe a elas no momento alcangar. Por isso, conclui ele, a educagao,
“[...] de tanto nos levar para onde ndo estamos, leva-nos para onde nao
estaremos nunca” (ROUSSEAU, 2014, p. 73).

O fil6sofo genebrino nos chama a atengdo para a pressa dos adultos
em adaptar as criancas ao seu modo de vida. Todo o cabedal de
conhecimento que elas aprendem nas instituigdes escolares é, na verdade,
um meio de acomodé-las o mais cedo possivel a esfera do trabalho.
Rousseau desconfia que o despertar da imaginacio da crianga de maneira
precoce tem a ver com essa intencao das escolas em “adultiza-las” o quanto
antes, tendo em vista que, como nos diz o filésofo, é “[...] a imaginagdo
que amplia para n6s a medida dos possiveis” (ROUSSEAU, 2014, p. 75).

E na esperanca de satisfazer o imaginario dos pequenos que as
escolas estimulam as criangas a sacrificarem o presente em troca de um
futuro que elas nem sabem ao certo se viverdo’. Consoante o autor do
Emilio, “[...] a miséria nao consiste na privagdo das coisas, mas na
necessidade que sentimos delas” (ROUSSFAU, 2014, p. 75). Esse
desequilibrio entre o mundo real (presente) e aquele a que se almeja

(imaginério) é a diferenca entre um ser forte e um outro fraco.

O que se quer dizer quando se diz que 0 homem é fraco? A palavra fraqueza
indica uma relacdo, uma relagdo do ser ao qual a aplicamos. Aquele cuja forca
excede as necessidades, ainda que seja um inseto ou um verme, é um ser forte;
aquele cujas necessidades excedem a forga, ainda que seja um elefante ou um
ledo, ou um conquistador, um herdi, ou mesmo um deus, é um ser fraco.

(ROUSSEAU, 2014, p. 76).

74 “Frequentemente Rousseau menospreza a imaginacao, por transportar o homem para além de si mesmo, por
distancia-lo do seu estado real, alargando os circulos dos desejos muito além das necessidades reais e tornando-o
infeliz. Assim, tudo o que passar pelo imagindrio e pela fantasia deverad ser evitado. Considerando que sua
preocupagao é tentar mostrar como seria a educagao do homem natural, a partir do seu ‘sistema’, aceitar a
imaginacdo ou a capacidade de representar os objetos reais significaria contradizer-se” (CERIZARA, 1990, p. 131).



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 415

Rousseau (2014, p. 76) critica o sensualismo vulgar, que deseja o
prazer a qualquer prego: “[...] E de tanto nos esforcarmos para aumentar
nossa felicidade que a transformamos em miséria”. O ignorante, que nada
prevé, mal sente o valor da vida e tem pouco medo de perdé-la; o homem
esclarecido, ao contrario, enxerga bens de maior valor no futuro, a ponto
de preferir este ao presente (ROUSSEAU, 2014). A causa da infelicidade
humana, conclui Rousseau, esta na desproporc¢ao entre os nossos desejos
e as nossas faculdades, em outros termos, a motivacao das nossas misérias
consiste na diferenca sensivel entre as nossas vontades e as nossas
poténcias (ROUSSEAU, 2014).

Para encerrarmos a parte negativa da formagdo do Emilio,
concentrar-nos-emos brevemente na critica de Rousseau (2014) ao
curriculo das escolas. A primeira das criticas é ao ensino das linguas
mortas, especialmente do latim e do grego. A avalia¢do de Rousseau (2014,
p- 123) é que mal aprendem o francés, do qual compreendem muito pouco
a gramatica, e as criangas sao submetidas imediatamente a aprender as
linguas dos antigos: “[...] depois, quando j& estdo mais avangadas,
ensinam-nas a costurar em prosa frases de Cicero, em versos trechos de
Virgilio. Entdo elas acreditam falar latim; quem ira contradizé-las?”.

A segunda das criticas de Rousseau é relacionada ao ensino da
geografia, particularmente da cartografia. Claramente contra o método
abstrato das escolas e de Locke (2012d), o autor do Emilio posiciona-se
contra a forma demasiado teérica como os mestres inculcavam a
localizagao de paises e de lugares na cabeca das criangas. “Que é o mundo?
E um globo de papeldo. Essa é precisamente a geografia das criancas.
Afirmo que, depois de dois anos de estudo do globo e da cosmografia, ndo
hé& uma s6 crianca de dez anos que, com as regras que lhe deram, saibam

ir de Paris a Saint-Denis” (ROUSSEAU, 2014, p. 123). Nesse sentido,
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arremata Rousseau (2014, p. 123), “Em qualquer estudo que seja, sem a
ideia das coisas representadas, os signos representantes ndo sao nada”.

A terceira critica do genebrino aos contetidos formais ensinados na
escola vincula-se ao ensino de histéria. A principal queixa de Rousseau é a de
que essa disciplina é ensinada de maneira estéril, como se ndo passasse de
uma colecio de fatos. Os adultos acreditam que os acontecimentos histéricos
sdo facilmente apreendidos e formados nos espiritos das criancas. Nosso
autor também ndo admite que os acontecimentos sejam ensinados sem que
se investiguem verdadeiramente suas causas histéricas e que o histérico néo
esteja relacionado ao moral. Dessa forma, salienta Rousseau (2014, p. 124):
“[...] Se vedes nas acdes dos homens apenas os movimentos exteriores e
puramente fisicos, que aprendes com a histéria? Absolutamente nada”. Esse
estudo desprovido de interesse (moral), complementa Rousseau (2014),
apenas nos traz o gozo em memorizar os fatos, mas ndo em aprendé-los.

Por fim, Rousseau (2014) critica a leitura das fabulas para as criancas.
As criangas, consoante o filésofo, ndo entendem as fabulas que lhes
ensinamos porque, por mais que nos esforcemos por torna-las simples, o
ensinamento que se quer tirar dessas histdrias obriga-nos a introduzirmos
nos pequenos ideais que eles ainda nédo estdo aptos para compreender:
“[...] e porque o préprio modo da poesia, tornando-as mais faceis de serem
retidas, torna-as mais dificeis de serem concebidas, de modo que
compramos o ornamento a custa de clareza” (ROUSSFAU, 2014, p. 128-
129). As fabulas, complementa Jean-Jacques (2014, p. 128), podem instruir
os homens, mas é importante sempre falarmos para as criancas coisas que
elas entendam: “Fazemos com que todas as criangas aprendam as fabulas

de La Fontaine, e ndo ha uma tnica crianga que as entenda”.

75 Quanto a critica as matérias formais feitas por Rousseau, Ravier (1941, p. 79) assevera que “[...] O ensinamento,
tal como nos as damos [as criangas], é um contrassenso psicoldgico. O que aprendemos em definitivo? ‘As palavras,
ainda as palavras, sempre as palavras’. Fabulas, geografia, historia, geometria, toda ciéncia nao é para crianca mais
que palavras”.
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3.2.2.2 A educacao positiva e o aspecto da sensibilidade no Emilio

A educagdo positiva ocupa a maior parte da educagdo do aluno de
Rousseau”. Para tanto, é necessario dividimo-la em duas: uma sob o
aspecto da sensibilidade e a outra sob o aspecto moral. E importante
ressaltarmos que entre elas ndo h4d uma relagdo de hierarquia, e sim de
complementariedade. A educagdo sensivel do Emilio compreende,
segundo a estratégia pedagdgica do seu governante, o treino dos sentidos,
o cuidado com a linguagem (o vocabuldrio da crianga) e as questoes
relacionadas a sua memoria e ao cultivo de sua razdo nascente.

Rousseau acredita que é pelo efeito sensivel que as criangas avaliam
seus sentidos. E através das brincadeiras que elas descobrem a realidade
que as cerca, testam os limites da sua corporeidade e exploram o mundo
ao seu redor. E isso que faz da crianca um ser peculiar e diferente do
adulto. Em seu Emilio, Rousseau (2014, p. 74) sinaliza que “[...] é preciso
considerar o homem no homem e a crianca na crianga”, pois “[...] A
infancia tem maneiras de ver, de pensar e de sentir que lhe sdo préprias,
nada é menos sensato do que querer substituir essas maneiras pelas
nossas” (ROUSSEAU, 2014, p. 91).

De maneira propositiva, mas ainda inserido em sua estratégia de
evitar o que pode ser prejudicial a educacgdo do seu aluno, Rousseau (2014)
expressa que a crianca s6 deve aprender palavras que tenham algum
sentido para ela. Assim, as ideias de “obedecer”, de “mandar”, de “dever”
e de “ser obrigada”, por exemplo, além de nada significarem para ela,
criam em sua mente fantasias e preconceitos que lhe acompanham para o

resto da vida”’.

78 Wright (2015) declara que Rousseau d4 a educagio positiva o dobro de espaco destinado a educagio negativa. £ o
que nos diz também Ravier (1941).

» » oo«

77 Os termos “obedecer”, “mandar”, “dever” e “obrigacao”, consoante Cerizara (1990), sdo destituidos de significado
para as criangas, porque, antes da idade da razao, elas nao tém ideia nem dos seres morais nem das relagdes sociais.
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[...] Fazei com que, enquanto ela s6 for impressionada por coisas sensiveis,
todas as suas ideias se detenham em suas sensagoes; fazei com que de toda
parte ela s6 perceba ao seu redor o mundo fisico [...] ou entéo fard do mundo
moral de que lhe falais nocoes fantsticas que ndo apagaras em toda sua vida.

(ROUSSEAU, 2014, p. 89).

Para exercitar a atengao das criancas, Rousseau (2014) recomenda
que nunca lhes seja dito sendo coisas que tenham um interesse sensivel e
presente; sobretudo nada de prolixidade nem de palavras supérfluas;
também sugere que as palavras a elas ditas sejam sem obscuridade e sem
equivoco. Cerizara (1990) pontua que Rousseau contrapde, no Livro II do
Emilio, a educacéo das coisas a educacdo dos sermdes: “Para o preceptor
do Emilio, o segredo de uma boa educacao consiste em submeter a crianca
as coisas estaveis, e nao as palavras, que sdo escorregadias. Tais licdes de
moral pressupdem um grau de inteleccido de que a crianca ainda néo esté
dotada” (CERIZARA, 1990, p. 94).

“Nao deis ao vosso aluno nenhum tipo de licio verbal; ele deve receber
somente licdes somente da experiéncia” (ROUSSEAU, 2014, p. 94).
Complementa Rousseu (2014, p. 107): “[...] em todas as coisas, vossas ligoes
devem consistir mais em ato do que em palavras, pois as criangas facilmente
se esquecem do que disseram e do que lhes dissemos, mas ndo do que
fizeram e do que lhes fizemos”. A crianga é um ser do presente e tudo aquilo
que nao tenha para ela um efeito sensivel e imediato ndo merece dela
alguma atencdo. “O interesse presente, eis o grande motivo, o tinico que leva
[a crianga] com seguranca e longe” (ROUSSFAU, 2014, p. 135).

Seguindo a orientagdo do sensualismo condillaquiano, Rousseau

(2014) ressalta que as primeiras faculdades que se formam e se

Como se encontram numa fase em que todas as suas ideias provém da sensacao, elas s6 tém a possibilidade de
perceber o mundo fisico (CERIZARA, 1990).
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aperfeicoam em noés sdo os sentidos. A educacao dos sentidos recomenda
nao apenas exercita-los no sentido restrito de fazer uso deles, mas de

aprender a bem julgar através deles’.

[...] ndo exerciteis apenas as forcas, exercitai todos os sentidos que as dirigem;
tirai de cada uma delas todo o partido possivel e depois verificai a impressao
de um pelo outro [...]; ndo usei da forca sendo depois de ter calculado a
resisténcia; agi sempre de tal sorte que o calculo do efeito proceda o emprego

dos meios. (ROUSSEAU, 2014, p. 160).

Rousseau (2014, p. 177) acredita que é pela ligacio imediata com a
utilidade, com a seguranca, com a conservacao e com o bem-estar que
Emilio deve julgar todos os corpos da natureza e todos os trabalhos dos
homens: “S6 caminhando, apalpando, enumerando, medindo as
dimensdes [da natureza] é que aprendemos a avalia-las”. Assim, “[...] ndo
podemos saber o uso dos nossos 6rgaos sem té-los empregado. S6 uma
longa experiéncia pode ensinar-nos a tirar partido de nds préprios, e esta
experiéncia é o verdadeiro estudo em que nunca é cedo demais nos
aplicarmos” (ROUSSEAU, 2014, p. 184).

Como vimos, Rousseau (2014) admite que a infancia é o sono da
razdo e que o cérebro da crianca nada retém. Antes da idade da razdo, a
crianca nao recebe ideias, apenas imagens, e a diferenca entre umas e
outras é que as imagens sdo apenas pinturas absolutas dos objetos
sensiveis e as ideias sdo nocdes dos objetos determinados por relagoes.
“[...] Nossas sensagdes sdo meramente passivas, ao passo que todas as
nossas percepgoes ou ideias nascem de um principio ativo que julga”

(ROUSSEAU, 2014, p. 120).

78 «[...] se o educador sabe utilizar essa espécie de interesse [sensivel], ele podera obter do Emilio um tipo de
raciocinio, criar nele uma sorte de faculdade que ainda néo se manifestou, obviamente, a razdo intelectual, mas que

»

a imita, que a prepara, que ¢ a razdo adaptada a essa idade, uma ‘razao sensitiva” (RAVIER, 1941, p. 82).
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No Livro II do seu Emilio, Rousseau é concorde com a ideia de que a
memoria e o raciocinio, embora sejam faculdades distintas, nao se
desenvolvem separadamente. Rousseau, inclusive, escreve em sua obra
maxima sobre educagdo sobre os cuidados que os adultos devem ter ao
apresentar os objetos para as criancas. E a partir primeiro da selecio e
depois da apresentacio desses primeiros objetos que se excita a memoria da
crianca, “[...] e é assim que se deve tentar formar para ela um depdsito de
conhecimentos que sirvam para a sua educagdo durante a juventude, assim
como para a sua orientagdo em qualquer época” (ROUSSEAU, 2014, p. 128).

A memodria tem uma importincia central para a pedagogia de
Rousseau; e se assim o tem é porque a crianca, em memorizando, também
estd em condigdes de raciocinar”. Sobre o ato de raciocinar, é indispensavel
0 que Rousseau (2014, p. 121) tem a nos dizer sobre isso: “[...] estou muito
distante de achar que as criancas nao tenham nenhuma espécie de
raciocinio®. Pelo contrério, vejo que raciocinam muito bem em tudo o que
conhecem e que se relacione com o seu interesse presente e sensivel”. Para
ele, as criancas ndo sio seres irracionais, quer dizer, sem tracos de
racionalidade, ao contrério, elas “raciocinam muito bem”, porém, para ele,
arazdo por parte das criangas é limitada pela circunstancia biolégica (de seu

corpo) e intelectual (psiquica) de seu cérebro.

E, porém, sobre seus conhecimentos que nos enganamos, ao lhes atribuirmos

o0s que elas ndo tém e fazendo-as raciocinar sobre o que ndo sio capazes de

79 Essa é também, como vimos, a hipotese de Locke (2012d). Cerizara (1990, p. 126) nos fala sobre a importincia da
memoria na educacio do Emilio: “[...] a crianga s6 observa nos objetos aquilo que sua capacidade cognitiva permite
e a sua memoria também é construida, pois, a medida que sua capacidade cognitiva avanca, a memoria se torna mais
elaborada”.

8¢ Numa nota de rodapé do Emilio, Rousseau explica esse embarago de dizer que a crianca raciocina; ele justifica isso
dizendo: “Ao escrever, fiz cem vezes a reflexao de que é impossivel numa obra longa dar sempre um mesmo sentido
as mesmas palavras. [...] estou convencido de que podemos ser claros mesmo na pobreza de nossa lingua, nao dando
sempre as mesmas acep¢oes as mesmas palavras, mas sim agindo de tal sorte que, toda vez que se emprega uma
palavra, a acepgao que lhe damos esteja suficientemente determinada pelas ideias que se relacionam com ela, e que
cada periodo em que essa palavra se encontre lhe sirva, por assim dizer, de definicio” (ROUSSEAU, 2014, p. 121).
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compreender. Enganamo-nos ainda ao querer tornéd-las atentas a
consideragdes que ndo lhes dizem respeito de maneira nenhuma, como a de
seu interesse futuro, de sua felicidade de quando homens, da estima que se
tera por elas quando forem adultas, palavras estas que, dirigidas a seres
carentes de toda previdéncia, ndo significam absolutamente nada para eles.
Ora, todos os estudos forcados desses pobres infelizes tendem a esses objetos
inteiramente alheios aos seus espiritos. Imaginai a atencao que lhes podem

prestar. (ROUSSEAU, 2014, p. 121).

Para Rousseau (2014), existem duas razdes no homem, uma razdo
sensitiva e uma outra intelectual. Essa Gltima se forma através da primeira
e as duas acompanham o desenvolvimento progressivo das faculdades do
homem (que é também um desenvolvimento do homem como ser

biolégico, corporal).

Quanto ao meu aluno, desde cedo limitado a bastar a si mesmo, ele julga,
prevé, raciocina sobre tudo o que se relaciona com ele mesmo. Emilio est4
continuamente em movimento, retira licdes da natureza, e ndo dos homens;
seu corpo e seu raciocinio excitam-se ao mesmo tempo; ele tem a razao de um

séabio e o vigor de um atleta. (ROUSSEAU, 2014, p. 139).

Rousseau (2014) sinaliza que existe um progresso das faculdades do
homem e do seu conhecimento. O autor do Emilio avalia que, a medida
que o ser sensitivo torna-se ativo, ele adquire um discernimento
proporcional as suas forcas: “[...] e é somente com a forga que excede
aquela de que precisa para conservar-se que se desenvolve nele a faculdade
especulativa propria para empregar esse excesso de forca em outros usos”
(ROUSSEAU, 2014, p. 137). Rousseau (2014, p. 137) aconselha aos
preceptores que cultivem as forcas das criancas, porque sabendo-as

administrar é possivel cultivar a sua inteligéncia: “[...] Exercitai de

continuo seu corpo; tornai-o robusto e sadio, para torna-lo sabio e
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razoavel; que ele trabalhe, aja, corra e grite, esteja sempre em movimento;
que seja homem pelo vigor, e logo o sera pela razdo”.

Os primeiros movimentos naturais do homem, consoante Jean-
Jacques, estdo em medir-se com tudo que o rodeia e em experimentar em
cada objeto suas qualidades sensiveis. Adepto ao exemplo da estatua de
Condillac, como vimos no segundo capitulo deste trabalho, Rousseau (2014,

P. 148) observa que as criangas, enquanto ndo tenham contraido hébitos:

[...] Enquanto seus membros delicados e flexiveis podem ajustar-se aos corpos
sobre os quais devem agir, enquanto seus sentidos ainda puros néo tém ilusao,
é tempo de exercitar uns aos outros nas fungdes que lhes sdo préprias; é tempo

de aprender as relagdes sensiveis que as coisas tém conosco.

Como tudo que conhecemos nos vem pelos sentidos, a primeira razao
do homem é uma razdo sensitiva; é ela que serve de base para a razao
intelectual (ROUSSEAU, 2014).

Rousseau (2014, p. 148) argumenta que 0s nossos primeiros mestres
de filosofia sdo 0s nossos pés, nossas maos, nossos olhos: “[...] Substituir
tudo isso por livros ndo equivale a nos ensinar a raciocinar, mas sim a nos
ensinar a nos servirmos da razdo de outrem; equivale a nos ensinar a
acreditar muito e nunca saber nada”. Nosso fil6sofo realca que, “[...] longe
de a verdadeira razao do homem formar-se independentemente do corpo,
¢ a boa conformac@o do corpo que torna faceis e seguras as operacoes do
espirito” (ROUSSEAU, 2014, p. 149). O filésofo genebrino enuncia que a
extensdo dos nossos conhecimentos se mede pelo nimero de ideias que
surgem das sensacdes e se concentram no cérebro. E a nitidez dessas

ideias, sua clareza, que faz a justeza do espirito.

[...] é aarte de comparé-las entre si que chamamos razdo humana. Assim, o
que eu chamava de razdo sensitiva ou pueril consiste em formar ideias simples

com o auxilio de vérias sensagdes, e o que chamo de razdo intelectual ou
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humana consiste em formar ideias complexas com o auxilio de vérias ideias

simples. (ROUSSEAU, 2014, p. 202).

O método de educagdo do Emilio acompanha o ritmo da natureza;
primeiro Rousseau (2014) conduz seu aluno ao “pais das sensacbes” e
depois ele o leva até as fronteiras da “razdo pueril”; o passo seguinte é
torna-lo homem, isto é, prepara-lo para exercer bem a sua razdo

intelectual (ROUSSEAU, 2014).

3.2.2.3 A educacao positiva e o aspecto moral no Emilio

O ser moral ainda néo se desenvolveu dos 2 aos 12 anos de idade, mas
Rousseau (2014) sabe que, mesmo lentamente, deve preparar seu pupilo

para exercer bem sua razao no futuro®.

[...] Junto com a forga, desenvolve-se o conhecimento, que as pde em
condicdes de dirigi-la. E nesse segundo grau que propriamente comega a vida
do individuo; é entdo que ele toma consciéncia de si mesmo [...]. Portanto, é
importante comecar a considera-lo agora como um ser moral. (ROUSSEAU,

2014, p. 71-72).

Essa “consciéncia de si” nascente é também o momento, segundo
Rousseau (2014, p. 115), em que a criancga contrai os primeiros vicios, por
isso é tao importante sua estratégia da educacao negativa: “A tnica licao
de moral que convém a infancia, e a mais importante em todas as idades,
é a de nunca fazer mal a ninguém [...]. As mais sublimes virtudes sao

negativas”.

81§ entre o0s 15 e 0s 20 anos de idade que Emilio deve receber suas primeiras licdes de moral. Nessa época, como
veremos, o adolescente aprende as primeiras licdes de sociabilidade, sente suas primeiras paixdes, experimenta a
beneficéncia e estuda, pela primeira vez, nocoes de histéria e de religido.
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Sera no Emilio, pela primeira vez, que Rousseau se opora a tese da
igualdade natural dos espiritos de Helvétius®2. Rousseau (2014, p. 98) julga
que cada crianca tem um génio que lhe é particular, por isso seu método
de educacdo deverd adaptar-se a um tipo de regime moral que lhe é
conveniente: “[...] Cada espirito tem a sua forma prépria, segundo a qual
precisa ser governado, e é importante para o éxito de nossos trabalhos que
ele seja governado dessa forma e ndo de outra”. A liberdade da crianga é o
principio que orienta a observagio de Rousseau (2014) sobre o
comportamento do seu pequeno aluno. O filésofo retira da observagao, do
temperamento natural do seu pupilo, 0 método de educagdo que ele deve
adotar quanto ao Emilio. Em razdo disso, ele ressalta que: “[...]
Comecando bem cedo, indo sempre devagar e paulatinamente, formamos
0 temperamento para as mesmas coisas que o destroem quando o
submetemos a elas quando ja estd completamente formado” (ROUSSEAU,
2014, p. 155).

Além do temperamento natural da crianca, Rousseau (2014, p. 95)
nos chama a aten¢do para os sentimentos primevos presentes nelas:
“Estabelegamos como maxima incontestdvel que os primeiros
movimentos da natureza sejam sempre diretos; nao h& perversidade
natural no coragdo humano [...]. A Gnica paixdo natural do homem é o
amor de si mesmo, ou 0 amor-préprio tomado em sentido amplo”. Junte-
se ao amor de si a autoconservagdo e o bem-estar, esses sdo 0s outros
sentimentos primitivos dos homens e as primeiras noc¢oes de justica que
temos, conforme Rousseau (2014).

O fil6sofo suigo explica que, apds os instintos que animam as diversas

faculdades dos homens, segue-se a atividade do espirito, que procura

82 Embora as Réfutations sur UEsprit tenha sido escrita antes, primeiro como anotacées nas bordas do célebre livro
de Helvétius em 1758 e depois exposta postumamente a morte de Rousseau em 1778, foi no Emilio, em especial na
Profissao de fé, que as teses helvéticas ganharam pela primeira vez um forte opositor.
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instruir-se. O desejo inato do bem-estar e a impossibilidade de satisfazer
plenamente tal desejo fazem com que o homem procure sem cessar novos
meios de contribuir para isso. Por isso, Rousseau (2014) aconselha aos
mestres que suprimam dos primeiros estudos dos seus alunos os
conhecimentos cujos gostos nao sdo naturais nas criangas e que limitem a
elas apenas aqueles conhecimentos para o qual o instinto possa as
conduzir, uma vez que “E pela relacio sensivel com a utilidade, com a
seguranga, com a conservagao e com o bem-estar que ele[s] deve[m]
julgar todos os corpos da natureza e todos os trabalhos dos homens”
(ROUSSEAU, 2014, p. 249).

Arelagdo de equilibrio entre o desejo e a for¢a, que na verdade se traduz
aqui numa relagdo de estabilidade entre a razdo e os instintos da crianga,
também nao foi esquecida por Rousseau no Livro IT do Emilio. Na percepcao
de Rousseau (2014, p. 74), “[...] € na desproporcao entre os nossos desejos
e as nossas faculdades que consiste a nossa miséria. Um ser sensivel cujas
faculdades igualassem os desejos seria um ser absolutamente feliz”. A
felicidade é para Rousseau uma condi¢do negativa, que deve ser medida pelo
homem mediante a menor quantidade de sofrimento que ele sofre®3. Nesse
sentido, em que consiste a sabedoria humana ou o caminho da verdadeira
felicidade? Jean-Jacques (2014, p. 74) responde que “[...] trata-se, pois, de
diminuir o excesso de desejos relativamente as suas faculdades e de igualar
perfeitamente a poténcia e a vontade”.

O tema da felicidade prepara outro assunto de relevante importancia
para Rousseau, a questdo da liberdade. No Livro II do Emilio, Rousseau

(2014) explica que o primeiro de todos os bens nao é a autoridade, mas a

83 Rousseau (2014, p. 232) confirma essa tese no Livro I1I do Emilio: “Todo homem quer ser feliz [...]. A felicidade do
homem natural é tao simples quanto a sua vida e consiste em nao sofrer; a sadde, a liberdade e o necessario a
constituem”. Cerizara (1990, p. 84) afirma que, na filosofia de Rousseau, “E a natureza que promove o equilibrio no
homem, pois s6 lhe desperta desejos necessérios a sua conservagao e o capacita a satisfazé-los. [...] Quando o homem
comega a desejar mais do que pode obter, ele rompe o estado de harmonia em que a natureza o colocou e torna-se
infeliz”.
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liberdade. O homem verdadeiramente livre s6 quer o que pode e faz o que
lhe agrada®: “Quem faz o que quer é feliz quando basta a si mesmo: é o caso
do homem que vive no estado de natureza®” (ROUSSFAU, 2014, p. 82).

Na passagem do estado de natureza para a sociedade civil, como
vimos no segundo capitulo deste trabalho, o que houve foi uma perda da
independéncia natural do homem. Rousseau (2014, p. 81) explica que a
sociedade enfraqueceu o homem n&o apenas lhe tolhendo o direito que

tinha sobre suas proprias forcas, mas sobretudo tornando-as insuficientes:

[...] Eis por que seus desejos se multiplicam com sua fraqueza e eis o que faz
a fraqueza da infancia relativamente a idade madura. Se o homem é um ser
forte e a crianca é um ser fraco, ndo é porque o primeiro tem mais for¢a
absoluta do que o segundo, mas porque o primeiro pode naturalmente bastar

a si mesmo; e 0 outro, ndo.

Ainda sobre isso, Rousseau (2014, p. 81) indica que “[...] o0 homem
deve ter mais vontades e as criangas mais fantasias, termo pelo qual
entendo todos os desejos que ndo sejam verdadeiras necessidades e que s6
podemos satisfazer com o auxilio de outrem”.

Rousseau (2014) julga que dar mais necessidades para as criancas do

que elas ja tém ndo remedia suas fraquezas, mas as aumentam. Para o

84 para ndo pensarmos que a liberdade rousseauniana ¢ ilimitada, inclusive moralmente, importantissima ¢ a
observacao de Cerizara (1990, p. 81-82) sobre a diferenca entre “liberdade” e “licenciosidade” no Emilio: “[...] Em
Rousseau, liberdade e licenciosidade sao categorias dispares. Ser livre ndo é fazer tudo o que se quer, mas tudo aquilo
que se pode, e esta liberdade tem seus limites determinados pela lei da natureza. Ao governante competiria
proporcionar no ambiente educativo que garantissem ao aluno enfrentar exclusivamente os limites referentes a
dependéncia das coisas, livrando-o da coercao social. Logo, a exposicao do discipulo aos perigos do mundo deve ser
previamente controlada e planejada pelo governante”.

8 “Em suas Cartas escritas da montanha, Rousseau afirma que ‘[...] é inttil querer confundir a independéncia e a
liberdade’ e que ‘[...] essas duas coisas sao tao diferentes que até mesmo se excluem mutuamente’ (ROUSSEAU,
2006, p. 371). Neste escrito, Rousseau afirma que ser livre é ndao submeter a vontade do outro a minha vontade e
vice-versa e ser independente é fazer o que se quer sem levar em consideracio o querer do préximo (ROUSSEAU,
2006). De acordo com Rousseau, “[...] ser livre significa autodeterminar-se, respeitando as demais vontades; estas
vontades, por sua vez, quando entram em acordo, ou seja, quando passam a se respeitar ou a se reconhecer na
vontade do outro, se complementam e formam uma vontade soberana que chamamos de lei” (VASCONCELOS;
CHAGAS, 2017, p. 47).
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nosso autor, a crian¢a deve permanecer unicamente na dependéncia das
coisas; 0 mestre que age assim segue a ordem da natureza e o progresso
de sua educagdo (ROUSSEAU, 2014). Assim, consoante Rousseau (2014, p.
83), “[...] SO a experiéncia e a impoténcia. O reconhecimento de sua
fraqueza e o equilibrio de sua vontade devem ser lei para a crianga”.

O autor do Emilio, contudo, pondera que jamais devemos reprimir os
desejos das criangas: “[...] Flas devem pular, correr, gritar quando tém
vontade. Todos os seus movimentos sao necessidades de sua constituicao,
que procura fortalecer-se®®” (ROUSSEAU, 2014, p. 83). A juncdo da
liberdade dos 6rgaos do seu pequeno pupilo com a sua limitada condicdo
externa, diz Rousseau (2014), conduz a crianga desde cedo a constancia de
suas faculdades e dos seus desejos, isto é, indica-lhe os caminhos de sua
real felicidade.

Emilio, em adquirindo toda a razdo de sua idade, é feliz e livre tanto
quanto sua constituicdo lhe permite ser. Assim, encontramos no final desta
etapa do seu desenvolvimento e de sua educagao todas as riquezas fisicas,
espirituais e intelectuais que ele pode obter. E, em assim sendo, o aluno de
Rousseau (2014) pode, da melhor maneira possivel, preparar-se para

realizar a perfeicao da idade seguinte.
3.2.3 A terceira educacdo do Emilio: uma educacéo util

Dos 12 aos 15 anos de idade, a crianca é fraca, mas ja possui forcas. E
uma idade que nos leva a razdo intelectual, mas na qual a razao intelectual
ainda nao é utilizada; ¢ uma idade em que a brincadeira néo é suficiente para
o Emilio, mas na qual o dever ndo fala ainda em seu coragdo; é uma idade,

enfim, que se abre a outra coisa que ndo é ela mesma, em que o homem

86 Ravier (1941) pondera que a melhor formagao do espirito nessa idade (dos 2 aos 12 anos) serd uma educagéo fisica
excelente e dirigida. Se falta razao (intelectual) a crianca, em compensagdo ela estd envolvida em atividades
extremamente ricas, que sao as brincadeiras préprias a sua idade; é nessas atividades originais que Jean-Jacques
apoia toda a formagao moral e intelectual do Emilio (RAVIER, 1941).
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social ainda nao amadureceu. Em suma, como define Ravier (1941, p. 89),
“[...] é uma idade critica no todo”. Nosso objetivo, nesta discussdo, é
delimitar as estratégias de educacdo usadas por Rousseau nessa nova fase
da vida do seu aluno. Para tal, dividimos este momento em dois pontos, que
sdo complementares: a educagdo para o 1til, para o prazer e para um oficio

e a preparacdo do Emilio para a educagido moral no Livro IV.

3.2.3.1 A educacao para o util, para o prazer e para um oficio

Rousseau inicia o Livro IIl do Emilio afirmando que, nessa nova fase de
sua vida, Emilio tem mais forcas do que necessidades. E o terceiro estado da
infincia, 0 mais préximo da liberdade®”. Contudo, esse excedente de forcas
0 joga para fora de si; para evitar que sua educagio se degenere, é preciso
continuar sua instrucgio através dos sentidos (ROUSSEAU, 2014). Rousseau
(2014) sabe que nessa fase (a da pré-adolescéncia) Emilio ndo é nem crianca
nem adulto. As sensagdes sdo ainda importantes, mas uma outra faculdade
estad emergindo em seu aluno, trata-se da razdo intelectual. No entanto,
alerta o0 nosso autor, é preciso que a educagao do seu pupilo seja feita de
maneira paciente; é necessario transformar suas sensagoes em ideias, sem
saltar de repente para os objetos intelectuais (ROUSSEAU, 2014).

A pedagogia rousseauniana prega que é sempre importante ensinar
a crianga pacientemente, de experiéncia em experiéncia, pois é da juncédo
de sensagoes que se formam as ideias: “[...] da comparacdo de varias
sensacbes sucessivas ou simultaneas e do juizo que delas fazemos nasce
uma espécie de sensagdo mista ou complexa que chamo ideia”
(ROUSSEAU, 2014, p. 275). A idade dos 12 aos 15 anos é uma fase de

enriquecimento das sensagdes e, consequentemente, também do

87 Miihl (2011) observa que a pré-adolescéncia do Emilio divide-se em duas fases: uma primeira, dos 12 aos 13 anos,
que Rousseau denomina “terceira infancia”; uma segunda, dos 13 aos 15 anos, que ele identifica como a idade que
estd proxima a adolescéncia, porém sem ser ainda a puberdade.
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florescimento de ideias, e ndo do seu armazenamento. Por esse motivo,
“Emilio tem poucos conhecimentos, mas os que tem sdo seus de verdade”
(ROUSSEAU, 2014, p. 281).

Existe um tipo de raciocinio proprio para a crianca. Ravier (1941, p. 93)
assinala que, para Rousseau, “[...] as ideias adquiridas pela crianca sdo ideias
limitadas e claras, é importante soberanamente que seus primeiros
raciocinios sejam simples e justos”. O governante, percebendo isso, deve se
apoiar sobre os mdveis préprios da infancia, isto é, orientar a educagdo do
seu aluno para a curiosidade e para o ttil. “[...] Até agora, ndo conhecemos
outra lei que ndo a da necessidade; agora nos deparamos com o que é 1til;
logo chegaremos ao que é conveniente e bom” (ROUSSEAU, 2014, p. 14).

Curiosidade e utilidade sdo os principios de toda educagdo do
Emilio®®. “[...] Emilio é curioso para tudo aquilo que lhe ¢é util. E ele ndo
considera como 1til o que ele ndo pode conhecer e entender®®” (RAVIER,
1941, p. 95). Rousseau (2014) considera que, para que uma crianca se
acostume a estar atenta e seja bem receptiva a alguma verdade sensivel, é
preciso que essa verdade a inquiete durante alguns dias antes que a

descubra. Desse modo, lentamente, de ideia sensivel em ideia sensivel,

88 No Livro I1I do Emilio, Rousseau define os tipos de curiosidade que geralmente acompanham as criancas. E preciso
distingui-las para que se cultive a curiosidade natural e se evite a curiosidade facticia: “[...] No comeco, as criancas
sao apenas irrequietas, depois se tornam curiosas; e essa curiosidade, quando bem dirigida, é o motivo da idade a
que chegamos. Distingamos sempre as inclinagdes que vém da natureza daquelas que vém da opiniao. Existe um
ardor de saber que s6 se baseia no desejo de ser considerado instruido; existe outro que nasce de uma curiosidade
natural a0 homem por tudo o que pode dizer-lhe respeito de perto ou de longe. O desejo inato do bem-estar e a
impossibilidade de satisfazer plenamente tal desejo fazem com que ele procure sem cessar novos meios de contribuir
paraisso. Este é o primeiro principio da curiosidade, principio natural ao coragao humano, mas cujo desenvolvimento
s6 se faz proporcionalmente a nossas paixdes e a nossas luzes. [...] Suprimamos, pois, de nossos primeiros estudos
também os conhecimentos cujo gosto ndo é natural ao homem e limitemo-nos aqueles que os instintos nos leva a
procurar” (ROUSSEAU, 2014, p. 214-215). Ravier (1941) explica que Emilio é curioso para tudo aquilo que lhe é atil.
E ele ndo considera como ttil o que ele ndo pode conhecer e entender. Essa distingao entre a falsa curiosidade e a
curiosidade natural, continua Ravier (1941), comanda toda a pedagogia de Rousseau; é necessario usar dessa poténcia
movel, mas é necessario dosar habilmente o seu uso, sob pena, caso nao fagamos isso, de criarmos mais dominios
do que o necessario na mente da crianca.

89 “Com efeito, todas as relagdes que Emilio vai estabelecer com as coisas nessa fase serdo intensamente
condicionadas pelo critério da utilidade. Sua avaliacao, de modo geral, orienta-se pela pergunta: para que serve? A
validade de um objeto define-se pela utilidade no atendimento das necessidades naturais. Quanto mais e quanto
melhor se satisfizer a necessidade do [pré-Jadolescente, tanto é mais importante um objeto para ele” (MUHL, 2011,
p-93)-
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como Emilio mesmo ja esta familiarizado, a primeira observagido sobre um
dado sensivel leva-o a analisar todas as outras coisas representadas
(ROUSSEAU, 2014).

O tempo dos 12 aos 15 anos é curto e é preciso tornar os ensinamentos
para a crianga Util e sem desperdicio. “N&do se trata de ensinar-lhe as
ciéncias, mas de dar-lhe o gosto para améa-las e métodos para aprendé-las
quando esse gosto estiver mais desenvolvido. Este é com toda certeza um
principio fundamental de toda boa educacio” (ROUSSEAU, 2014, p. 222).
K sempre o prazer ou o desejo que deve produzir esse gosto em aprender.

A educagdo para um oficio é um complemento da educacdo para o
prazer e para a utilidade. “[...] Se em vez de colocar uma crianga aos livros
eu a ocupar numa oficina, suas méos trabalhardo em prol do seu espirito”
(ROUSSEAU, 2014, p. 231). Para nosso autor, o trabalho é uma condicado
indispensavel do homem social: “[...] Rico ou pobre, poderoso ou fraco,
todo cidadao ocioso é um patife” (ROUSSEAU, 2014, p. 262). O trabalho
manual rende elogios de Rousseau, especialmente em duas posigoes: a do
artesdo, que é a profissao mais independente, e a do agricultor, que é a de
todas a mais nobre (ROUSSEAU, 2014). Emilio deve ser um artesiao®°,

defende Rousseau (2014, p. 262-263):

Uma profissdo para o meu filho! Meu filho artesdo! Senhor, pensais nisto?
Penso melhor do que vés, minha senhora, que quereis reduzi-lo a jamais poder
ser sendo um lorde, um marqués, um principe e talvez, um dia, menos do que
nada: de minha parte, quero dar-lhe uma posicao que nao possa perder, uma
posicao que o honre em todos os tempos; quero eleva-lo a condicao de homem
e, digais o que disserdes, ele terd menos pares com esse titulo do que com

todos os que receber de vés.

9% Miihl (2011, p. 99) pondera que “O oficio de artesao permite que o educando possa, livremente, desenvolver suas
atividades criativas de acordo com suas necessidades e seus interesses de ordem intelectual. Ou seja, se ele tiver, por
exemplo, tendéncias para a area das ciéncias especulativas, em seu oficio podera ocupar-se com a producéo de objetos
relacionados a tal preferéncia, como instrumentos matematicos, telescopios, microscopios e outros instrumentos
necessarios a area. Se tiver outras preferéncias, podera fabricar objetos de acordo com elas”.
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O que Rousseau exige do seu aluno néo é um talento, uma habilidade
inata, mas um oficio, uma arte puramente mecanica, em que as maos
trabalhem mais do que a cabega e que nédo o leve a riqueza, com o qual
podemos dispensa-la® (ROUSSEAU, 2014). Nesse sentido, o espirito que
deve guiar Emilio na escolha de uma profissdo é mais a sua utilidade do
que o status que ela oferece®® (ROUSSEAU, 2014).

Rousseau (2014) entende que o grande segredo da educacio é fazer
com que os exercicios do corpo e os do espirito sirvam sempre de descanso
uns para os outros. A educacao para um oficio, como entende o filésofo
genebrino, ndo apenas relaciona o corpéreo ao espiritual, mas prepara seu

aluno para ser homem?3.

9" Alguns intérpretes de Rousseau, como Manacorda, como vimos, criticam o carater elitista da educagao do aluno de
Rousseau. Um dos motivos dessa critica é esta passagem do Livro III do Emilio: “[...] Nunca sereis reduzido a
trabalhar para viver. [...] nao trabalheis por necessidade, trabalhai por gléria. Rebaixai-vos ao estado de artesao, para
ficardes acima do vosso” (ROUSSEAU, 2014, p. 263). Manacorda (1989) acredita que, apesar das diferencas que
separam Emilio do fidalgo de Locke, ambos podem escolher uma profissao “limpa” e “honesta” longe do trabalho
sujo da industria e das suas fornalhas. Dai o carater necessariamente nobilidrquico da formagao do Emilio. Rousseau
(2014), contudo, parece antever os ataques dos seus criticos, para nao afirmarem que seu aluno é mimado ou enxerga
na profissao de artesao apenas um passatempo; ele opde-se a toda profissao sedentaria e caseira que efemina e
amolece o corpo. Nao obstante, ele é contra o fato de que Emilio exerca oficios insalubres, mas permite que ele se
dedique a oficios penosos e até mesmo perigosos, pois “[...] Eles exercitam ao mesmo tempo a forca e a coragem
[...]” (ROUSSEAU, 2014, p. 269). Miihl (2011) vé nessa atitude de Rousseau uma critica ao trabalho embrutecedor,
que enfraquece a personalidade e o poder criativo do adolescente. O trabalho, numa concepgao rousseauniana,
continua o intérprete, tem um papel educativo de promover o desenvolvimento das virtudes da coragem, da
determinagao, da sensibilidade e da responsabilidade moral. “[...] Ademais, a precaucao de Rousseau em relagao aos
oficios insalubres nao apenas diz respeito aos cuidados com as atividades que prejudicam a satde fisica do aluno,
mas concerne aquelas atividades que nao permitem ao educando desenvolver a sensibilidade estética e o
fortalecimento de sua bondade natural” (MUHL, 2011, p. 100).

92 Rousseau esté criticando claramente a educacio do fidalgo de Locke. Sobre isso, continua nosso autor: “Assim,
uma vez que fosse estabelecido que é bom saber um oficio, vossos filhos logo o saberiam sem o aprender; seriam
considerados mestres como os conselheiros de Zurique. Nada desse cerimonial no caso do Emilio; nada de aparéncia,
sempre a realidade. Nao se diga que ele sabe, mas que aprenda em siléncio. Faga sempre a sua obra-prima, e nunca
seja considerado um mestre; nao se mostre trabalhador por seu titulo, mas por seu trabalho” (ROUSSEAU, 2014, p.
273). Miihl (2011, p. 93) acrescenta a essa passagem do Emilio que o “utilitarismo” desenvolvido por Rousseau nao
desconsidera a exigéncia do desenvolvimento da sensibilidade e da responsabilidade ética do seu aluno: “[...]
Orientar-se pelo principio da utilidade significa desafiar Emilio a formar em si a sensibilidade para o belo e a bondade
natural como condicdo da formacao de sua humanidade, base fundamental para o surgimento de uma nova
sociedade. O utilitarismo rousseauniano tem a ver, portanto, com o atendimento das necessidades naturais, que,
quando atendidas, tornam um homem solidario, fraterno, feliz”.

9 “Em sintese, o trabalho é um dos meios da formagcao integral do ser humano e s6 quem trabalha pode tornar- -se
um homem justo e forte. Emilio tem de aprender que o trabalho é uma obrigacao de todo ser humano e cada um
deve a essa atividade o preco de seu sustento. Ninguém tem direito de viver na ociosidade e muito menos da
exploragao do trabalho do outro. Mas a aprendizagem de um oficio nao é apenas fundamental por uma questdo de
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[...] Depois de ter comecado por exercitar o seu corpo e os seus sentidos [do
Emilio], exercitemos seu espirito e seu juizo. Finalmente reunimos o emprego
de seus membros ao de suas faculdades; fizemos um ser ativo e pensante; para
terminar o homem, s6 nos resta fazer um ser amoroso e sensivel, isto é,

aperfeicoar a razao pelo sentimento. (ROUSSEAU, 2014, p. 274).

3.2.3.2 A educacgao preparatodria para a idade das paixées (do ser moral e
social)

“Aperfeicoar a razao pelo sentimento”, ou seja, darmos conta da
educagdo moral do Emilio, significa ensina-lo a bem julgar nado apenas
através da sua razdo, mas também através das virtudes que lhe sdo
proprias. Emilio, até os 12 anos, tinha apenas sensacdes, recorda nosso
autor; a partir dos 13 anos, ele passa a ter ideias; se antes ele apenas sentia,
posteriormente, aos 13, ele também passar a julgar (ROUSSEAU, 2014).
No Livro IIT do Emilio, Rousseau (2014, p. 75) explica que as ideias surgem
da comparagdo de varias sensacghes sucessivas e do juizo que delas
fazemos: “[...] As ideias simples sdo apenas sensacdes comparadas. Na
sensacio, o juizo é meramente passivo, [pois] o individuo afirma apenas
o que sente. Na percepc¢ao ou ideia, o juizo é ativo; ele aproxima, compara,
determina relagdes que o sentido nao determina”.

Rousseau (2014, p. 277) nos ensina que a natureza nunca nos engana,
mas somos noés, através dos nossos juizos, que nos enganamos: “Ja que
todos os nossos erros vém dos nossos juizos, é claro que, se nunca
precisdssemos julgar, nao teriamos necessidade de aprender; nunca nos
enganariamos e estariamos mais contentes com nossa ignorancia do que

podemos estar com 0 nosso saber”. A medida que avangamos na

dignidade de cada ser humano, mas por ser uma garantia de sua liberdade e independéncia. Afinal, ensinando-lhe
uma profissao, estaremos lhe dando uma posicao que jamais possa perder e que o honre em todos os tempos”
(MUHL, 2011, p. 100).
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investigacdo daquilo que nos cerca, mais nos tornamos dependentes dos
nossos julgamentos; aprendemos mais, mas também erramos mais.

A natureza escolhe para nds os instrumentos e os afina, nao pela
opinido, e sim pela necessidade. As necessidades mudam conforme a

situacdo dos homens.

[...] HA muita diferenca entre o homem natural que vive no estado de natureza
e 0 homem natural que vive no estado de sociedade. Emilio ndo é um selvagem
ao ser relegado aos desertos: é um selvagem feito para morar nas cidades. £
preciso que saiba encontrar neles o necessario, tirar partido dos habitantes e

viver, sendo com eles, pelo menos com eles. (ROUSSEAU, 2014, p. 277-278).

Rousseau sabe que se aproxima a idade em que o circulo social do
Emilio se ampliara®*. Logo ele viverd em meio a outros homens como
cidaddo do seu pais; assim, em meio a tantas relagdes novas de que
dependerd, serd preciso, mesmo contra a sua vontade, que ele julgue;
entao, é preciso ensinar-lhe a bem julgar (ROUSSEAU, 2014).

O autor do Emilio nos diz que a melhor maneira de ensinar a bem
julgar é a que mais tende a simplificar as nossas experiéncias e a poder até
mesmo dispensar-nos delas sem incorrer em erro. Emilio aprendeu
mediante uma longa experiéncia a verificar as relagdes dos sentidos uns
pelos outros, agora é preciso aprender a verificar as relagdes de cada
sentido por si mesmo, sem a necessidade de recorrer a outro sentido, “[...]
assim cada sensacdo se tornara para n6és uma ideia, e essa ideia sempre
sera conforme a verdade. Este é o tipo de aquisicio com que procurei

preencher esta terceira idade da vida humana” (ROUSSEAU, 2014, p. 278).

94 Um pai deve cidados ao Estado, é o que propde Rousseau no inicio do seu Emilio. Alguns intérpretes de sua obra,
porém, consideram um contrassenso Emilio ser educado afastado dos homens, sendo que é o convivio com estes a
grande finalidade da sua formacao. No entanto, Emilio foi educado longe dos grandes centros urbanos, e nao do
convivio com os homens; Rousseau (2014) prefere o campo a cidade por achar esse tipo de ambiente menos
contaminado. E no campo, vivendo livre na natureza, que Rousseau (2014) faz do Emilio um homem; assim, antes
de entregar ao Estado um cidadao, primeiro o pai deve formar seu filho para que seja um homem; é o que pensa
Rousseau (2014).
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Emilio é treinado a bastar os seus julgamentos pelo que aprendeu
muito bem pelos sentidos. Por isso, nunca se apressa em julgar; julga
somente pela evidéncia (ROUSSEAU, 2014). Apesar de o genebrino
asseverar que todo juizo é um raciocinio, Emilio ndo raciocina sem antes
verificar, testar e criar o seu préprio instrumento. “Obrigado a aprender por
si mesmo, usa a sua razdo, e nao a de outrem; pois, para nada dar a opiniao,
é preciso nada dar a autoridade, e a maioria de nossos erros provém muito
menos de noés do que dos outros” (ROUSSFAU, 2014, p. 281).

Rousseau (2014) insiste no carater autdbnomo do aprendizado do seu
aluno. Emilio ndo sabe o nome das matérias formais nem do vocabulario
que é empregado nelas. “Emilio tem s6 conhecimentos naturais e
meramente fisicos. Nem mesmo sabe o nome da histéria nem o que é
metafisica e moral” (ROUSSFAU, 2014, p. 282). Ademais, conhece as
relacOes essenciais do homem com as coisas, mas nada sabe das relacoes
morais do homem com o homem?. Pouco sabe generalizar sobre as ideias,
pouco sabe fazer abstragoes, enfim, “[...] Nao procura conhecer as coisas
pela sua natureza, mas apenas pelas relagdes que o interessam. [...] Da
mais atengao ao que lhe é mais util e, nunca se afastando dessa maneira
de apreciar, nada concede a opiniao” (ROUSSEAU, 2014, p. 82).

Ao final do Livro III do Emilio, Rousseau descreve o carater do seu
pupilo, que é o resultado de sua educagio até ali. Diz que ele é laborioso,
temperante, paciente, firme, cheio de coragem. Tem os “pés no chao”, ou
seja, pouco alimenta a sua imaginacdo. Além do mais, é pouco sensivel aos

males fisicos e sabe sofrer com firmeza, pois aprendeu a nédo lutar contra

9 “A crianga Emilio, porém, continua sendo um ser a-social e amoral, voltado a si mesmo e condicionado a julgar o
mundo quase que exclusivamente com base em seu préprio eu. Suas experiéncias limitam-se, predominantemente,
ao seu mundo e as circunstancias que o atingem pessoalmente. S6 mais ao final dessa fase e a medida que o tempo
vai passando, comeca a perceber que, se continuar voltado a si mesmo e se mantiver como um ser isolado, acabara
por se tornar um miseravel. Diante do desafio de ter de buscar os outros para poder se manter vivo e obter os meios
e os instrumentos para a sua sobrevivéncia, Emilio comega a desenvolver as primeiras nogdes de sociabilidade”
(MUHL, 2011, p. 92).
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o destino®®. “Numa palavra, Emilio tem da virtude tudo o que se relaciona
com ele proprio. Para ter também as virtudes sociais, falta-lhe unicamente
conhecer as relacoes que as exigem, faltam-lhe unicamente algumas luzes
que seu espirito estd pronto para receber” (ROUSSEAU, 2014, p. 282).

O Livro IV do Emilio é um relato da idade da razdo e das paixdes, que
vai dos 15 aos 20 anos. Nessa nova fase de sua vida, Emilio recebe dois
tipos de educagio: uma educacdo moral e uma outra religiosa. A primeira
se ocupa do estudo da histéria, das paixdes (do sexo) e da beneficéncia
(piedade); e a segunda, de sua educacdo religiosa (a Profissdo de fé). Ao
ingressar nessa etapa de sua existéncia, o aluno de Rousseau ndo tem
vicios, ao contrario, tem o espirito justo e sem preconceitos, o coragao livre
e sem paixdes; possui todas as qualidades para aprender a como tornar-se

um ser moral e a ser crente em Deus, mas sem deixar de ser livre.

3.2.4 A quarta educacao do Emilio: uma educacao da razao e das paixoes

A grande aquisi¢do do Emilio nessa idade é a razdo. Embora ainda
nao seja um homem, Emilio possui todas as qualidades para aliar a sua
razdo (intelectual) nascente as virtudes que ele ja havia adquirido no
passado. Por isso, ndo lhe falta o sentiment intérieur que ir4 orientar daqui
para frente o seu entendimento. Rousseau sabe que a razao sozinha néo
basta para os propositos de sua educagio superior, por isso aperfeicoar

essa poténcia através do instinto divino serda um modo de proteger o seu

9 A passagem na integra desse trecho do texto de Rousseau (2014, p. 282) escreve-se assim: “Emilio é laborioso,
temperante, paciente, firme, cheio de coragem. Nem um pouco exaltada, sua imaginagio nunca aumenta os perigos;
é sensivel aos poucos males e sabe sofrer com firmeza, pois nao aprendeu a lutar contra o destino. Com relacao a
morte, ainda ndo sabe bem o que seja, mas, acostumado a suportar sem resisténcia a lei da necessidade, quando for
preciso morrer, ele morrerd sem gemer e sem se debater; isso é tudo o que a natureza permite nesse momento
odiado por todos. Viver livre e depender pouco das coisas humanas é o melhor meio de aprender a morrer”. Além
da rica descricao da personalidade do seu aluno, o que nos chama a atengao nessas palavras de Rousseau é a ligagao
entre “morte” e “liberdade” na constituicdo do carater (e na formagao) do Emilio. Essa passagem denota a forte
inspiragao que Montaigne exerceu sobre Rousseau; suas palavras sao quase uma copia do conhecido trabalho do seu
mestre, intitulado De como filosofar é aprender a morrer, especialmente da célebre frase: “Meditar sobre a morte é
meditar sobre a liberdade; quem aprendeu a morrer, desaprendeu de servir” (MONTAIGNE, 2004, p. 97). Emilio é
livre, em resumo, porque aprendeu a nao lutar contra as agruras da vida e, sobretudo, porque sabe que um dia ele
também ird morrer. A morte, portanto, é para ele a consequéncia mais natural da vida.
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pupilo dos erros da logica fria e do calculo egoista das ciéncias e da
sociedade burguesa. Essa discussao, como antecipamos, divide-se em duas
segdes: uma educagdo moral e a outra religiosa. Elas que irdo preparar
Emilio para a idade da sabedoria e do casamento, que vai dos 20 aos 25

anos.

3.2.4.1 A educacao moral do Emilio no Livro IV

Como preparacdo para a idade do homem, que é também a idade das
viagens e do convivio social, Rousseau (2014) afirma que mostrar o mundo
ao Emilio antes que ele conhega os homens néo é forma-lo, é corrompé-
lo; nao é instrui-lo, é engana-lo. Para o autor do Emilio, “[...] é preciso
estudar a sociedade pelos homens e os homens pela sociedade”
(ROUSSEAU, 2014, p. 332). Por isso, o aluno de Rousseau (2014) deve
conhecer in loco seu objeto de estudo, onde quando homem ele ird
instruir-se. £ preciso, portanto, preparé-lo para esse momento, isto &,
tornar possivel a transi¢do que ira tira-lo do isolamento do campo e langa-
lo na vida em sociedade, ou ainda mais, prepara-lo para aprender suas
primeiras nogdes abstratas, como o “amor” e a “crenga em Deus”?”.

No Livro IV do Emilio, Rousseau (2014, p. 472) reconhece que “[...]
Cada tipo de instrucdo tem seu tempo proprio, que precisa ser conhecido,
e seus perigos, que precisam ser evitados”. £ tempo de Emilio aprender
suas primeiras licdes de moral, exatamente para evitar os preconceitos que
a vida social poderia lhe incutir. Rousseau (2014, p. 288) inicia essa parte

do seu livro explicando as diferencgas entre o amor de si e o0 amor-préprio:

97 Embora Rousseau (2014) ensine para o seu aluno as primeiras nogdes de moral, ele ndo o faz de maneira obscura,
a exemplo de Locke, que acha apropriado falar dos espiritos e de Deus antes mesmo de tratar dos seres sensiveis.
Quanto a isso, escreve Rousseau (2014, p. 356): “[...] limitados por nossas faculdades as coisas sensiveis, nao temos
quase nenhum contato com as nogoes abstratas da filosofia e com as ideias puramente intelectuais. Para alcanga-las,
é preciso ou nos separarmos do corpo a que estamos tao fortemente ligados, ou fazer de objeto em objeto um
progresso gradual e lento, ou enfim transpor rapidamente e como que de um salto o intervalo, como um passo de
gigante de que a infancia nao é capaz e para o qual mesmo para os homens sdo precisos muitos degraus feitos
especialmente para eles”.
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A fonte de nossas paixdes, a origem e os principios de todas as outras, a inica
que nasce com 0 homem e nunca o abandona enquanto ele vive é o amor de
si; paixdo primitiva, inata, anterior a todas as outras e de que todas as outras
nao passam, em certo sentido, de modificacdes. [..] e essas mesmas
modificacdes [que gera o amor-prdprio], longe de nos serem vantajosas, sao-
nos nocivas; mudam o primeiro objeto e vao contra o seu principio; é entdao

que 0 homem vé-se fora da natureza e pde-se em contradigdo consigo mesmo.

Jean-Jacques (2014) nos diz que amamos tudo aquilo que nos
conserva e que nossa relagio com o mundo é classificada de acordo com o
grau de utilidade que as coisas tém conosco. O amor de si, que s6 a nés
mesmos considera, fica contente quando nossas verdadeiras necessidades
sdo satisfeitas, mas o amor-proprio, que se compara, nunca esta contente
nem poderia estar, pois esse sentimento, preferindo-nos aos outros,
também exige que os outros prefiram-nos a eles, o que é impossivel
(ROUSSEAU, 2014). As paixdes doces e afetuosas, explica-nos Rousseau
(2014), nascem do amor de si, e as paixdes irasciveis e odientas nascem do
amor-préprio. “[...] Assim, o que torna o homem essencialmente bom é
ter poucas necessidades e pouco se comparar com 0s outros; o que torna
essencialmente mau é ter muitas necessidades e dar muita atencdo a
opinidao” (ROUSSEAU, 2014, p. 289).

O estudo que convém ao homem é o das relagoes humanas. Rousseau
(2014, p. 290) postula que a crianga, enquanto s6 se conhece pelo seu ser
fisico, deverd estudar-se pelas suas relagdes com as coisas: “[...] Quando
comegar a sentir o seu ser moral, devera estudar-se por suas relagdes com
os homens; é o trabalho de sua vida inteira, a comecar do ponto a que
acabamos de chegar”. Para o autor do Emilio, a escolha e as preferéncias
sao obras das luzes, dos preconceitos e dos hébitos. E com o amor e a

amizade (que de forma nenhuma sdo naturais para Rousseau) que nascem
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os desentendimentos, a inimizade e o 6dio, ou seja, é através da vida social
que 0 amor-préprio se sobressai sobre o amor de si (ROUSSEAU, 2014).
Pela primeira vez em sua grande obra sobre educac¢do, Rousseau
(2014) tece algumas consideracdes sobre sexo para o seu aluno®®. Ele
explica que as instrucdes da natureza sdo tardias e lentas; a dos homens
quase sempre sio prematuras. No primeiro caso, os sentidos despertam a
imaginacgao; no segundo, a imaginagao desperta os sentidos (ROUSSEAU,

2014).

Se quiserdes colocar ordem e regra nas paixdes nascentes, ampliai 0 espago
durante o qual elas se desenvolvem, para que tenham tempo de se arrumarem
a medida que vao nascendo. [...] A torrente dos preconceitos arrasta-o; para
segura-lo, é preciso puxa-lo em sentido contrario. E preciso que o sentimento
acorrente a imaginacZo e a opinio cale a opinido dos homens. A fonte de todas
as paixdes é a sensibilidade, a imaginagdo determina sua inclinacio. [...] Sao
os erros da imaginagdo que transformam em vicios as paixdes de todos os

seres limitados [...]. (ROUSSEAU, 2014, p. 298).

Sendo a sensibilidade a fonte de todas as paixdes e a imaginacao
aquilo que amplia para nés a medida dos possiveis, Rousseau (2014)
enuncia que o sumario de toda sabedoria humana quanto ao uso das
paixdes é sentir as verdadeiras relagdes do homem, tanto na espécie
quanto no individuo, e ordenar todas as afei¢bes da alma conforme essas
relagdes. Nosso autor acredita que o homem, se conseguir orientar sua
imaginagdo para tal ou tal objeto ou dar-lhe tal ou tal habito, mais ele tera
condicoes de ordenar as suas afeicoes de acordo com tais relacoes

(ROUSSEAU, 2014).

9 Em resumo, o que podemos destacar da formagao sexual recebida pelo Emilio se limita a trés conselhos do seu
governante: 1) O sexo tardio conserva a juventude; 2) O gosto pelo sexo depende dos costumes (morais); 3) Jamais
um adulto deve estimular a aten¢do do jovem para esse assunto, no entanto, se a sua curiosidade for maior e ele
perguntar algo a respeito, a resposta deve sempre ser grave, curta e decidida, sem jamais parecer hesitar
(ROUSSEAU, 2014).
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Rousseau (2014) avalia que, enquanto a sensibilidade do ser humano
permanecer limitada a sua individualidade, ndo havera nada de moral em
suas acdes. Somente quando ela comeca a se estender para além dele, é
que ele adquire primeiro os sentimentos, depois as no¢des do bem e do
mal, que o constituem verdadeiramente como homem e parte integrante

de sua espécie (ROUSSFAU, 2014).

Estamos finalmente na ordem moral [...] como dos primeiros movimentos do
coracdo erguem-se as primeiras vozes da consciéncia e como nascem dos
sentimentos de amor e de 6dio as primeiras nogoes do bem e do mal;
mostraria que justica e bondade ndo sdo apenas palavras abstratas, meros
seres morais formados pelo entendimento, mas verdadeiras afeigoes da alma
iluminadas pela razdo, que ndo sdo mais que um progresso ordenado de
nossas afeigdes primitivas; que, pela mera razdo, independentemente da
consciéncia, ndo podemos estabelecer nenhuma lei natural; e que todo o
direito da natureza nio passa de uma quimera se ndo é fundamentado numa

necessidade natural ao coragdo humano. (ROUSSEAU, 2014, p. 323-324).

O proposito de Rousseau no Livro I do Emilio, de aperfeicoar a razao
pelo sentimento, é o objetivo principal de sua educacdo moral. Para Jean-
Jacques, a bondade no homem surge quando passamos a sentir piedade
por outro ser humano. Se nossas necessidades comuns nos unem por
interesse, indica-nos ele, nossas misérias comuns nos unem por afeicdo. A
imaginacao coloca-nos no lugar do homem feliz; sentimos que uma dessas
condi¢des nos diz respeito mais de perto do que a outro. Da mesma forma,
“[...] A piedade é doce, porque, ao nos colocarmos no lugar de quem sofre,
sentimos, no entanto, o prazer de ndo sofrer como ele” (ROUSSEAU, 2014,
p- 302).

A crianga, enquanto ndo tem uma imaginagdo agucada, a ponto de
transcender sua individualidade em direcdo a outrem, s6 conhece os seus

males.
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[...] quando, porém, o primeiro desenvolvimento dos sentidos acende nela o
fogo da imaginacdo, comeca a sentir-se em seus semelhantes, a comover-se
com suas queixas e a sofrer com suas dores. £ entéo que o triste quadro da
humanidade sofredora deve trazer ao seu coragio a primeira compaixao que

jamais tenha experimentado. (ROUSSEAU, 2014, p. 303).

Assim nasce, afirma Rousseau (2014), a piedade como primeiro
sentimento relativo que toca o coragio humano conforme a natureza.
Sendo capaz, portanto, de colocar-se no lugar do outro, Emilio retine
condi¢des de tratar com moderagao suas paixdes nascentes. Desse modo,
Rousseau (2014) o aconselha sobre as diferencas entre o “ser” (que é
baseado na justeza de ideias) e o “parecer” (que é ilusério na maior parte

das vezes).

Julgamos demais a felicidade pelas aparéncias; supomo-la onde menos ela
estd; procuramo-la onde nao poderia estar: a alegria ndo passa de um sinal
muito equivoco. Um homem alegre nao raro é apenas um desgragado que
procura enganar os outros e a si mesmo. Essas pessoas tdo risonhas, tdo
abertas, tao tranquilas numa reunido sao quase todas tristes e rabugentas em
casa, e seus domésticos pagam a diversao que eles dao a suas amizades. [...]
Um homem realmente feliz pouco fala e pouco ri; tranca, por assim dizer, a
felicidade em seu coragdo. As brincadeiras barulhentas e a alegria turbulenta
encobrem os desgostos e o tédio. A melancolia, porém, é amiga da volapia; o
enternecimento e as lagrimas acompanham os mais doces prazeres, e a
prépria alegria excessiva arranca mais lagrimas do que gritos. (ROUSSEAU,

2014, p. 314-315).

Rousseau (2014) mostra ao seu aluno que o extravasamento dos
sentimentos muitas vezes encobre a melancolia e os desgostos de uma vida
triste; o mais doce habito consiste numa moderacédo de prazeres.

O método de educacdo (moral) de Rousseau tem a intencdo de

comover o seu aluno pela visdo das misérias humanas. Jamais tais
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exemplos, porém, devem tornar-se um hébito para ele, porque, ao invés
de sensibiliz4-lo, o habito acaba por endurecé-lo (ROUSSFAU, 2014).
Rousseau (2014) acredita que, assim como hd uma gramatica da infancia,
igualmente existe uma gramatica da adolescéncia. Por isso, a0 mestre
cumpre-se a missao de que, a medida que o seu aluno for adquirindo luzes,
ele deve escolher as ideias que melhor se relacionem com ele. “Mestres!
Poucos discursos; mas aprendei a escolher os lugares, os tempos e as
pessoas e depois dai todas as vossas aulas por exemplos e podereis estar
certos de que surtirao efeitos” (ROUSSEAU, 2014, p. 319).

Outra tarefa do mestre, conforme Rousseau (2014), é reprimir os
desejos dos adolescentes de maneira conveniente. Para ele, 0 mal que se
introduz nessa idade é irremediavel se nao for efetivamente combatido.
“[...] Tornai os progressos lentos e seguros; impedi que o adolescente
torne-se homem no momento em que nada lhe reste a fazer para tanto”
(ROUSSEAU, 2014, p. 319). A fim de justificar o seu método (de reprimir
os desejos dos adolescentes), Rousseau (2014) sublinha que o maior vigor
da alma est4 nos homens cujos anos de juventude foram preservados de
uma corrup¢ao prematura; mais do que naqueles em que a desordem
comegou justamente com o poder de entregar-se a ela.

A ideia de equilibrio entre os desejos e as poténcias da ao jovem
gostos moderados e, em consequéncia, traz também a satisfacdo para a
sua alma, pois, ndo desejando mais do que pode, ele esta sempre feliz
consigo préprio. Segundo Rousseau (2014, p. 470), todos os verdadeiros
modelos do gosto estdo na natureza: “Sé conquistamos autoridade sobre
as paixoes através das paixodes; é por seu poderio que devemos combater
a sua tirania, e é sempre da prépria natureza que devemos tirar os
instrumentos proprios para ordené-la”. Ou seja, somente o gosto pode
combater o gosto ruim e é sempre da natureza que surgem as armas para

esse combate.
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A moral é o fundamento e o instrumento que deve guiar a razdo.
Rousseau (2014, p. 350) critica os estudos especulativos das escolas que
desprezam a experiéncia e a resume em discursos: “[...] colocai todas as
licdes dos jovens em acdo, e ndo em discurso; nada aprendem pelos livros
daquilo que a experiéncia possa ensinar-lhes”. O autor do Emilio afirma
que mais importante do que as teorias é praticarmos as boas agdes: “[...]
¢é fazendo o bem que nos tornamos bons; ndo conheco outra pratica mais
segura” (ROUSSEAU, 2014, p. 348). Para nosso autor, portanto, a pratica
beneficente é mais importante do que a teoria, por isso a moral deve ser

sempre a guia das nossas agdes e da nossa razao.

[...] Ocupai vosso aluno com todas as boas agdes que estiverem ao seu alcance;
seja o interesse dos indigentes sempre o dele; nao os auxilieis apenas com a
bolsa, mas com seus cuidados; servi-os, pretegei-os, consagrai a eles sua
pessoa e seu tempo; fazei de si mesmos o intendente deles; nunca em sua vida

ocupareis mais nobre emprego. (ROUSSEAU, 2014, p. 348).

Emilio é o resultado dessa educagido moral posta em pratica pelo seu
governante. Rousseau (2014) indica que, ja adolescente, Emilio fara tudo
o0 que sabe ser util e bom. Nada far4 além disso; e ele sabe que nada é qtil
e bom para ele se ndo convém a sua idade; ele sabe que seu primeiro dever
é consigo mesmo; que os jovens devem desconfiar de si mesmos, ser
circunspectos em sua conduta, respeitosos com os mais velhos, moderados
e discretos ao conversarem sobre amenidades, modestos nas coisas
indiferentes, mas ousados no bem agir e corajosos para ouvir a verdade
(ROUSSEAU, 2014).

A educacao do Emilio ndo é uma educacdo apenas para si, mas
também para as preocupagdes com a vida em sociedade. Em vez de

aprender e satisfazer-se apenas com as teorias que lhe sio ensinadas na

escola ou preocupar-se com os seus negdcios futuros, o aluno de Rousseau
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tem uma formagao inteiramente voltada para o aprendizado das coisas da
vida. Por isso, por seu interesse pelos seus semelhantes, ele aprendeu cedo
a apreciar e a moderar suas a¢des, a dar um valor mais justo ao que pode
ajudar ou prejudicar a felicidade dos homens (ROUSSEAU, 2014).

A maxima que Rousseau (2014, p. 352) prega para uma educagido
mais solidaria com os demais homens é a de estendermos ao maximo o
Nnosso amor-proprio aos outros seres humanos: “Estendamos o amor-
proprio aos outros seres; transforma-lo-emos em virtude, e ndo existe
coragao de homem em que essa virtude nao tenha raiz”. Quanto menos o
objeto de nossas preocupacgoes se voltarem para nds préprios e o nosso
interesse ampliar-se em direcdo aos outros, “[...] mais ele se tornara
equitativo, e 0 amor ao género humano em nds serd o amor a justica”

(ROUSSEAU, 2014, p. 352).

Queiramos, pois, que Emilio ame a verdade, que ele a conheca; mantenhamo-
lo sempre afastado dos negdcios. Quanto mais suas aten¢des se consagrarem
a felicidade dos outros, mais ele serd esclarecido e sabio e menos ele se
enganarda sobre o que é bom ou mau; porém, nunca toleremos nele nenhuma
preferéncia cega, baseada unicamente em acepcdes de pessoa ou em
prevengoes injustas. E por que ele prejudicaria a um para ajudar a outro?
Pouco lhe importa a quem cabe maior felicidade na divisdo, contanto que
concorra para a maior felicidade de todos: este é o primeiro interesse do sabio
depois do interesse privado, pois cada qual é parte de sua espécie, e ndo de

outro individuo. (ROUSSEAU, 2014, p. 352-353).

Prevendo a dificuldade de transformar um selvagem em um homem
pronto para viver nas cidades, Rousseau (2014) assevera que, formando o
homem na natureza, ndo se trata por isso de fazer dele um selvagem e de
relegé-lo ao fundo dos bosques. O que Rousseau (2014, p. 356) exige do

Emilio quando ele estiver envolvido na sociedade é “[...] que ele nao se

deixe arrastar nem pelas paixdes nem pelas opinides dos homens; veja ele
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por seus olhos; sinta pelo seu coracao; nao o governe nenhuma autoridade,
exceto a de sua prépria razdo”. No entanto, para que a autonomia da razao
se efetive, sublinha Rousseau (2014), é necessario que Emilio mantenha-
se neutro as querelas que envolvem os homens na vida em sociedade; essa
posicao de neutralidade é prépria de um observador.

Como passagem entre a formacdo moral propriamente dita e a
formacao religiosa do Emilio®, é importante destacarmos algumas criticas
de Rousseau a Locke sobre esse assunto. Em Pensamentos sobre a educacéo,
Locke, a fim de ensinar ao seu aluno principios de filosofia natural, divide-a
em duas partes: a metafisica e a fisica. A metafisica, segundo Locke (2012d),
antecede a fisica. Para ele, o estudo dos espiritos deve vir antes do estudo da
matéria e dos corpos: “[...] um estudo que ensina o espirito e o prepara a
uma inteligéncia mais completa e mais clara deste mundo material em que
nos fazem penetrar a razao e a revelagdo” (LOCKE, 2012d, p. 249). Locke
(2012d) acredita que recebemos da revelacdo nossas ideias mais claras e
mais completas sobre os espiritos, por isso ele recomenda aos educadores

que leiam para as criangas a Biblia"*°.

[...] aleitura assidua da histéria sagrada familiarizaria o espirito das criancas
com a ideia dos espiritos e a crenga em sua existéncia, posto que
desempenham um papel tao importante em todos os acontecimentos desta
histéria; o qual seria uma excelente preparacdo para o estudo dos corpos.

(LOCKE, 2012d, p. 249).

99 Embora haja uma separacao entre a formagao do Emilio no Livro IV e sua formacao religiosa na Profissao de fé,
ambos os temas sio complementares, por tratarem essencialmente do mesmo assunto: as preocupagdes de Rousseau
acerca da origem do mal e a elaboracéo, por parte do filésofo, de um caminho que possa orientar seu pupilo para
uma vida virtuosa.

1°° Locke (2012d) tem uma preocupacao didatica para com a leitura da Biblia para as criancas. Ele recomenda que
nao se fale para elas sobre os mistérios de Deus. Em vez disso, deve-se fazer pensando nelas um resumo curto e
sensivel das histérias mais relevantes do Livro Sagrado; assim, quando elas se puserem a ler, elas poderao facilmente
entender o seu significado (LOCKE, 2012d).

19! Lasaleta (2012, p. 250), em nota a esse trecho da obra de Locke, explica a intengdo do autor: “Em outros termos,
Locke quer que a metafisica preceda a fisica, porque teme que o espirito se habitue a0 materialismo se estuda as
realidades sensiveis antes de conhecer as realidades imateriais”.
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Locke (2012d) pretende que comecemos pelo estudo dos espiritos e
que depois passemos ao dos corpos, diz Rousseau (2014). Esse método,
continua o autor do Emilio, é o da supersticao, dos preconceitos, do erro;
ndao é o da razdo, tampouco o da natureza bem ordenada. Rousseau (2014,
p. 357) apostila que “[...] E preciso ter estudado os corpos por muito tempo
para formar uma verdadeira nogdo dos espiritos e suspeitar que eles
existem. A ordem contraria sé serve para estabelecer o materialismo'*”.

Ainda contrapondo-se a Locke (2012d), Rousseau (2014, p. 357)
explica que os nossos sentidos sao os primeiros instrumentos dos nossos
conhecimentos; 0s seres corporais e sensiveis sdo os Unicos cuja ideia
temos imediatamente; “[...] A palavra espirito ndo tem nenhum sentido
para quem ndo tenha filosofado”. O erro de Locke (2012d), consoante
Rousseau (2014), foi ter comecado pelo estudo dos espiritos sem antes ter

percebido que do sensivel ao abstrato (a ideia de Deus, por exemplo) o

homem teve um longo caminho a percorrer.

[...] limitados por nossas faculdades as coisas sensiveis, nao temos quase
nenhum contato com as nogdes abstratas da filosofia e com as ideias
puramente intelectuais. Para alcanga-las, é preciso ou nos separarmos do
corpo a que estamos tao fortemente ligados, ou fazer de objeto em objeto um
progresso gradual e lento, ou enfim transpor rapidamente e como de um salto
o intervalo, como um passo de gigante de que a infancia ndo é capaz e para o
qual 0 mesmo para o homem sdo precisos muitos degraus, especialmente para

ele. (ROUSSEAU, 2014, p. 356).

192 Uma possivel interpretagao para essa passagem é que a sensibilidade do homem est4 ligada, no pensamento de
Locke, imediatamente a matéria, e esta, por sua vez, pressupde a formagao dos espiritos e de Deus (mesmo que essa
nao seja, como vimos, a intencao do filésofo inglés). Assim sendo, a matéria seria, para Locke, numa provavel leitura
de Rousseau, a causa da explicacdo do mundo e até mesmo de Deus; o que configuraria, para o autor do Emilio, uma
ideia materialista. Curiosamente essa também é a tese de Condillac e de Helvétius, a quem Rousseau critica nas
Réfutations sur de UEsprit d’Helvétius.
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Rousseau (2014) sinaliza que nem mesmo o povo (em sua
ignorancia) nem a crianca (em sua inocéncia igualmente ignorante) sdo
capazes de entender com clareza um ser tdo complexo como Deus'®. As
criancas, assevera nosso autor, ndo sabem colocar limites em nada, ndo
porque usem uma medida longa demais, mas porque tém o entendimento
curto; por isso, tudo é infinito para elas (ROUSSEAU, 2014). Rousseau
(2014, p. 360) realga que seu pupilo ndo recebeu nenhum ensinamento
sobre religido quando crianca e que ha mistérios que é impossivel ao
homem né&o s6 conceber como acreditar neles: “[...] Digo, além disso, que,
para admitir os mistérios, é preciso pelo menos compreender que sao
incompreensiveis, e as criangas ndo sao capazes nem mesmo dessa
concepgdo. Para a idade em que tudo é mistério, ndo hd mistérios
propriamente ditos”.

Evitemos anunciar a verdade aos que ndo estdo em condi¢des de
ouvi-la, pois isso equivale a querer substitui-la pelo erro (ROUSSEAU,
2014). Seria preferivel que as criangas nédo tivessem nenhuma ideia da
Divindade a s6 ter a respeito ideias baixas, fantasticas, injuriosas e
indignas dela; é um mal menor desconhecé-la do que ultraja-la
(ROUSSEAU, 2014).

No Livro IV do Emilio, Rousseau repete sua ideia presente no
Segundo discurso, de que o homem sé adquire luzes suficientes sobre Deus
e sobre a religido no comércio que ele desenvolve com os outros homens.

“Vimos por que caminho o espirito humano cultivado se aproxima desses

193 “Ora, considerai agora que distancia ainda permanece entre a no¢ao das duas substancias e a da natureza divina!
Entre a ideia incompreensivel da agao de nossa alma sobre nosso corpo e a ideia da agao de Deus sobre todos os
seres! As ideias de criagdo, de aniquilagao, de ubiquidade, de eternidade, de onipoténcia, a ideia dos atributos divinos,
todas essas ideias que tao poucos homens conseguem ver de tdo confusas e tao obscuras que elas sao, e que nada
tém de obscuro para o povo, porque ele ndo compreende absolutamente nada disso, como se mostrarao elas com
toda sua forga, isto é, com toda a sua obscuridade aos jovens espiritos ainda ocupados com as primeiras operacoes
dos sentidos e que s6 concebem o que tocam? E em vo que os abismos do infinito abrem-se por toda parte ao nosso
redor; uma crianga nao é capaz de assustar-se com eles; seus débeis olhos nao sabem sondar a sua profundeza”
(ROUSSEAU, 2014, p. 359).
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mistérios, e concordarei de bom grado que ele s6 os alcanga naturalmente,
no seio da propria sociedade, numa idade mais avancada” (ROUSSEAU,
2014, p. 363). Isso justifica, segundo Rousseau (2014), a inaptiddo das
criangas de aprenderem alguma coisa sobre Deus; exatamente porque ndo
possuem “luzes suficientes” para tal.

Apesar de o aluno de Rousseau ndo ter adquirido um entendimento
suficiente a ponto de adentrar na idade da sabedoria, Emilio (na idade da
razdo e das paixdes) retine condi¢des de orientar sua inteligéncia
autonomamente. Assim, ele escapara as determinactes geograficas de ter
que seguir uma religido especifica, como o cristianismo ou o
maometismo'®. Sua razdo, bem constituida para a sua idade, serd a chave
para escutar o relato do Vigario saboiano de coracdo aberto e, 20 mesmo

tempo, aprender com as suas palavras.

3.2.4.2 A formacao religiosa do Emilio na Profissdo de fé

Embora escrito separadamente, Rousseau resolveu incorporar a
Profissao de fé ao Livro IV do Emilio, na primeira publicacido da obra em
1762'°%. A Profissao de fé é fruto da experiéncia vivida pelo fildsofo aos 16
anos de idade no seminério catdlico em Turim e de suas ideias acerca da
religido’®. A incorporacio desse escrito ao Emilio tem um propdsito
fundamental na educagédo do seu pupilo; curiosamente, nessa mesma faixa

etaria (entre os 16 e os 20 anos), Rousseau resolveu introduzir o

104 Rousseau (2014), por vezes, mostra-se contraditorio em suas afirmacoes; ele escreve sobre a autonomia intelectual
do seu aluno, que pode escolher qual religiao deve seguir, mas também diz que uma crianca deve ser educada na
religido de seu pai; isso prenderia Emilio, de certo modo, a um determinismo dos costumes e, por que nao dizer,
também geografico.

195 Baseamo-nos na tradugdo em lingua portuguesa do original francés do Emilio da Editora Martins Fontes, mas
também consultamos a edigao das Oeuvres complétes de Rousseau de Peyrou e Moultou. Nessa tltima, a Profissao
de fé aparece no Volume V das Obras, o qual contém a continuagio do Livro IV do Emile.

196 No Livro I1I das Confissdes, Rousseau descreve a sua chegada a Turim e o tempo que passou no seminério catélico
nessa mesma cidade. Além de suas discussoes com os padres e de uma certa inclinacdo, nessa época, ao jansenismo,
Rousseau (2008a, p. 128) fala das influéncias que o ajudaram a compor a imagem do Vigario de Saboia: “E reunindo
o padre Gatier com o padre Gaime, fiz com esses dois dignos clérigos o original do Vigéario saboiano. E lisonjeio-me
nao ter a copia desonrado os modelos”.
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ensinamento sobre Deus e sobre a religido para o seu aluno. Ravier (1937, p.
302) é defensor da ideia de que “[...] O Emilio e a Profissao de fé nao formam
somente um ‘todo intelectual’; a Profissdo de fé nao é somente parte
‘integrante’, mas parte essencial do Emilio”. Ravier (1937, p. 302) arremata
dizendo que, “[...] Sob uma forma ou outra, a formagdo religiosa deve
aparecer como um elemento indispensavel, capital da educacao do Emilio”.

A Profissdo de fé, que trata da formagao religiosa do Emilio, tem como
intengdo combater o materialismo e o idealismo; provar a existéncia de
Deus e do ser humano; criticar os mistérios da fé crista e enaltecer a
religido natural. Schinz (1910) acrescenta que, na Profissdo de fé, os trés
principios sobre os quais Rousseau edifica toda sua filosofia sao a
existéncia de Deus, a sabedoria divina e a liberdade moral.

A primeira questao que atinge o Vigério e que precisa ser resolvida é
sobre a prova de sua existéncia'®’. Ao modo de Descartes no Discurso do
método, o Vigario lanca a davida: “Quem sou eu?”. Sua conclusdo imediata
¢ a de que ele existe porque sente. “Existo e tenho sentidos pelos quais sou
afetado. Eis a primeira verdade que me atinge e com a qual sou forgado a
concordar” (ROUSSEAU, 2014, p. 378). E preciso ligar tudo aos sentidos,
embora o Vigério ndo saiba precisar, por enquanto, sua causa. “[...]
Concebo, pois, claramente que minha sensagdo, que é eu, e sua causa ou
seu objeto, que é fora de mim, ndo sdo a mesma coisa” (ROUSSEAU, 2014,
p- 379).

O Vigario concebe a prova de sua existéncia mediante os estimulos
externos que o atingem, nao obstante a objetividade do mundo, assim
como as suas sensagoes, tenha uma causa que lhe seja completamente

desconhecida. “Assim, nao apenas eu existo, mas existem outros seres, a

107

Essa e outras questdes foram tratadas em duas ocasides especiais neste trabalho: na critica ao livro Do Espirito de
Helvétius e na ligacdo de Rousseau com o racionalismo de Malebranche e especialmente de Descartes; por isso,
evitaremos nos repetir nas palavras; o0 nosso foco sera resumidamente a exposicao ipsis litteris dos assuntos
elencados na Profissao de fé.
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saber, os objetos de minhas sensagdes, e mesmo que esses objetos niao
passassem de ideias, continua sendo verdade que essas ideias nao sdo eu”
(ROUSSEAU, 2014, p. 379).

Ciente da existéncia de si e da objetividade do mundo, o Vigario
descobre a faculdade de julgar comparando os sentidos de que dispde para
isso. “Perceber é sentir; comparar é julgar; [...] o poder distintivo do ser
ativo [racional] é dar sentido a palavra ‘¢’” (ROUSSEAU, 2014, p. 379).
Assim, o Vigario aponta que a atividade do ser sensitivo é proveniente da
sua capacidade de julgar, ainda que o seu julgamento seja limitado, dada a
jungao do seu entendimento as impressoes dos sentidos que o atingem e
que s6 lhe mostram os objetos (ROUSSEAU, 2014).

O que o Vigario quer nos ensinar é que ndo somos seres meramente
passivos. Para ele, as sensa¢des nos conectam ao mundo, assim como o
juizo distingue os objetos que nos cercam (ROUSSEAU, 2014). Nesse
sentido, diz o Vigario, “[...] a reflexdo [...] estd em mim, e ndo nas coisas,
sou eu que a produzo, embora s6 a produza por ocasido da impressdo que
fazem sobre mim os objetos” (ROUSSEAU, 2014, p. 381).

Até aqui, o Vigario descobriu que é um ser passivo porque sensitivo
e ativo porque racional. “[...] Sei apenas que a verdade esta nas coisas, e
ndo no meu espirito, que as julga, e que, quanto menos coloco de meu nos
juizos que faco sobre elas, mais estou seguro de me aproximar da verdade”
(ROUSSEAU, 2014, p. 381). O Vigario, a partir dai, percebe um terceiro
elemento que intuitivamente ultrapassa o ato espontaneo de sentir e de
pensar, que € o sentimento de sua existéncia. Por meio de suas deducoes,
ele descobre que a razdo é uma auxiliar dessa poténcia intuitiva e que
sozinha a razdo erra. “[...] Quanto mais coloco dos meus juizos nos objetos,
mais erro em meus julgamentos. Assim, minha regra de me entregar mais
ao sentimento do que a razdo é confirmada pela prépria razdo”

(ROUSSEAU, 2014, p. 381).
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O sentimento de sua existéncia é, para o Vigario, uma espécie de
intuicdo que extrapola o entendimento™®. Se as sensagdes lhe informam a
verdade acerca de sua existéncia e a razdo atua comparando, separando e
classificando os objetos que o atingem, o sentimento o liga a algo superior
a ele e lhe comunica sobre a causa de suas faculdades e do mundo que o
rodeia. Assim, finalmente o Vigéario chega a Deus, que é o criador de tudo
o que existe (ROUSSEAU, 2014).

E pelo sentiment intérieur que o liga ao infinito, isto ¢, a Deus, que o
Vigario formula os dogmas de sua Profissao de fé. No primeiro deles, ele
nos informa que a causa do movimento da matéria reside numa vontade
que move a natureza e o universo. “Essa vontade me é conhecida por seus
atos, e nao por sua natureza. [...] Conheco essa vontade como causa
motriz, mas conceber a matéria produtora do movimento é claramente
conceber um efeito sem causa, é conceber absolutamente nada”
(ROUSSEAU, 2014, p. 384-385). Em aberta disputa com os materialistas
(para quem a matéria é causa sui) e com os homens de ciéncia,
especialmente Newton e Descartes (que explicam os efeitos de suas
experiéncias, mas ndo as suas causas), o Vigario defende o principio de
que a matéria nao se move, mas é movida, e que h4 uma forca motriz que
age sobre ela (que é Deus) (ROUSSEAU, 2014).

No segundo de seus dogmas de fé, o Vigario pontua: “Se a matéria
movida me indica uma vontade, a matéria movida segundo certas leis me
indica uma inteligéncia: este é o meu segundo artigo de fé” (ROUSSEAU,

2014, p. 386). A intuigdo que guia o Vigario é assessorada pela razdo, que

198 “Como uma vontade produz uma agio fisica e corporal? Nao sei, mas experimento em mim que ela a produz.
Quero agir e ajo; quero mover meu corpo e meu corpo se move. Mas que um corpo inanimado e em repouso venha
a se mover, isto é incompreensivel e sem exemplo. A vontade é-me conhecida por seus atos, nao por sua natureza”
(ROUSSEAU, 2014, p. 384). Neste caso, o Vigario adota a prova intima de Fénelon (1866, p. 66) que assevera: “Je dis
em moi-méme cette parole si intérieur, si simple et si momentanée: Que mon corps se meuve; et il se meut”. A
existéncia desse tipo de movimento, proveniente da vontade, é demonstrada pelo exame da prépria vontade,
voltando-se o olhar para si mesmo, e ndo para uma causa material.
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age, compara e escolhe, e pelos sentidos, sobretudo pela visao, que

diretamente alcanca as criagdes de Deus.

[...] Agir, comparar, escolher sdo as operacdes de um ser ativo e pensante; logo
esse ser existe. Onde o vés existir?, perguntaras. Ndo apenas nos céus que
giram, no astro que nos ilumina; ndo apenas em mim mesmo, mas na ovelha
que pasta, no passarinho que voa, na pedra que cai, na folha que o vento leva.

(ROUSSEAU, 2014, p. 386-387).

O que os olhos atingem - porém, ndo necessariamente — 0s juizos
sabem clarificar seus detalhes. O Vigario admite que nao sabe explicar as
engrenagens deste grande relégio que é o mundo, ainda que saiba que
todas as suas pecas concorrem para uma finalidade comum. “[...] Ignoro
por que o universo existe, mas ndo deixo de ver como ele é modificado,
nao deixo de perceber a intima correspondéncia pela qual os seres que o
compdem prestam-se auxilio matuo” (ROUSSEAU, 2014, p. 387). Embora
nao possa admirar o Criador em si mesmo, como se pudesse enxergé-lo
de corpo inteiro, o Vigario nao pode conceber um sistema ordenado sem
uma inteligéncia que o organize (ROUSSFAU, 2014).

“Acredito num mundo governado por Deus”, afirma o Vigario, e, “[...]
embora nao possa deduzi-lo inteiramente pelas parcas luzes da minha
razdo, posso senti-lo”**? (ROUSSFAU, 2014, p. 389). Ciente da limitacio de
seu espirito, o Vigério se contenta em nao procurar a esséncia de Deus.
Tudo o que o apraz é percebé-lo através de suas obras. “[...] Percebo Deus
por toda parte em suas obras; sinto-o em mim, vejo-o por toda parte ao
meu redor; mas, assim que quero contempla-lo em si mesmo, assim que
quero procurar onde ele estd, o que ele é, qual a sua substancia, ele me

escapa [...]” (ROUSSEAU, 2014, p. 390).

199 Acreditamos, assim como Derathé em Le rationalisme de Rousseau, que o sentimento interior ndao possa ser
deduzido dos sentidos, malgrado dele dependa, assim como do desenvolvimento das luzes.
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A meditagdo levou o Vigério a descobrir os dois principios que
traduzem a natureza humana: a alma responsavel pelo estudo das
verdades eternas, 0 amor a justica e o belo moral; e os sentidos dominados
pelas paixdes, opostas ao primeiro principio (ROUSSEAU, 2014). O Vigario
acrescenta a descoberta da dualidade metafisica uma terceira faculdade,

que é o sentimento interior, responséavel por nossa liberdade moral.

[...] Nenhum ser material é ativo por si mesmo, e eu o sou. Por mais que me
contradigam quanto a isso, sinto-o, e esse sentimento que fala a mim ¢ mais
forte do que a razdo que o combate. Tenho um corpo sobre o qual os outros
agem e que age sobre eles; essa agdo reciproca ndo é duvidosa, mas minha
vontade é independente dos meus sentidos, consinto ou resisto, sucumbo ou
sou vencedor, e sinto perfeitamente em mim mesmo quando faco o que quis
fazer ou quando apenas cedo as minhas paixdes. Tenho sempre o poder de
querer, ndo a forca de executar. Quando me entrego as tentacdes, ajo
conforme o impulso dos objetos externos. Quando me censuro por tal
fraqueza, s6 ougo a minha vontade; sou escravo por meus vicios e livre por
meus remorsos; o sentimento de minha liberdade s6 se apaga em mim quando
me depravo e, enfim, impego a voz da alma de se elevar contra a lei do corpo.

(ROUSSEAU, 2014, p. 395).

“A liberdade é aquilo que quero para mim sem que nada me
constranja para isso”, diz o Vigario (ROUSSEAU, 2014, p. 396). O principio
de toda acgdo esta na vontade de um ser livre; ndao ha verdadeira vontade
sem liberdade. O homem é livre em suas a¢des e animado por sua
substincia imaterial (que é Deus), eis o terceiro artigo de fé do Vigario.

Como vimos no primeiro capitulo deste trabalho, Rousseau é um
cético moderado que acredita em Deus, porém questiona os mistérios da
Revelagao. Talvez, em parte, ele tenha contraido esse ceticismo dos anos
em que morou no semindrio catélico em Turim, mais exatamente dos

padres que o ajudaram a compor o Vigario. A ideia de Deus confunde e
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ultrapassa o alcance do homem. Por isso, questiona o Vigario, “Por que
contentar-me com palavras sem ideias?” (ROUSSEAU, 2014, p. 403).

Rousseau (2014), assim como o Vigario, acreditava que os homens
caem em erro na maior parte das vezes que se envolvem a falar de Deus.
Para ele, é inconcebivel a qualquer homem entender os mistérios da
Divindade de maneira clara, sobretudo porque nosso espirito é limitado
para entender isso. “[...] Por mais que eu diga: ‘Deus é assim; sinto-o,
provo-o para mim mesmo’; nem por isso concebo melhor como Deus pode
ser assim” (ROUSSEAU, 2014, p. 404).

Se nao é possivel falarmos de Deus com seguranga, pois suas
propriedades nos saos inatingiveis, nem por isso deixaremos de acreditar
nele. O método meditativo do Vigario ndo extrai da razdo, como quer
Descartes, e sim da luz interior, as verdades que se deve conhecer para
orientar uma conduta conforme a intencdo de Deus. A consciéncia nunca
nos engana, diz o Vigério, a razdo sim. Quem segue a alma obedece a
natureza e nao tem medo de se perder (ROUSSEAU, 2014).

A consciéncia moral (ou o sentiment intérieur) é uma faculdade
presente no homem, cuja fungio é julgar moralmente o que o atinge. A
consciéncia reside na alma humana. Ela é um principio inato de justica e
de virtude, quer dizer, ela é um principio moral (ROUSSEAU, 2014). A
moralidade de nossas acdes, complementa o Vigario, esta no juizo que nds
fazemos sobre elas. Essa regra é confirmada pelo coragdo e pelas aces
justas que praticamos (ROUSSEAU, 2014).

“Sentimos antes de conhecer” (ROUSSEAU, 2014, p. 410). Se a
principio podemos constatar nossa existéncia através das nossas
sensagoes, 0 “sentir” logo se transforma em “consciéncia”, que nos torna

capazes de julgar o bem e o mal, o conveniente e o inconveniente que existe
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entre nds e as coisas que devemos respeitar’® (ROUSSEAU, 2014). Tudo o
que o espirito humano recebe provém da experiéncia e s6 julgamos
alguma coisa a partir de ideias adquiridas™'. No entanto, acredita o Vigario,
existem nos homens principios universais inatos que se elevam sobre todo

112

o relativismo'?. Esses principios estabelecem a moral entre os homens e
favorecem a paz entre as nacoes"3 (ROUSSEAU, 2014).

Segundo o Vigario, “existir é sentir”, pois “tivemos sentimentos antes
de termos ideias”. Os instintos de conservagao e de bem-estar que formam
o amor de si transformam-se progressivamente em sentimentos inatos
relativos a sua espécie’™. O sistema moral é formado por uma dupla
relacdo: a do homem consigo mesmo e a do homem com o seu semelhante;
é a partir disso que nasce a consciéncia. O Vigario finaliza essa ideia deste
modo: “[...] Conhecer o bem ndo é ama-lo; o homem ndo tem um
conhecimento inato do bem; mas, assim que a sua razdo faz com que o
conhega, sua consciéncia leva-o a amé-lo: é este sentimento que ¢ inato">”
(ROUSSEAU, 2014, p. 411).

Contra a vaidade, recomenda o Vigario, devemos nos limitar aos

primeiros sentimentos que encontramos em nds mesmos. A consciéncia €

"% 0 homem ao qual Rousseau (2014) se refere é o ser social, e ndo o homem da natureza. A consciéncia s6 surge
quando o homem se torna um animal gregario; é somente através do florescimento da consciéncia que 0 homem
passa a julgar moralmente.

"' O sentimento moral s passa a ser exercido conjuntamente com a razao. Nesse sentido, como vimos, sob certos
aspectos, as ideias sdo sentimentos e os sentimentos sao ideias, isto é, a razao se confunde com a consciéncia, e vice-
versa (ROUSSEAU, 2014).

2 Rousseau (2014) estd criticando o cético Montaigne, que nao acredita nos valores eternos da justica. Para o autor
do Emilio, a experiéncia é fonte das ideias, mas tanto a experiéncia como as ideias variam de acordo com as
circunstancias, por isso a importancia do sentimento como principio imoével e eterno da justica.

13 Para Rousseau, o mal se ordena relativamente ao individuo e o bem se ordena relativamente ao todo. Jean-Jacques
(2014) acredita que existe uma ordem moral que é universal, tendo em vista que, onde ha sentimento e inteligéncia,
existe um ordenamento de justica e de paz entre os homens.

"4 Isso nos sugere que o sentimento deriva das sensacdes e dos sentidos. Entretanto, essa “transformagao
progressiva” de que fala Rousseau é a da sociabilidade humana, e ndo a da transformacio das sensacoes em
sentimento. O sentimento é uma faculdade da alma; embora ele esteja ligado ao corpo, guarda com relacao as
sensagoes corpdreas certa independéncia.

5 Rousseau (2014) julga que o sentimento é inato, ou seja, ele existe como faculdade que avalia moralmente o que
atinge o homem, mas nao é um tipo de conhecimento. Para Jean-Jacques, todos os conhecimentos sao adquiridos.
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um instinto dotado de moralidade, porque nos faz discernir o justo do
injusto. Por isso, diz-nos o religioso, ela é um guia seguro de um ser
limitado, mas inteligente e livre; juiz infalivel do bem e do mal que nos
aproxima de Deus: “[...] és tu que fazes a exceléncia de sua natureza e a
moralidade de suas ag¢les; sem ti nada sinto em mim que me eleve acima
dos animais, a nao ser o triste privilégio de perder-me de erros em erros
com o auxilio de um entendimento sem regra e uma razao sem principio”
(ROUSSEAU, 2014, p. 412).

E com essa ode & consciéncia que o Vigério fundamenta sua critica &
religido crista. A consciéncia é a presenca intima de Deus no coragao do
homem e forma nele uma espécie de religiao natural. A Revelagdo, ao
contrario, é uma fantasia; o mais importante é escutar em si a voz do
coracao: “[...] O culto que Deus pede é o do coracéo [e ndo o da Revelagéo],
e este quando é sincero é sempre uniforme” (ROUSSEAU, 2014, p. 420).

Para o Vigéario saboiano, a intolerancia das religides nasce da crenca
exclusiva de que s6 0 seu Deus é o correto. E a geografia que contribui para
o fanatismo e para a falta de respeito para com a fé do outro, pois cada
qual adorando o seu Deus (desde o nascimento) acredita estar em posse
de uma verdade tnica; e essa crenca evidentemente esté ligada aos valores
do seu lugar de origem (ROUSSEAU, 2014). O Vigario sinaliza que a
religido divide os homens, ndo contribuindo para a sua unidade. “Vé, meu
filho, a que absurdo levam o orgulho e a intolerancia, quando cada um
quer seguir totalmente a sua opinido e cré ter razdo contra o resto do
género humano” (ROUSSEAU, 2014, p. 437-438).

O Evangelho esta cheio de absurdos que repugnam a razio™, diz o
Vigéario (ROUSSEAU, 2014). Nao obstante, a melhor maneira de seguir a

Deus é respeita-lo em siléncio - continua o religioso - e nos humilharmos

16 para uma critica aos mistérios da religido crista, ver o primeiro capitulo deste trabalho.
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diante do grande Ser, que é o tnico a saber da verdade"” (ROUSSEAU,
2014). Esse caminho da coeréncia, ensina o mestre de Rousseau (2014), s6
pode ser alcancado através do coragdo (couer), que procura saber o que é
importante para a nossa conduta.

No intimo, o Vigario sabe que Deus ndo pode ser mau. “[...] A fé ndo
tiraniza a minha razdo, mas a ilumina” (ROUSSEAU, 2014, p. 426). O
religioso indica que “[...] Amar a Deus sobre todas as coisas e a0 préximo
como a si mesmo é o sumario da lei” (ROUSSFAU, 2014, p. 446). Para
finalizar os seus ensinamentos ao seu jovem pupilo, ele também registra
que o culto interior é o primeiro dos deveres e que, sem a fé em Deus, nao
existe verdadeira virtude no homem (ROUSSEAU, 2014).

Saber escutar a voz do sentimento, respeitar a razao e praticar a
liberdade moral sdo os grandes ensinamentos que Rousseau quer repassar
para Emilio. As palavras do Vigério, replicadas ao jovem aluno de
Rousseau, servirdo para que ele possa prevenir-se a respeito dos males da
vida em sociedade, mas também para que ele possa saber conduzir-se com
relagdo as outras instituigdes sociais, como o casamento.

A frase lapidar do Vigario: “Ninguém deve confiar no juizo de
outrem” (ROUSSEAU, 2014, p. 437) ecoard como um imperativo ético na
vida do pupilo de Rousseau. Apesar disso, Emilio ndo deve perder a
sensibilidade moral de sempre querer ajudar o pr6ximo; mas também néo
deve ser ingénuo de deixar-se levar pelas armadilhas dos falsos raciocinios,
principalmente daqueles advindos das altas rodas da sociedade parisiense
(com a qual, em breve, passara a conviver). Com essa postura de ensinar
Emilio a sempre consultar a sua consciéncia e a orientar o seu
comportamento pela reta razao, Rousseau (2014) finalmente torna o seu

aluno apto para conviver em meio aos outros homens.

"7 Apesar das criticas, Rousseau (2014) considera ruim toda filosofia que quer destruir a religido. Ele acredita numa
paz universal entre os diversos credos religiosos para conter a intolerancia religiosa.
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3.2.5 A ultima educacao do Emilio: o conhecimento do homem

Antes de adentrarmos nas discussdes da dltima parte do Emilio, é
importante destacarmos algumas observacdes introdutérias feitas no final
do Livro IV. A primeira delas é que o aluno de Rousseau, ao atingir a
maioridade, ndo sera licencioso como a maioria dos jovens de sua idade, o

qual raciocinara sobre todos 0s seus passos.

Emilio considera uma honra tornar-se homem e sujeitar-se ao jugo da razao
nascente; seu corpo formado ja ndo precisa dos mesmos movimentos e comega
a deter-se por si mesmo, enquanto seu espirito, desenvolvido pela metade,
procura, por sua vez, expandir-se. Assim, a idade da razdo néao é para uns mais
do que a idade da licenga; para o outro, torna-se a idade do raciocinio.

(ROUSSEAU, 2014, p. 452).

E na cidade onde Emilio colocara em pratica tudo o que aprendeu.
“[...] Tendo sido educado com toda liberdade dos jovens camponeses e dos
jovens selvagens, deve mudar e parar como eles ao crescer. A diferenca é
que, em vez de agir unicamente para o prazer ou para a alimentagao [...],
ele aprendeu a pensar” (ROUSSFAU, 2014, p. 452). Tendo chegado, pois,
a esse ponto por esse modo, “Emilio encontra-se com 6timas disposi¢oes
para com o caminho em que o introduzo; [...] os temas de reflexdo que lhe
apresento excitam a sua curiosidade, porque sdo belos em si mesmos, sao
completamente novos para ele, e estd em condicdes de compreendé-los”
(ROUSSEAU, 2014, p. 452).

Rousseau (2014, p. 470) salienta que Emilio ndo foi feito para
permanecer sempre solitario; membro da sociedade, deve cumprir seus
deveres: “[...] Feito para viver com os homens, deve conhecé-los. Conhece
0 homem em geral; falta-lhe conhecer os individuos. Sabe o que se faz na
sociedade; falta-lhe ver como se vive nela”. Assim como ha uma idade

prépria para o estudo das ciéncias, justifica Jean-Jacques, também ha uma
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para bem compreender os costumes do mundo, visto que a arte mais
necessaria ao homem e ao cidadao é saber viver com os seus semelhantes
(ROUSSEAU, 2014).

A idade da sabedoria e do casamento, que vai dos 20 aos 25 anos de
idade, é teoricamente o Gltimo momento da relacdo entre Emilio e o seu

governante"®

. Finalmente o aluno da natureza tornou-se adulto e, a partir
de entdo, vivera outras experiéncias, como a do casamento (é a primeira
vez que Emilio se apaixonara) e a do convivio social (ele vivera na cidade).
Ravier (1941) enuncia que essa nova fase da vida do Emilio é a idade de
uma psicologia especial, porque se distingue de todas as etapas
anteriores'?. Por isso, é preciso uma atencao especial do governante sobre

seu aluno, para que nio jogue fora o trabalho de toda uma vida (RAVIER,

1941).
3.2.5.1 A educacao dos afetos (a idade do casamento)

Apbs ensinar a Emilio as diferencas entre homens e mulheres,
Rousseau (2014) mostra ao seu aluno como o fisico nos leva
imperceptivelmente ao moral e como da grosseira unido dos sexos nascem
aos poucos as mais doces leis do amor. O seu método de partir do
particular em dire¢do ao universal interliga o amor que sentimos pelo
proximo ao Estado; a pequena pétria a grande patria; o bom pai ao bom
cidaddo (ROUSSEAU, 2014).

A ascensdo progressiva do método rousseauniano esta relacionada
diretamente ao avanco da idade do seu discipulo. Para Rousseau, Emilio é

o parametro da humanidade. E através da nova etapa do seu pupilo (a

118 “Teoricamente o Gltimo momento”, porque é quando Emilio adentrar4 na idade adulta; isso ndo significa, porém,
que o governante abandonara o seu pupilo, como procede Locke no final do seu Pensamentos sobre a educagdo. Sobre
isso, consultar a critica de Rousseau (2014) no comeco do Livro V do Emilio.

"9 Apesar de ser uma etapa diferente de todas as outras, como enfatiza Ravier (1941), a idade adulta encaixa-se as
outras precedentes do Emilio. “Assim é a mudanca das cenas da vida; cada idade tem suas molas que a fazem mover-
se, mas o0 homem ¢ sempre o mesmo” (ROUSSEAU, 2014, p. 636).
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idade adulta) que Jean-Jacques (2014, p. 544) explica a formacao do gosto

e a abertura estética e moral do homem para o mundo:

Pela atividade e pelos talentos, o gosto se forma; pelo gosto, o espirito abre-se
pouco a pouco as ideias do belo em todos os géneros e finalmente as nogoes
morais que se relacionam com elas [...]. O talento para falar ocupa o primeiro
lugar na arte de agradar; somente por ele podemos somar novos encantos
aqueles com que o habito acostuma os sentidos. E o espirito que néo apenas
anima o corpo, mas o renova, por assim dizer; e é pela sequéncia dos
sentimentos e das ideias que ele anima e diversifica a fisionomia; e é pelas
palavras que ele inspira que a atencdo treinada conserva por muito tempo o

mesmo interesse pelo mesmo objeto.

0 exemplo dos talentos e a formagao do gosto é importante, haja vista
que mostra a simbiose entre o espirito e a consciéncia. No Emilio, é clara
a preocupacdo de Rousseau de nao desvincular essas duas dimensoes da
alma. Consoante o fildsofo genebrino, existe uma regra anterior a opinido
para toda a espécie humana. E a inflexivel direcao dessa regra, ou seja, ao
sentimento interior, que deve se submeter todas as outras, pois é ela o juiz
moral de toda a a¢do humana (ROUSSEAU, 2014). Ademais, Rousseau
(2014) considera importante a atuagdo da razdo como arbitro entre a
consciéncia e a opinido para evitar que ambas se percam através dos
preconceitos'°.

A mediania é o desejo de Rousseau para todas as faculdades do
homem. Ao descrever Sofia, por quem Emilio apaixona-se
demasiadamente, Rousseau (2014) mostra as qualidades moderadas da

jovem dama, escolhida com critério em meio a tantas outras jovens'.

2° A consciéncia nao é infalivel. Sobre isso, consultar o primeiro capitulo deste livro, particularmente a parte
intitulada “A razao e a consciéncia moral como principios do conhecimento”.

2! Por quase vinte paginas do Livro V do Emilio, Rousseau descreve a futura companheira do seu pupilo. A titulo de
descricdo, destacamos este trecho de sua obra: “Sofia é de bom nascimento e tem uma bondade natural; tem um
coracao muito sensivel e essa extrema sensibilidade as vezes lhe proporciona uma atividade imaginativa dificil de
moderar. Tem o espirito menos justo do que penetrante, o humor facil, porém desigual, rosto comum, mas agradavel,
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Jean-Jacques (2014, p. 588) aconselha o seu jovem pupilo sobre os perigos
que o amor traz e lhe diz que o desejo exagerado pela posse do outro pode

levé-lo a perder tudo, inclusive sua amada:

A mais perigosa de todas as armadilhas e a Gnica que a razdo nao pode evitar
¢é a dos sentidos; se alguma vez tiveres a infelicidade de cair nela, néo veras
mais do que ilusdes e quimeras; teus olhos ficardo fascinados, teu juizo ficara
perturbado, tua vontade se corrompera e amaras o teu proprio erro; e, mesmo
que estivesses em condicdo de reconhecé-lo, ndo quererias voltar atras. Meu
filho, é a razdo de Sofia que te entrego; ndo te entrego a inclinagdo de seu

coragao.

Apbs aconselhar seu aluno para que modere seus desejos e subordine
suas paixOes a razdo, Rousseau (2014, p. 602) diz-lhe: “Desejai a
mediocridade em tudo, sem excecdo da propria beleza”. O desequilibrio
entre o desejo e as poténcias humanas, sublinha Jean-Jacques (2014, p.
603), langa 0 homem para fora do seu estado presente, tornando sua vida
miseravel: “[...] ninguém quer viver hoje, ninguém estd contente com a
hora presente, todos a consideram lenta demais para passar”. Esse nédo é
o caso do Emilio, afirma seu mestre, que, acostumado a viver no presente
e a ndo desejar nada que nao pode possuir, estad sempre contente com seu
momento atual (ROUSSFAU, 2014).

Na verdade, Emilio recebe conselhos para as novas situagoes de sua
vida (como o casamento e a vida social e politica). No entanto, embora
tenha adquirido novos hdbitos, ele ndo abandonou os antigos
(ROUSSEAU, 2014). Rousseau (2014, p. 636) acredita que, apesar das

mudangas e das diferentes etapas da vida do homem, o ser humano é

uma fisionomia que promete uma alma e nao mente; podemos aborda-la com indiferenca, mas ndo deixa-la sem
emocao. Outras mulheres tém boas qualidades que lhe faltam; outras tém em maior medida as que ela tem, mas
nenhuma tem qualidades mais adequadas para formar um bom carater. Ela sabe tirar partido de seus préprios
defeitos, e, se fosse mais perfeita, agradaria muito menos” (ROUSSEAU, 2014, p. 576).
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sempre o mesmo: “Se quiserdes prolongar pela vida inteira o exemplo de
uma boa educacao, conservai ao longo da juventude os bons héabitos da
infancia, e, quando vosso aluno for o que deve ser, fazei com que seja o
mesmo em todos os tempos”.

Emilio é um ser cosmopolita; seu amor pela humanidade é préprio
de sua formacio livre e desprovida de preconceitos. “[...] Sofia, és o arbitro
de meu destino, como bem sabes. Podes fazer-me morrer de dor, mas ndo
esperes fazer-me esquecer dos direitos da humanidade; eles sao para mim
mais sagrados do que os teus, nunca renunciarei a eles por ti”
(ROUSSEAU, 2014, p. 650-651). Além do amor pelo homem, é preciso ser
feliz; o objetivo de todo ser sensivel é a felicidade (ROUSSFAU, 2014).
Burgelin (1960, p. 207) declara que “[...] O Emilio se inscreve no seu
grande desejo [de Rousseau]: procurar as condigoes da felicidade humana
numa sociedade, portanto, da verdadeira natureza do homem e dos seus
desenvolvimentos reais e possiveis”.

A imaginagao torna o homem um ser insaciével, além de enché-lo de
falsos dominios. “[...] aprendendo a desejar, tornas-te escravo de teus
desejos”, assevera Rousseau (2014, p. 654). E de nossos afetos, bem mais
do que de nossas necessidades, que nascem as perturbagdes de nossa vida.
Quanto mais aumentam as afeigdes do homem, mais multiplicam-se os
seus sofrimentos (ROUSSEAU, 2014).

Por isso, a virtude encontra-se no equilibrio entre os desejos e as
poténcias humanas (ROUSSEAU, 2014, p. 656): “[...] A palavra ‘virtude’
vem de forca; a forca é a base de toda virtude [...]. Enquanto a virtude
pode ser praticada sem grandes problemas, pouca necessidade se tem de
conhecé-la. Essas necessidades aparecem quando despertam as paixoes; ja
apareceu para ti”. Enquanto é sozinho no mundo, Emilio é suficientemente
bom, pois sua existéncia lhe basta; agora, prestes a ingressar na vida social,

ele serd confrontado pelas paixdes dos outros homens. O aluno da
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natureza recebe, portanto, os dltimos conselhos do seu mestre: “[...] Sé,
agora, livre de fato; aprende a te tornares o teu préprio senhor; governa
teu coracdo, Emilio, e seras virtuoso” (ROUSSEAU, 2014, p. 656).
Consoante Rousseau (2014), 0 homem virtuoso é aquele que é capaz
de vencer suas afeicdes, pois entdo ele segue a razdo, a consciéncia, faz seu
dever, mantém-se na ordem e nada pode afasta-lo dela. Todas as paixdes
sdo boas quando somos senhores delas e todas sio mas quando nos
deixamos subjugar por elas. “[...] Todos os sentimentos que dominamos
sdo legitimos, todos os que nos dominam sao criminosos [...]. Emilio, [...]
Sé homem; mantém teu coragio dentro dos limites de tua condi¢do”, é o
altimo desejo do governante antes que Emilio parta para conhecer a vida

nos grandes centros (ROUSSEAU, 2014, p. 657-658).

3.2.5.2 0 momento das viagens: a educacgao politica do Emilio

“Estudaste os teus deveres de homem, mas conheces os deveres do
cidadao? Antes de assumires um lugar na ordem civil, aprende a conhecé-
la e a saber o lugar que te convém” (ROUSSEAU, 2014, p. 662). Rousseau
(2014) ensina seu pupilo que, para observar, é preciso ter olhos e volta-los
para os objetos que se quer conhecer. Dessa forma, “[...] O homem [ou
seja, Emilio] deve comecar por observar os seus semelhantes e depois
observar as coisas se tiver tempo” (ROUSSEAU, 2014, p. 671).

Jean-Jacques (2014, p. 672) diz ao seu aluno que tudo que se faz com
a razdo deve ter as suas regras: “[...] Consideradas como uma parte da
educacdo, as viagens devem ter as suas. [...] Eu gostaria de dar ao jovem
[Emilio] um interesse sensivel em instruir-se, e esse interesse bem
escolhido também determinaria a natureza da [sua] instrugio”.

Antes de observar, no entanto, é preciso estabelecer regras para as
observagoes; € preciso fabricar uma escala para nela marcar as medidas

que se tiram. Rousseau (2014, p. 678) explica que, entre ele e o seu aluno,
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os principios do direito politico sao essas escalas; e as medidas sdo as leis
politicas de cada pais: “Nossos elementos serdo claros, simples, extraidos
imediatamente da natureza das coisas. Formar-se-do das questdes
discutidas entre nds, que sO converteremos em principios quando
estiverem suficientemente resolvidas”.

Apds deter-se no seu método de investigacdo, Rousseau (2014)
resume para o seu aluno o contrato social através de duas méaximas: 1)
Todo homem nasce livre; 2) O homem s6 adere as leis do seu pais e até

mesmo pode dispensé-las depois de atingir a idade da razao.

[...] esse ato de associa¢do [0 contrato social] produz um corpo moral e
coletivo, composto de tantos membros quantas vozes ha na assembleia. Essa
pessoa publica toma em geral o nome de corpo politico, o qual é chamado por
seus membros de Estado quando é passivo, de soberano quando é ativo e de
poder quando comparado a seus semelhantes. Com relagdo aos préprios
membros, eles recebem o nome de povo, coletivamente, e chamam-se em
particular cidadaos, como membros da cidade ou participes da autoridade
soberana, e stditos, como submetidos a mesma autoridade. (ROUSSFAU,

2014, p. 680-681, grifos do autor).

O contrato social é, segundo Rousseau (2014), a base de toda a
sociedade civil. Esse ato de associagdo contém um compromisso reciproco
do publico e dos particulares: “[...] cada individuo, estabelecendo contrato,
por assim dizer, consigo mesmo, vé-se compromissado duplamente, como
membro do soberano em relacdo aos particulares e como membro do
Estado em relacdo ao soberano” (ROUSSEAU, 2014, p. 681).

Para Rousseau (2014), ndo ha nem pode haver outra lei fundamental
propriamente dita além do pacto social; o contrato social ndo tem
necessidade de outro fiador além da forca ptblica. O pacto social é de uma
natureza particular e prdpria somente a ele mesmo; cada homem, ao

obedecer ao soberano, s6 obedece a si mesmo (ROUSSEAU, 2014).
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Os atos do soberano s6 podem ser atos da vontade geral, leis.
Rousseau (2014, p. 685) observa que, quanto mais o Estado cresce, mais a
liberdade diminui, haja vista que, “[..] quanto menos as vontades
particulares se relacionam com a vontade geral, isto é, os costumes com as
leis, mais a forca repressiva deve aumentar”. Nosso autor conclui que,
quanto mais um povo é numeroso, menos os costumes se relacionam com
a lei, por isso menos liberdade o governo concede aos cidaddos™?
(ROUSSEAU, 2014).

O genebrino também chega a conclusdo de que, a medida que os
magistrados se multiplicam, mais o governo se afrouxa: “[...] ainda que os
magistrados se multipliquem, o governo nao adquire com isso uma forca
real maior, porque é o depositario da for¢a do Estado, que supomos ser
sempre igual. Assim, com essa pluralidade, a atividade do governo
diminui, sem que sua forca aumente” (ROUSSFAU, 2014, p. 687).

Depois de ter descoberto que o governo se afrouxa a proporc¢ao que
os magistrados se multiplicam e que, quanto mais numeroso é o povo,
mais a forca repressiva do governo deve aumentar, Rousseau (2014)
conclui que a relacdo dos magistrados com o governo deve ser inversa a
dos suditos com o soberano; em outros termos, quanto mais o Estado
cresce, mais o governo deve diminuir, de tal modo que o nimero dos
chefes diminua na raziao do aumento do povo.

Rousseau explica que deve haver um tipo de governo para cada
Estado. A democracia, por exemplo, existe quando ha mais cidadaos
magistrados do que cidadaos. A aristocracia, ao contrario, deve encerrar o
governo nas maos de um ntmero menor de cidaddos, havendo, assim,

mais cidadaos do que magistrados. Finalmente a monarquia é um tipo de

122 Rousseau (2014, p. 694), como vimos, é da opinido que, quanto maior é a populacdo, pior é o seu governo: “[...]
Quando ouco um francés e um inglés, muito orgulhosos com a grandeza de suas capitais, discutirem se é Paris ou
Londres que contém maior nimero de habitantes, aquilo é para mim como se estivessem discutindo qual dos dois
povos tem a honra de ser o mais mal governado”.
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administragdo publica em que o governo deve concentrar-se nas maos de
um dnico magistrado (ROUSSEAU, 2014). “[...] De nossa parte, se nos
diferentes Estados o nimero dos magistrados deve ser inverso ao dos
cidadaos, concluiremos que em geral o governo democratico convém aos
pequenos Estados, o aristocratico aos médios e 0o monarquico aos grandes”
(ROUSSEAU, 2014, p. 689).

Além dos seus ensinamentos sobre o tamanho dos Estados e os
melhores tipos de governo, Rousseau (2014, p. 697) alerta o seu aluno
sobre as vantagens das viagens e os riscos do nacionalismo: “[...] Além de
poder ser ttil e ser sempre agradéavel ter correspondentes em paises
distantes, trata-se de uma excelente precaucdo contra o império dos
preconceitos nacionais, que, assediando-nos durante toda a vida, cedo ou
tarde conseguem ter alguma autoridade sobre nos”.

Rousseau (2014) ensina ao seu pupilo que, melhor do que a afeicdo
nacional, é importante nutrirmos um sentimento universal de irmandade
com os homens. Desse ar cosmopolita, Jean-Jacques (2014, p. 700) deduz
o elo entre o homem e o cidaddo e entre a lei positiva e a lei universal

inscrita no coragao dos homens'3:

[...] as leis eternas da natureza e da ordem existem. Para o sabio, sao como
uma lei positiva; sdo escritas no fundo do seu coracao pela consciéncia e pela
razdo; é a elas que deve sujeitar-se para ser livre, e s6 é escravo quem age mal,
pois fa-lo sempre contra a vontade. A liberdade ndo esta em nenhuma forma
de governo, ela est4 no coracao do homem livre; ele a carrega consigo por toda

parte.

Apesar de criticar o nacionalismo, é um certo tipo de “nacionalismo”

que Rousseau (2014) pontualmente critica. Neumann (2001) considera

123 Ellis (2001, p. 228-229) afirma que, na filosofia de Rousseau, “O amor do homem por sua propria patria deveria
ser reconciliavel com o amor do género humano, assim como a piedade é reconciliavel com o amor de si”.
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que, para Jean-Jacques, o nacionalismo dos povos é um cinismo limitado
por seus 6dios nacionais; o amor do povo, quer dizer, aquele que vem do
coracao, é o verdadeiro amor a patria. Terminando seu Emilio, Rousseau
(2014, p. 711) enuncia que, “[...] Se ha felicidade na Terra, é no abrigo em
que vivemos que se deve procura-la”.

E no meio-termo entre o amor a patria (republicano) e o amor a
humanidade (cosmopolita), ou ainda entre o homem e o cidadao, que
Emilio deve estar posicionado. Para Rousseau (2014), ndo ha
“nacionalismo” sem “moralidade” e essas duas ndo existem sem “virtude”.
Assentado no imbricamento entre essas trés qualidades, Rousseau (2014,

p- 700-701) escreve o seu ultimo conselho para o agora homem Emilio:

[...] O, Emilio! Onde est4 o homem de bem que nada deva ao seu pais? Quem
quer que seja lhe deve o que ha de mais precioso para o homem, a moralidade
de suas agoes e o0 amor da virtude [...]. Basta a aparéncia da ordem para leva-
lo a conhecé-la e amé-la. O bem publico que s6 serve de pretexto aos outros s6

para ele é um motivo real.

Na tltima parte de nosso livro, procuraremos mostrar a originalidade
de Rousseau através de uma concepgdo tedrica e pedagodgica que
transformou o modo de se enxergar a educacdo no século XVIIL
Fundamentados nisso, procuraremos expor a ressonancia da pedagogia
rousseauniana na modernidade por meio de Kant e na primeira metade

do século XX por meio de Claparéde e Piaget.

3.3 Sobre conhecimento e educacdo em Rousseau
3.3.1 Rousseau: /a raison, le sentiment et /a éducation nouvelle
Sem dawvida, a pedagogia de Rousseau é um marco na histéria da

filosofia, em geral, e das teorias da educacdo, em particular. Seu

pensamento, a0 mesmo tempo que agrega elementos do racionalismo e do
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empirismo, também os rejeita na mesma medida. Por isso, ndo é exagero
dizer que sua teoria do conhecimento e sua pedagogia se configuram como
uma “sintese dos contraditérios”**. O objetivo desta discussdo é, em
breves linhas, mostrar como elementos do cartesianismo, do
malebranchismo, de Locke e de Condillac se combinam numa éducation
nouvelle proposta por Rousseau em seus diversos escritos sobre educagao.
Para isso, dividimos esta discussdao em trés: a primeira e a segunda
versam, respectivamente, sobre os impactos do sentiment e da raison na
pedagogia rousseauniana; e a terceira elabora uma combinagdo dessas

duas dimensdes no que tange a sua teoria educacional.

3.3.1.1 O alcance da teoria do sentimentna pedagogia de Rousseau

Antes de tudo, 0 homem é um animal sensitivo. Toda percepg¢ao é
sensorial. Ao modo de Locke e de Condillac, Rousseau (2014) da uma
importancia central para os sentidos como a porta de entrada de todo o
conhecimento humano. Os sentidos, para ele, sio acompanhados dos
instintos de conservagdo préprios ao homem, como o instinto de
autopreservacao e bem-estar inicialmente e de piedade e altruismo
posteriormente.

Junto aos sentidos e aos instintos naturais, encontram-se a vontade e o
entendimento, que compreendem a memoria, a razdo e a imaginacgao.
Rousseau (2014) segue o dualismo cartesiano, que divide o homem em
corpo (sensacdes) e alma (vontade e entendimento); contudo, a alma o
genebrino acrescenta uma terceira faculdade, que é o sentimento interior. O

sentimento interior ou moral é um principio inato de justica e de virtude e

124 Poderiamos, inclusive, perguntar: existe uma teoria do conhecimento formulada por Rousseau, ja que ndo hd uma
matriz fixa de ideias que o caracterize como um pensador racionalista ou empirista? Uma possivel saida é pensarmos
que Rousseau é um pensador dialético, quase a maneira como Marx foi, ou seja, em sua andlise da realidade ele
considera a relacao entre “sujeito” e “objeto” com a mesma prioridade de importancia de uma e de outra no processo
de aquisigdo do conhecimento. Por isso, ndo necessariamente, ele se encontra preso ao rétulo de “idealista” ou de
“empirista”, porque sua andlise da realidade vai para além das querelas ou visdes mais estreitas de certos quadros

tedricos da filosofia.
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que diz o que é conveniente ou nao para cada individuo. Por ser um principio
inato, entregue por Deus aos seres humanos, ele também é universal, na
medida em que acompanha o homem desde o seu nascimento. Algumas
nuances desse conceito se apresentam no pensamento de Rousseau (2014).
Na primeira delas, o sentiment é o principio moral inato a todos os homens;
na segunda, o sentiment é uma faculdade intuitiva e avaliativa da acio
racional do homem; e, na terceira, o sentiment é o substrato das consciéncias
ou a vontade geral do corpo politico'.

De acordo com Rousseau (2014), Deus é o grande arquiteto do
mundo, criador de todas as coisas, da natureza, dos animais e do homem.
Deus ndo apenas é o criador da natureza, como também é o responsavel
por plantar no fundo do coracio de todos os seres humanos sementes de
sua sabedoria. Essas sementes trazem como marca o sentimento moral,
que no homem é responsavel por avaliar moralmente tudo que o atinge.

Para Jean-Jacques (2014), o homem, como parte da natureza, é um
ser divino. Ele sinaliza que é a consciéncia que emana em cada um de nos
que nos liga a Deus. A consciéncia é a voz celeste do Criador, a sublime
emanacdo da substancia eterna que torna o homem semelhante ao Divino.
Por isso, a consciéncia é o guia infalivel das acoes humanas, pois em tudo
age para o seu maximo bem.

Sendo o sentimento um guia seguro nesse labirinto de erros
humanos, ndo basta apenas que ele exista, avalia Rousseau (2014), é
preciso saber conhecé-lo e segui-lo. Embora nas¢a da mutua relacdo entre
os seres humanos, o sentiment é timido e medroso, ele busca a solidao,
dado que o mundo e os ruidos o espantam. A voz barulhenta dos homens

o sufoca e impede que sua voz seja ouvida. Por isso, faz-se mister comecar

'25 H4 uma quarta nuance do conceito de sentimento, que é aquela proveniente dos instintos de autoconservagao e
de piedade. No entanto, ao tratarmos do sentiment como de uma faculdade da alma, concentrar-nos-emos apenas as
perspectivas que surgem dela.
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a voltar a sermos ndés mesmos, concentrarmo-nos em nds,
circunscrevermos nossa alma ao limite que a natureza impds ao nosso ser
(ROUSSEAU, 2005f).

E preciso, portanto, reunificar-mo-nos com o lugar em que estamos,
meditarmos a maneira de Descartes para buscarmos nos conhecer. Por
esse motivo, aconselha-nos o genebrino, é preciso trés coisas: “voltar-se
para si mesmo para aprender a filosofar”, “recolher vosso coracido
principiando pelos vossos sentidos” e “aprender a ficar s6 sem entediar-
se” (ROUSSEAU, 2005f, p. 169).

O sentimento, que é autoconhecimento, é também uma espécie de
intuicdo. Por essa razdo, o sentimento é também uma forma de
conhecimento. No Discurso sobre a desigualdade, o filosofo suico (contra
o método dos historiadores, filésofos e jurisconsultos) afirma que nao é
pela razdo, e sim pelo sentimento, que nos liga aos nossos antepassados,
que conseguimos descrever o estado de natureza'°.

Esse movimento intuitivo é o que orienta seguramente a razdo. A
razdo junta as sensagdes e forma as ideias, mas é o sentimento que nos diz
0 que é o “certo” e 0 “errado”. S6 o julgamento (que é “sentiment”) pode
nos dar acesso a uma regiao inatingivel da consciéncia que nao pode ser
captada nem pela mera sensacio nem pela forca légica da razdo
(CASSIRER, 1999).

O sentimento s6 nos é conhecido quando sai do “eu”. E a sociabilidade
humana inicialmente e a constituicdo do Estado posteriormente que lhe
dao uma funcao politica. O sentimento é o parametro da justica; é ele que

forma a vontade geral na vida em sociedade. Por isso, a lei que ele

estabelece nao necessita de nenhum acordo consciente e deliberado, ela

126 Sobre isso, consultar o alcance do sentimento interior no método histérico, conjectural e hipotético de Rousseau
no Segundo discurso. Para isso, ver o primeiro capitulo deste trabalho, em particular a discussao intitulada “O método
de investigacao rousseauniano”.
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emerge dos homens natural e espontaneamente, visto que subjaz todas as
consciéncias capacitadas a exprimir-se.

A vontade geral, como expressao imediata do sentimento, é certa e
tende a utilidade publica. Essa vontade, fruto da natureza do homem, deve
partir de todos para aplicar-se a todos; e ela perde sua significagdo natural
quando tende a algum objetivo individual e determinado, “[...] porque
entdo, julgando aquilo que nos é estranho, ndo temos nenhum principio
verdadeiro de equidade para guiar-nos”, diz Rousseau (1999d, p. 96).

A heranga malebranchiana da “vontade geral” torna-se evidente no
pensamento de Rousseau mediante a formulacio de um programa
pedagogico para a instrugao publica. Mas por que preparar um programa
de educacdo se o sentimento interior, que é a esséncia da vontade geral, é
sempre certa? Porque, como ja dissemos, “a voz barulhenta dos homens o
sufoca e impede que sua voz seja ouvida”. Nesse sentido, é preciso que as
criangas aprendam a ouvir a voz do sentimento por intermédio da escola,
para que esta as proteja desde sempre dos vicios da vida social.

O sentimento desperto por meio dos costumes, quer dizer, da
moralidade, torna a crianca apta para uma vida em comum. A instrucdo
publica é fruto da moralidade, mas também da cultura; é da unido dessas
duas qualidades sociais dos homens que se forma a opinido, e é ela que
deve conduzir os pequenos a uma boa convivéncia em beneficio do bem-
estar coletivo.

Rieu (1980) identifica que, na filosofia de Rousseau, a natureza é a lei
presente em cada individuo; é ela que o integra a harmonia da dindmica
social. Nesse sentido, diz o intérprete, o contrato social é a finalidade da
natureza (RIEU, 1980). A natureza, que é sentimento, comanda a vontade
geral, e esta, por sua vez, parte sempre dos particulares em direcdo a

universalidade das leis, pois a lei geral de todas as nacdes representa a lei
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da natureza, baseada nos principios da justica e da equidade para todos os
seres humanos.

Rousseau (2014) néo acredita que a voz interior possa ser recuperada
numa sociedade corrompida. A pedagogia rousseauniana, seja ela a do
Emilio ou a da instrucéo publica, ndo ousou dispensar os educadores; sao
eles que devem, pela via da educagio, conduzir a crianca na busca de sua
autonomia intelectual e conduzi-la a descobrir em si mesma o sentimento

moral que une todos os homens por intermédio de uma vontade comum.

3.3.1.2 A raison e sua importancia para a educa¢ao rousseauniana

A razdo nao se desenvolve sem o sentimento, e vice-versa. Deus dotou
os homens com as mesmas faculdades, nas quais a raison e o sentiment sao
fundamentais. A razio é responsavel por produzir ideias a partir dos dados
obtidos pelos sentidos; sem ela, 0 homem nao produziria juizos sobre a
realidade exterior a ele. Entretanto, Rousseau (2014) julga que sozinha a
razao erra, ora porque se perde nas tramas sociais em que esta envolvida,
ora porque se volta apenas para si mesma egoisticamente. Por isso, o
sentimento deve ajudd-lo moralmente na formulagio de seus julgamentos
acerca do mundo material e das relagdes com os homens em sociedade.

A razdo é uma faculdade virtual que sé tardiamente pode
desenvolver-se no homem. E ela quem retira o ser humano da pura
animalidade, possibilitando, assim, o seu agir livre, que ultrapassa a vida
instintiva e rudimentar dos primeiros tempos. Em oposi¢io a
interpretacao de Puffendorf de que a razéo é uma faculdade ativa no estado
de natureza e fundamenta o direito natural, Rousseau via na razio uma
faculdade supérflua, ja que somente o instinto lhe era suficiente no estado
de natureza.

A aquisi¢do das luzes s6 foi possivel por meio do comércio entre os

homens. Simultaneamente ao desenvolvimento da razdo, a imaginacao
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tornou possivel que os individuos se comparassem aos demais. Também
causas fortuitas e externas ao homem colaboraram com o
desenvolvimento de sua sociabilidade. A providéncia divina, por exemplo,
estimulou a sociabilidade humana de duas formas: através da migragao
dos individuos de lugares insolitos para terras férteis e através da ajuda
mutua entre os homens que se socorreram ap0s catdstrofes naturais
(ROUSSEAU, 1999b).

Da sociabilidade humana a cultura produzida pelos homens, a
educacao é peca-chave para permitir ao infante o desenvolvimento natural
de suas faculdades virtuais. Rousseau (2014) acredita que se deve primeiro
educar os corpos antes das coisas do espirito. Nesse sentido, diz-nos
Derathé (2011) que a educagdo com vistas ao desenvolvimento intelectual
da crianca deve seguir a seguinte ordem: comegar pelos sentidos,
continuar pela imaginacio e, por fim, desenvolver no homem sua razdo.

E pela educacio dos sentidos que as criancas aprendem naturalmente
a bem conduzir sua razdo e a formar seu julgamento. A educagio dos
sentidos é aos olhos de Rousseau o tinico meio de formar a crianga. Nesse
sentido, a razdo sensitiva deve servir de base a razio intelectual; é essa a
ordem natural que toda sa pedagogia deve respeitar.

Apesar de alguns pontos de convergéncia entre as obras Emilio e
Pensamentos sobre a educacdo, Rousseau reprova Locke e sua educagdo do
fidalgo. Locke (2012d) tem como principio raciocinar com as criancas, o
que resulta, segundo Rousseau (2014), em uso prematuro da razao por
parte dos pequenos, bem como numa instrugao da infancia como um puro
verbalismo (“As coisas! As coisas!”, exclama Rousseau). A concepgdo de
razdo por parte de Rousseau, nesse sentido, é fundamentalmente a de
Condillac, porque, para ambos, é dos sentidos que se educa e se forma a

razdo intelectual.
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Para Rousseau (2014), a razdo ndo é igual para todos os homens e
cada razao deve ser soberana. A dignidade do homem consiste em que
cada um, seguindo a razao, deve confiar em seu préprio julgamento.
Assim, embora a razao esteja em todos os homens, ela é diferente para
cada individuo™”.

Nenhuma razao particular, mesmo superior a outra, deve se impor
como uma lei. Isso deve servir como um propoésito da educagdo, ja que
cada individuo deve ser livre para interpretar a realidade ao seu modo. As
luzes que tanto Rousseau criticou em suas obras sdao as luzes da
autoridade, as luzes ptblicas que querem dominar os homens. Rousseau,
com sua concepcao de razdo, opde-se a toda a forma de dominagao, seja
ela politica, religiosa, social e até mesmo educacional.

3.3.1.3 Le sentiment et la raison como fundamentos da pedagogia de
Rousseau

O sentimento cumpre duas fungdes no pensamento de Rousseau: na
primeira, ele serve como um auxiliar da razdo, porque “nem sempre 0s
homens estdo dispostos a escutar a voz da razdo, sendo necessaria a ajuda
da voz do sentimento”; na segunda, gragas ao sentimento, n6s podemos
afirmar as verdades que a razdo nao nos faz conhecer.

E necessério que o sentimento atue em nés para nos fazer sair do
estado de ddvida no qual a razdo nos deixou. Nao se trata, para Rousseau
(2014), de colocar o sentimento em oposi¢do a razdo nem de lhe dar a
preferéncia. A razdo permite, quando consciente de seu limite,
recomendar o uso do sentimento interior para nos livrar do estado de

davida; é isso que diz Rousseau (2014, p. 381) em sua Profissao de fé: “|...]

127 Apesar de Rousseau (2014) prezar a autonomia dos individuos, ele nao esquece que, para realizar-se, a razao deve
pretender o universal, isto é, deve ter por finalidade realizar o méaximo bem possivel entre os homens, evitando,
assim, que o entendimento se perca em suas ambigoes meramente individuais.
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minha regra de me entregar ao sentimento mais do que a razdo é
confirmada pela razdo mesma”.

No6s podemos, portanto, segundo Rousseau (2014), fazer apelo ao
sentimento interior, sem cessar de ter uma atitude racional. Para que a
razdo tenha éxito na sua andlise do real - numa perspectiva rousseauniana
-, ela precisa da confirmacio do sentiment morale, que nos arranca do
ceticismo mais aterrador e nos coloca em direcdo a “verdade” sobre as
coisas do mundo. Da mesma forma, ao sentimento sio necessarias as
nogoes claras fornecidas pela razdo, porque sem ela a voz interior
continuaria obscura e incompreensivel.

Conforme Rousseau (2014), o sentimento interior é a luz de nosso
falivel entendimento quando nés queremos ir mais longe do que podemos
conceber. O sentimento interior é a regra do entendimento e do principio
da reta razdo, que impede os homens de abusarem do seu entendimento e
de fazerem dele mau uso.

Uma nova educagdo proposta por Rousseau (2014) passa pelo
equilibrio de nossas faculdades, pela busca da autonomia do pensar, que
comeca a ser cultivada durante os primeiros anos de educacio da crianca.
O genebrino quebrou paradigmas ao propor que a razao nao é soberana,
mas que ela deve dividir sua fungdo de analisar o real junto com o
sentimento que lhe confere uma validade moral sobre o objeto investigado.

Ao fazer isso, Rousseau (2014) criou um novo modelo de educacio,
que uniu teoria do conhecimento (a partir de sua “sintese dos
contraditérios”) com seu modelo pedagégico revolucionario centrado na
autonomia da crianga. Além disso, uma éducation nouvelle passa pelo
desprendimento de qualquer dogmatismo, inclusive intelectual. Por esse
motivo, Rousseau (2014), que nao tinha compromisso com nenhuma seita

filosofica de seu tempo, pode transitar livremente pelas mais diversas
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correntes de pensamento, absorvendo apenas o que achava mais
apropriado para sua filosofia.

Sua originalidade, portanto, estd centrada na descoberta de um
caminho préprio, em que ousou unir elementos do empirismo e do
racionalismo, mas também do sensualismo, do cristianismo e até mesmo
das ciéncias de sua época. O Emilio surgiu dessa perspectiva de amalgama
tedrico, que, a0 mesmo tempo que propde os cuidados da crianga, sendo
assim, uma pedagogia, tem como base uma vasta ligacido de teorias do
conhecimento conectadas numa légica tnica criada por ele.

Mesmo no método, Rousseau revolucionou; foi analitico quando
propds um modelo de educacdo baseado numa ideia de sociedade
orientada pela vontade geral; e sintético e analitico, a0 mesmo tempo,
quando salientou a necessidade de se educar o individuo passo a passo e
longe da sociedade, porém num plano ja preestabelecido por ele. No
primeiro exemplo, a razdo publica se projeta no individuo nos primeiros
anos de sua vida, despertando progressivamente seu sentimento moral.
No segundo caso, o individuo vai se elevando até o ideal de cidaddo
pensado por Rousseau; um tipo de educagdo que inexoravelmente deve
seguir a marcha progressiva da natureza.

A éducation nouvelle, por ser uma mistura de muitas teorias, pode
ser percebida como uma grande contradigdo, mas, como diz Kant (apud
GURVITCH, 1971, p. 388), “Rousseau s6 se contradiz em aparéncia”. Kant,
continua Gurvitch (1971), reconhece aparentes contradi¢bes no
pensamento de Rousseau, porém, penetrando profundamente no seu
pensamento, é possivel descobrir nele uma totalidade filoséfica. E com
essa admiracao pelo genebrino e pela sua “filosofia da totalidade” que Kant
escreveu Sobre a pedagogia, livro de 1786, em que se faz notar a grande

influéncia do Emilio.
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3.3.2 O efeito das teorias do Emiliono Século do Esclarecimento

Kant, ao lado de Pestalozzi, é sem davida o filésofo setecentista cujo
alcance da pedagogia de Rousseau, em particular do Emilio, mais
sensivelmente pode ser notado. O fil6sofo de Kénigsberg, como observam
Georges Gurvitch e Victor Delbos, foi um assiduo leitor de Rousseau e, sob
sua influéncia, assinalam os autores, escreveu diversos livros e artigos'®.
Sobre a pedagogia (Uber pddagogik) ¢ um exemplo da grande influéncia
do pensamento rousseauniano sobre a tnica obra pedagogica de Kant. O
objetivo desta discussao é pontuar o lastro das teorias do Emilio no livro
de Kant dedicado a educagao. Para tal, dividimos esta discussdao em trés
momentos: o primeiro une antropologia e educagdo e diz respeito a
Introducao do livro de Kant; o segundo trata da educagao fisica e se refere
a primeira parte de sua obra; e o Ultimo se dirige a educacao préatica,

segundo momento de Uber piddagogik.

3.3.2.1 Kant: uma antropologia filoséfica e o seu objetivo educacional

Em Kant et Fichte, interprétes de Rousseau, Gurvitch assinala que,
desde as décadas de 1770 e 1780, Kant desenvolvia reflexdes gerais sobre
antropologia. Esses pensamentos incluiam o homem e a espécie humana
como objetos centrais de andlise de sua reflexdio (GURVITCH, 1971).
Podemos livremente incluir o seu livro Sobre a pedagogia e o seu pequeno
texto intitulado O que é o Esclarecimento? (Was ist Aufklarung?) (1784)
como escritos inseridos nesse espectro antropoldgico kantiano,
exatamente por contemplarem a dificil relacdo acima mencionada (entre

o homem e a sua espécie).

128 Delbos (1912) assinala que o filosofo de Konigsberg, sob influéncia do genebrino, escreveu os seguintes textos e
obras: Observacoes sobre o sentimento do belo e do sublime (1763), Histéria universal sob o ponto de vista
cosmopolita (1784), Inicio conjectural da histéria humana (1786), A religido nos limites da razdo (1793). Gurvitch
(1971) acrescenta a essa lista o livro A antropologia do ponto de vista pragmatico (1798).
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A questdo posta por Rousseau no Emilio e no Contrato social,
referente a como a cultura tem de avancar de modo a desenvolver as
disposi¢des da humanidade pertencentes a sua destinagdo como uma
espécie (moral), de tal modo que essas ndo entrem em conflito com
aquelas disposicoes da humanidade como espécie fisica (individual),
também serviu para que Kant (2009) orientasse suas reflexdes
antropoldgicas nesse mesmo sentido. Essa problematica, exposta no texto
intitulado Inicio conjectural da histéria humana (1786), é reveladora, a
medida que nos mostra a continuagdo das reflexdes antropoldgicas do
filosofo alemao anos depois da escrita de Was ist Aufkldrung?, em 1784.

Antes de adentrarmos nas discussoes sobre a relagao entre o homem e
a sua espécie, iremos analisar, em breves linhas, a antropologia kantiana
contida em O que é o Esclarecimento?. Por ter sido publicado dois anos antes
de Uber pddagogik e do Inicio conjectural da histéria humana, esse pequeno
texto serviu de preambulo as questdes colocadas nesses dois escritos. Kant
(1995b, p. 11) inicia seu opuisculo afirmando que “O Iluminismo é a saida do
homem de sua menoridade de que ele préprio é culpado”. Além da preguica
e da covardia de ousar servir-se de seu préprio entendimento, tal
menoridade no homem, salienta Kant, ndo reside na sua falta de
entendimento, e sim na sua falta de decisdo e de coragem de ter que
dispensar a ajuda de outrem para pensar por conta prépria. Quanto a isso,
diz ele: “Sapere aude! Tem a coragem de te servires de teu prdprio
entendimento! Eis a palavra de ordem do lluminismo” (KANT, 1995b, p. 11).

Além da covardia e da preguica de ousar pensar por conta propria,
um fator externo atrapalha o homem na busca por sua autonomia, trata-
se da influéncia das instituicoes do Estado em sua vida. Em dois momentos
de Was ist Aufkldarung?, Kant aponta essa interferéncia: na primeira, o
Estado e seus agentes, em especial os professores, substituem a autonomia

do pensamento pelo pensamento pronto (KANT, 1995b); na segunda, o
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Estado propde as pessoas que pensem por si mesmas, mas, em seguida,
exige que elas obedecam irrestritamente a suas determinagdes™ (KANT,
1995b).

Embora Kant (1995b) incentive a autonomia do pensamento (sapere
aude), ele nao acredita que esses obstaculos (internos e externos) sejam
superados pelos homens individualmente. Os homens precisam de tutores
que saibam fazer um uso apropriado de sua razdo publicamente. Nesse
sentido, o erudito é, consoante Kant (1995b), o tinico individuo capaz dessa
tarefa, porque o seu ponto de vista extrapola o autocultivo de sua razio e
aponta em diregdo a outras subjetividades constituintes de sua atmosfera
politica'®.

O erudito cumpre a missdo de um tutor esclarecido, cujas luzes
tornadas publicas sado capazes de despertar e desenvolver nos homens suas
disposi¢bes naturais para o livre pensar (KANT, 1995b). Esse
desenvolvimento individual da razdo é interpretado por Kant como um

desenvolvimento da espécie humana®'. Kant acredita que o constante

29 Eidam (2009) considera que o homem, diferentemente do animal, ndo pode prescindir da prépria razio e, por
isso, também de seu desenvolvimento e de sua formagao. Parafraseando Kant em O que é o Esclarecimento?, Eidam
(2009) diz que “um animal ja é tudo pelo seu instinto” e que uma “razao estranha providenciou tudo para ele”. O
homem, ao contrario, por ndo ter instinto, precisa planejar seu proprio comportamento e, com isso, refletir sobre o
que deve fazer ou deixar de fazer. Nesse sentido, obrigado a substituir o instinto ou a compensar essa falta por outras
instancias, que sao as instituigdes, 0 homem se vé obrigado a pensar através delas (e ndo por conta préopria). Por
isso, enfatiza Eidam (2009, p. 194), “[...] as institui¢des convertem-se em uma razao estranha ao homem”.

13° Dalbosco (2011, p. 98, grifos do autor) pontua que “[...] O primeiro traco do erudito esta associado com a propria

questao originaria da Aufkldrung, ou seja, com a sapere aude. Neste sentido, erudito é aquele que, superando sua
condigdo fragil, preguicosa e covarde, ja decidiu pensar por si mesmo e, com base em tal decisdo, busca orientar-se
por opinides proprias. Isto é, é aquele que desenvolveu a capacidade de pensar por si mesmo e, baseando-se em
‘pensamentos cuidadosamente examinados e bem intencionados’, posiciona-se sobre os assuntos que lhe dizem
respeito, inclusive sobre aqueles que se relacionam com o emprego privado de sua razao. Esse trago do erudito nada
mais é do que o pensamento critico alicercado no exame rigoroso das coisas e numa conduta moral adequada”. Dessa
forma, salienta Dalbosco (2011, p. 98, grifos do autor), “O primado pedagégico relacionado a esse primeiro traco do
perfil do erudito deixa-se ver, em primeiro lugar, pelo fato de que sua decisao de pensar por si mesmo nao é
conquistada de modo completamente individual e solitario, mas sim influenciada pela condugao de outros. Em
segundo lugar, quem realmente adota um ponto de vista erudito nao se contenta em segura-lo so para si, uma vez
que, além de ndo poder exercé-lo isoladamente, é impelido a incluir o outro em sua agéo. Portanto, estao implicados
no ponto de vista erudito tanto o ideal da intersubjetividade como o da democracia, j& que a maioridade, além de s6
poder ser alcancada em companhia dos outros, se constitui numa meta de todos, e nao apenas de alguns”.

3! Apesar de considerar o desenvolvimento da razao como um atributo da espécie humana, Kant, no Was ist
Aufkldrung?, mantém um certo ceticismo quanto a um “dominio total da razao pelo homem” ou “um esclarecimento
total da espécie”. Sobre isso, ele nos diz que “[...] um publico s6 muito lentamente pode chegar a ilustragao. Por meio
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aperfeicoamento da razao na histéria s6 ocorre por meios universais. Para
ele, existe uma teleologia natural que simboliza o progresso da espécie
humana. Uma linha do tempo que progride sempre de um estado
deficiente para um outro aperfeigoado.

No Inicio conjectural da histéria humana, ele sublinha que a
passagem da tutela da natureza para o estado de liberdade, por exemplo,
consiste numa evolugdo significativa da espécie humana do pior para o
melhor dos cenarios possiveis (KANT, 2009). Entretanto, se para a espécie
esse curso histérico representa um progresso, para o individuo néao é
exatamente o mesmo. Sobre isso, Kant (2009, p. 116) enuncia que “[...] a
histéria da natureza comeca do bem, pois é uma obra de Deus; a histéria
da liberdade comeca do mal, pois é uma obra do homem”. A liberdade
proporcionada pela razdo trouxe a possibilidade de retirar o homem de
sua animalidade primitiva; porém sua instrumentalizacdo (da razio) o
jogou numa menoridade perpétua'?*; a opuléncia e as eternas disputas
entre os homens nas cidades é uma prova disso. Se antes as disposi¢oes
humanas eram orientadas para o bem, salienta Kant (2009), com a razao
desenvolvida 0 homem torna-se mau'.

Kant (2009) desenvolve a relacio entre “liberdade”, “razdo”,

“homem” e “espécie”. O filésofo de Konigsberg avalia que o individuo, no

de uma revolucao, podera talvez levar-se a cabo a queda do despotismo pessoal e da opressao gananciosa e
dominadora, mas nunca uma verdadeira reforma no modo de pensar. Novos preconceitos, justamente como os
antigos, servirdo de rédeas a grande massa destituida de pensamento” (KANT, 1995b, p. 13).

132 Kant, em O que é o Esclarecimento?, escreve sobre um certo uso instrumental da razao pelo Estado. A passagem

a que nos referimos é esta: “[...] Preceitos e formulas, instrumentos mecanicos do uso racional ou, antes, do mau uso
dos seus dons naturais sdo os grilhdes de uma menoridade perpétua” (KANT, 1995b, p. 12). Nesse trecho de seu livro,
evidencia-se que, para Kant, nem todo uso da razao é positivo; a “instrumentalizacao da razao” aprisiona os homens
em um complexo arcabougo de regras (que mais tarde Marx ira chamar de superestrutura) que dificulta sua dificil
missao, que é a de pensar por conta propria.

133 A inocéncia dos primeiros tempos e do comego da sociabilidade humana logo foi substituida pelas disputas entre
os homens no estado civil. Sobre isso, Kant (2009, p. 121) assevera que, “[...] misturada a todos os vicios do estado
de rudeza, imersa em opuléncia sem alma e na mais abjeta escravidao -, desviaram irresistivelmente o género
humano da progressao do desenvolvimento de suas disposi¢des para o bem tal como a natureza lhe tracara; e com
isso ele mesmo se tornou indigno de sua existéncia, como uma espécie destinada nao a viver bestialmente e servir
como escrava, mas a ser senhora sobre a Terra”.
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uso de sua liberdade, olha apenas para si mesmo, por isso a passagem do
estado de natureza para o estado de civilidade representou uma perda para
ele; para a natureza, ao contrario, que, no caso do homem, direciona o seu

fim a espécie, o que houve foi um ganho'*:

Por isso, o individuo tem motivos para atribuir a si mesmo a culpa por todos
os males que o afligem e por todo mal que perpetra. Ao mesmo tempo, porém,
enquanto membro do todo (de uma espécie), ele tem também motivos para

admirar e exaltar a sabedoria e conformidade a fins da ordenacgdo. (KANT,

2000, p. 117).

Em Was ist Aufklarung?, Kant admite que o advento da liberdade
civil foi possibilitado pelo trabalho da natureza que desenvolveu no
homem o germe do pensamento livre'?>; este, por sua vez, continua Kant,
atua gradualmente sobre o modo de sentir do povo, tornando-o cada vez
mais livre; a liberdade do povo, no que lhe concerne, influencia seu
governo a tratar com dignidade os seus cidadaos (KANT, 1995b). Essa ideia
repete-se com mais detalhes em Uber péddagogik; para justificar sua tese
de que a educacio deve dirigir-se a humanidade, Kant (2002, p. 18-19) nos

diz que:

[...] H& muitos germes na humanidade e toca a n6s desenvolver em propor¢ao
adequada as disposicdes naturais e desenvolver a humanidade a partir dos

seus germes e fazer com que o homem atinja a sua destinagdo. Os animais

134 Na terceira proposicao de Ideia de uma histéria universal com um propésito cosmopolita (1784), Kant diz que “...]
A natureza nada faz em vao e néo é perdularia no emprego dos meios para os fins” (KANT, 1995a, p. 24). A partir
disso, Dalbosco (2011, p. 82) assinala que “[...] Kant desenvolve a ideia de que hd um curso da natureza que da
significagdao ao dever. Isso justifica, entdo, o emprego de expressdes como ‘plano da natureza’ e ‘designios da
natureza’, mostrando que a natureza tem papel normativo [na filosofia de Kant], indo além de uma significacdo
meramente fisica, como mundo fisico, dominado pelas leis causais”.

135 “[..] O desenvolvimento das disposi¢des naturais tende, portanto, para a formacdo da diversidade e da
heterogeneidade, nao para a clonagem do ‘sempre igual tedioso’ da sempre mesma raiz. E além do mais: somente
com o desenvolvimento de suas disposigdes naturais - enquanto germes querendo-se em desenvolvimento - pode
ser compreendido o que nelas esta posto e que possibilidades do homem lhes sao dadas, de modo geral, com suas
disposigoes” (EIDAM, 2009, p. 195-196).
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cumprem o seu destino espontaneamente e sem o saber. O homem, pelo
contrario, é obrigado a tentar conseguir o seu fim; o que ele ndo pode fazer
sem antes ter dele um conceito. O individuo humano néo pode cumprir por si
s6 essa destinagao. [...] Normalmente os homens néo tinham ideia alguma da
perfeicdo de que a natureza humana é capaz [...]. Essa finalidade, pois, ndo

pode ser atingida pelo homem singular, mas unicamente pela espécie humana.

Em Uber péddagogik, Kant defende um linearismo positivo da histéria.
Para ele, a educagdo é uma arte cuja prética necessita ser aperfeicoada por

vérias geracoes'®®

. Cada geragao, de posse dos conhecimentos das geragoes
precedentes, esta sempre mais bem preparada para exercer uma educacao
que desenvolva todas as disposicoes naturais dos homens, na justa
propor¢ao e em conformidade com os fins da humanidade e da espécie
humana quanto ao seu destino (KANT, 2002).

Uma vez que as disposi¢bes naturais do ser humano ndo se
desenvolvem por si mesmas, toda educagio torna-se uma arte. Por isso,
diz Kant (2002, p. 21), “[...] A arte da educagdo ou pedagogia deve,
portanto, ser raciocinada”. Nesse sentido, avalia o pensador alemdo em
Sobre a pedagogia: “[...] nao se deve educar as criangas segundo o presente
estado da espécie humana, mas segundo um estado melhor, possivel no
futuro, isto é, segundo a ideia de humanidade e da sua inteira destinagdo”
(KANT, 2002, p. 22). Um bom projeto educativo deve ser, portanto,
cosmopolita, visto que uma boa educacio é a fonte de todo bem neste
mundo (KANT, 2002).

Apesar da afirmagdo de Kant (2012) de que as disposi¢des naturais

do homem nao tém a marca distintiva da moral, ele admite que, se ha

136 Galeffi (1986) sublinha que, com base nessa constatacao do filésofo alemao de que a filosofia ¢ uma arte e precisa
ser desenvolvida a cada geracao, pode-se resumir o seu plano educacional em dois objetivos: 1) Ajudar o homem a
destacar-se sempre mais da sua materialidade animal para realizar a sua “humanidade”, superando, assim, as suas
inclinagdes sensiveis e afirmando-se como “homem moral”; 2) Fazer progredir o género humano de geracdo em
geracao até o alcance de sua perfeigao.



482 | Teoria do conhecimento e educa¢édo em Jean-Jacques Rousseau

germes da natureza residindo nele, elas sio boas'’. Assim, “[...] tornar-se
melhor, educar-se e, se se é mau, produzir em si mesmo a moralidade: eis
o dever do homem desde que se reflita adequadamente a respeito” (KANT,
2002, p. 19-20). Kant (2002), todavia, ndo acredita numa saida espontanea
do homem de sua menoridade; toda educagdo é para ele uma hetero-

educacio, e cada geracio, nesse sentido, deve educar uma outra'®.

[...] De fato, os conhecimentos dependem da educagdo, e esta, por sua vez,
depende daqueles. Por isso, a educa¢do nao poderia dar um passo a frente a
nao ser pouco a pouco, e somente pode surgir um conceito de arte de educar
na medida em que cada geragdo transmite suas experiéncias e seus
conhecimentos a geracdo seguinte, a qual lhes acrescenta algo de seu e os

transmite a geracao que lhe segue. (KANT, 2002, p. 20).

Além dessa afirmacio de que uma geracio deve repassar aquilo que
ela adquiriu em termos de conhecimento para uma outra geracdo, Kant
(2002) assevera que o homem precisa de guias que, pelo menos
inicialmente, possam lhe retirar da submissdo intelectual a que ele se

encontra submetido, sob o dominio das institui¢es do Estado, bem como

'37 Vincenti (1994, p. 30-31) produz algumas reflexdes sobre o termo “germe” e sobre o “bem” e 0 “mal” moral na
filosofia de Rousseau e Kant: “Se Kant afirma rapidamente, nas Reflexdes sobre educacdo, ‘nao existe, no homem,
germe sendo para o bem’, com certeza ele o faz principalmente para acentuar, uma vez que a palavra ‘germe’ designa
tao somente, em origem, uma possibilidade natural de desenvolvimento, que ndo existe germe para o mal no homem,
no sentido em que o mal no homem nao provém da natureza. Mas é também designando, com a palavra ‘germe’, em
sentido amplo, uma finalidade possivel, para salientar que nao pode afirmar-se no homem uma vontade, isto é, uma
razdo praticamente legisladora, que desejasse o mal. Este ultimo postulado da razdo pratica torna-se entao, de
imediato, o primeiro postulado da razdo educativa. Mas deixemos bem claro, ndo se trata de modo algum, aqui, de
postular, a maneira de Rousseau, uma bondade original do homem. O mal radical nos leva, pelo contrario, a ver nas
primeiras manifestacdes empiricas da liberdade humana apenas desordens e desastres. As observagoes de Kant a
esse respeito possuem um tom totalmente diverso do das observagdes do Discurso sobre a origem e os fundamentos
da desigualdade entre os homens, que louva a bondade das tribos primitivas”.

138 Kant, no Was ist Aufklarung?, aponta duas dificuldades para que os homens saiam da menoridade da razio: a
primeira delas é que o individuo é culpado por sua menoridade, por sua preguica e indoléncia de pensar por conta
propria; em segundo lugar, existem resisténcias institucionais que impedem sua autonomia intelectual, como aquelas
provenientes do habitus educacional, por exemplo. Sobre isso, Dalbosco (2011) apostila que a menoridade do homem
nao é fruto nem de uma impoténcia natural nem de uma imposigao juridica e politica do Estado; somente ele é
responsavel por essa situacao. Nesse sentido, cabe apenas ao individuo escolher se quer sair ou nao dessa situacao.
Contudo, como observa Dalbosco (2011, p. 93), “[...] Ele pode e deve ser ajudado (motivado), mas ninguém podera
decidir por ele. Como sujeito apto a razao e a liberdade, ele possui as disposigoes suficientes para empreender o
caminho da maioridade, o qual nada mais é do que o caminho da sapere aude”.
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que seja suficiente para lhe despertar de sua indoléncia para o pensar por
conta proépria. Kant (2002, p. 12) acrescenta que o homem, por ser um ser
dotado de razdo, “[...] precisa formar por si mesmo o projeto de sua
conduta. Entretanto, por ele ndo ter a capacidade imediata de o realizar,
mas vir ao mundo em estado bruto, outros devem fazé-lo por ele”.

O fil6sofo de Konigsberg afirma que o homem € a Gnica criatura da
natureza que precisa ser educada®®? (KANT, 2002, p. 15): “O homem néo
pode se tornar um verdadeiro homem senéo pela educagéo. Ele é aquilo
que a educacio dele faz”. Kant, no Uber pddagogik, bem como nos outros
escritos aqui mencionados, constrdi sua antropologia tecendo
consideragoes sobre o homem e a espécie humana, claramente dando mais
énfase a Gltima do que ao primeiro. Contudo, Kant (2002) nédo esqueceu a
importancia do ensinamento de homem a homem na evolucdo das
disposicbes naturais da espécie; ou seja, ele registrou que o
amadurecimento da humanidade (como espécie) s6 se da por meio das
relagdes concretas entre os individuos que interagem e se educam na
histéria. “[...] Note-se que ele [0 homem] s6 pode receber tal educacdo de
outros homens, os quais a receberam igualmente de outros” (KANT, 2002,
p. 15).

Como vimos no comeco desta discussdao, Kant parte de uma
problematica rousseauniana, formulada da seguinte maneira: como a
cultura pode avancar de modo a desenvolver as disposi¢des da
humanidade pertencentes a sua destinacdo como uma espécie de tal modo
que estas ndo entrem em conflito com aquelas disposi¢oes da humanidade
como espécie fisica (ou seja, relacionada aos individuos)? Apesar de tomar

a questao de Rousseau como um ponto de partida, Kant respondeu a essa

139 Para Kant, segundo Galeffi (1986, p. 264), “[...] a educacdo ajuda a espécie humana a passar progressivamente de
um plano sensivel, no qual se tende a imediata satisfagao das préprias inclina¢des naturais, o mais das vezes egoistas,
para um plano ético, no qual a perfeicao, mais do que uma conquista efetuada, é constantemente considerada como
uma perene meta a ser alcancada e que se desloca sempre mais para o alto a medida que subimos para ela”.
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problematica de maneira diferente do pensador genebrino. Se, para
Rousseau, o mal nao reside na natureza humana, considerada
individualmente, mas nas estruturas sociais; Kant afirma que, sem a
vocagdo para a espécie, o homem sozinho torna-se mau. Em outros
termos, Rousseau mantém fundamentalmente um otimismo
antropoldgico e um pessimismo histérico; enquanto Kant nutre uma
esperanca na evolugao da espécie humana e uma descrenca no homem
tomado individualmente.

Para finalizar, Vincenti, em Educacdo e liberdade: Kant e Fichte,
explica que Rousseau formula uma filosofia baseada no desenvolvimento
do individuo; enquanto Kant desenvolve uma filosofia voltada para os fins

da espécie'#°. Sobre isso, ele nos diz que:

[...] Esse caminho abre-se pela confianga testemunhada por Kant na espécie
humana, que seria capaz, ao contrario do individuo, de levar a bom termo o
aperfeicoamento da natureza humana. Considerando a espécie humana em
sua totalidade, preenchemos a primeira condigéo desse aperfeicoamento, que
¢ a de prosseguir ao infinito. [...] E a espécie, e ndo ao individuo, que era
atribuida, na segunda proposicéo da Ideia de uma histéria universal, a tarefa
de desenvolver no homem as disposi¢des naturais visando a utilizagdo de sua

razdo. (VINCENTI, 1994, p. 80).

Numa outra perspectiva, a de Rousseau, Vincenti (1994, p. 73-74)

perfila que:

[...] Desde o Discurso sobre a desigualdade, Rousseau via no homem, ‘assim
como deve ter saido das maos da natureza’, ‘um animal menos forte que uns,
menos agil que outros, mas, afinal de contas, organizado de um modo mais

vantajoso que todos’. Qual entédo essa vantagem que 0 homem possuiria apesar

14° Quanto a isso, escreve-nos Dalbosco (2011, p. 118): “[...] para Kant, o progresso maior ocorre no ambito da espécie,
e nao do individuo, porque, sendo a vida individual muito curta, nao possui o tempo suficiente para suportar grandes
transformagoes necessarias ao melhoramento do género humano”.
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da - até mesmo - propria indigéncia de suas disposicdes? Atendendo-se tao
somente as propriedades biolgicas do corpo humano, percebe-se ja que, por
nao ser naturalmente destinado a nenhuma vida particular, o0 homem ¢é
susceptivel de adaptar-se a todas as situagdes [...]. Adapta-se a ela cada vez
melhor e, por essa adaptagdo, o homem aperfeigoa-se. A perfectibilidade é,

com a liberdade, o que em Rousseau diferencia 0 homem de um animal [...].

Kant, explica Vincenti (1994, p. 74), adota sem ressalvas a ideia
rousseauniana de que o homem, diferentemente do animal, é um ser que

se adapta ao meio; porém, diz o intérprete:

[...] aeducagéo ndo vem apenas, na filosofia kantiana, compensar a deficiéncia
do instinto e dissimular a indigéncia fisica [como parece sugerir Rousseau a
partir do Segundo discurso]. Fla se torna uma oportunidade para a espécie
humana, justamente porque a coage a construir ela mesma sua propria

existéncia.

N

As diferentes respostas a questdo antropolégica nortearam
distintamente os caminhos educacionais trilhados por Rousseau e Kant.
Enquanto no Emilio Rousseau opta por uma educacao privada e longe dos
aglomerados urbanos; Kant recomenda a educacdo publica para as
criangas (para que elas possam atingir coletivamente os objetivos da
espécie). Nao obstante as diferencas de método, ambos visam ao mesmo
fim educacional: a formac&o do cidaddao'#'; porém, no caso especifico do
Emilio, o aluno de Rousseau, apesar de cosmopolita, como diz Hager
(2001), é educado individualmente; enquanto o educando de Kant
(malgrado o filésofo prezar a autonomia individual) é instruido em meio

a vida social.

4! Para Kant, segundo Dalbosco (2011), o fim do processo formativo-educacional é fazer com que o homem possa
ingressar numa sociedade esclarecida, de modo que ele tenha a capacidade de pensar por conta prépria.
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3.3.2.2 A primeira parte de Sobre a pedagogia: a educacao fisica

No inicio da primeira parte do Uber pddagogik, Kant (2002, p. 37)
define a educagao fisica como aquela que “[...] consiste propriamente nos
cuidados materiais prestados as criangas ou pelos pais, ou pelas amas de
leite, ou pelas babéds”. O primeiro momento dessa educagdo é negativo,
como diz o filésofo, porque “[...] nada cabe acrescentar as precaugoes
tomadas pela natureza, mas restringir-se a ndo perturbar sua acdo”
(KANT, 2002, p. 41-42). De fato, realca Kant (2002, p. 51), “[...] muitas
fraquezas do homem néo provém da falta de ensinamento, mas daquilo
que lhes comunicam as falsas impressoes”. Desse modo, como Rousseau
no Emilio, o pensador alemé&o é contra o uso das faixas e a aquisicdo de
habitos para as criangas, para que nao lhes formem mal o espirito'+
(KANT, 2002).

A concepcdo rousseauniana no Emilio de que a crianca é um ser
amoral é adotada por Kant como parte de sua estratégia negativa de
educacdo. Kant (2002) recomenda que os adultos ndo utilizem em seu
vocabulario expressdes que as criancas ndo entendam, como: “Nao se
envergonha?”, “Nao fica bem!”. Sobre isso, ele enuncia que a crianga ndo
tem nenhuma nocdo sobre a ideia de vergonha e de conveniéncia; “[...]
nao tem nem deve ter vergonha. Isso a tornara timida. Ficara embaragada
diante dos outros e de boa vontade fugir4 de sua presenca. Assim, nascem
nela uma reserva e uma dissimulacdo nefasta. Nao ousa perguntar mais

nada, ao passo que deveria perguntar tudo” (KANT, 2002, p. 51).

42 Kant (2002, p. 48-49) argumenta que, “Quanto mais costumes tem um homem, tanto menos é livre e
independente. Acontece aos homens 0 mesmo que aos outros animais: ele conserva sempre uma certa inclinacao
para os primeiros habitos: dai ser imperioso impedir que a crianca se acostume a algo; néo se pode permitir que nela
surja habito algum”. A respeito do habito, Vincenti (1994) nos oferece uma dupla interpretagao numa perspectiva
kantiana; a primeira delas é a de que o hébito é depreciado por Kant como uma espécie de inércia natural, revelando,
sob forma de preguica, até mesmo de covardia, a auséncia de autonomia do individuo. Numa outra perspectiva
(semelhante a do Livro V do Emilio, salienta o intérprete), existem verdadeiros habitos (que se conservam no adulto
idealizado por Rousseau) que tendem a demonstrar o carater formador (moral) da educagao; como o da resisténcia
as inclinagoes instintivas e da honradez do trabalho, que ddo uma forma de moralidade ao habito (VINCENTI, 1994).
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Na passagem do momento negativo para 0 momento positivo de sua
proposta pedagoégica, Kant chama de “educacdo da indole” a parte de sua
pedagogia dedicada a disciplina. O filésofo explica que “[...] é preciso
sobretudo cuidar para que a disciplina nao trate as criangas como escravos,
mas sim que faga que elas sintam sempre a sua liberdade, mas de modo a
nao ofender a dos demais: dai que devam encontrar resisténcia” (KANT,
2002, p. 50). A “educacdo da indole” interliga os cuidados fisicos aos
primeiros ensinamentos que as criancas recebem dos adultos e que as
fazem ingressar no universo da cultura. Kant denomina a segunda parte
de sua educacao fisica de “parte positiva”'43.

O filésofo de Konigsberg acredita ser essencial que os adultos
valorizem as habilidades naturais das criancas. Como Rousseau no Emilio,
Kant (2002) avalia que frequentemente as criangas sdo bastante inventivas
e capazes de criar por si mesmas os seus instrumentos'#+. Kant (2002, p.
55) aconselha os responsaveis pela educacdo dos pequenos que lhes
permitam experimentar suas proprias forcas'®: “[...] Pular, levantar e

carregar pesos, manejar a funda, atirar pedras num alvo, lutar, correr e

143 Com relagao a isso, postula Kant (2002, p. 53) que “A parte positiva da educacao fisica ¢ a cultura. Por ela 0 homem
se distingue do animal. A cultura consiste notadamente no exercicio das forcas da indole. Portanto, os pais devem
criar para os filhos ocasides favoraveis. A primeira e essencial regra é dispensar, enquanto possivel, todo instrumento.
I preciso, pois, abolir o uso das faixas e do carrinho, deixando que a crianca se arraste pelo chio até que aprenda a
caminhar por si mesma, uma vez que dessa forma andard com mais seguranca”. Cambi (1999, p. 364) pontua que
“[...] A educagdo fisica é ‘positiva’ quando visa a cultura, ou ao ‘exercicio das atividades espirituais’. Neste campo,
segundo Kant, um papel fundamental é assumido pelo ‘jogo’ (como movimento do corpo e exercicio ‘da habilidade’)
e pelo trabalho (‘é sumamente importante que as criancas aprendam a trabalhar’, ‘porque o homem tem necessidade
de uma ocupacao, nem que seja acompanhada de um sacrificio’). A instrucao deve, depois, valorizar a memoéria ao
lado da inteligéncia e iniciar também a educagdo moral através da adaptagao da conduta as ‘maximas’ que devem
tender para a ‘formacao do carater’ [...]".

44 <[] Inserindo o educando no mundo das coisas e tomando suas experiéncias ai desenvolvidas, a educagao natural
permitia-lhe o aprendizado pela prépria agao. Deste modo, o genebrino (assim como Kant) antecipa um dos pilares
da pedagogia contemporanea, a saber, a ideia do ‘aprender fazendo™” (DALBOSCO, 2011, p. 104).

145 Dalbosco (2011, p. 106) afirma que a pedagogia de Kant é herdeira da revolugao copernicana, inclusive sob o ponto
de vista de um sujeito cognoscente e ativo: “[...] Da posigao ativa do sujeito cognoscente, proporcionada pela
revolucao copernicana na maneira de pensar, resulta a posi¢ao ativa do educando no ambito pedagdgico, como
alguém que s6 aprende verdadeiramente na medida em que tiver as condi¢des pedagdgicas proprias para que possa
construir por si mesmo os contetidos de sua aprendizagem”.
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todos os outros exercicios desse género sio muito bons [para o seu
desenvolvimento]”.

Segundo Kant (2002), as brincadeiras infantis sdo universais e
guardam em si mesmas uma finalidade pedagdgica. Ao modo de Rousseau
no Livro Il do Emilio, o filésofo de Konigsberg afirma que, junto a
brincadeira, é necessario o trabalho; “[...] O gosto pela facilidade é para o
homem o mais funesto dos males da vida. Por isso, é sobremaneira
importante que as criancas aprendam a trabalhar desde cedo” (KANT,
2002, p. 71). Para Kant (2002), assim como para o genebrino, o objetivo
do trabalho, além de cultivar o espirito, tem como propdsito educar a
criancga para a vida no meio social.

Kant (2002) enuncia que a educagdo fisica abrange a formacado da
alma e a formagao do corpo. Contudo, ele diferencia a formacao da alma
(que diz respeito a natureza) da formagdo moral (que diz respeito a
liberdade). Fle considera que “[...] Um ser humano pode ter uma sélida
formagao fisica, pode ter um espirito muito bem formado, mas ser mau do
ponto de vista moral, sendo desse modo uma criatura ma” (KANT, 2002,
p. 52). A propésito, “[...] nao ha [na filosofia de Kant] uma interpretacao
légica entre o refinamento dos sentidos, a habilidade no raciocinio
(sagacidade na inteligéncia) e a moralidade nas a¢des” (DALBOSCO, 2011,
p. 114). Por isso, complementa o intérprete, “[...] além de um corpo
robusto, de sentidos refinados e de uma inteligéncia sagaz, é preciso
querer fazer o bem em si mesmo, exigindo isso um carater moral bem
formado” (DALBOSCO, 2011, p. 114).

Outra distingao feita por Kant no seu Sobre a pedagogia é entre as
poténcias inferiores do homem, ou seja, a inteligéncia, os sentidos, a
imaginacdo, a memoria, a atencdo e a espirituosidade; e as poténcias
superiores, que sio aquelas pertencentes ao entendimento - a faculdade

de julgar e a razdo. Para o filésofo alemao, deve-se cultivar as poténcias
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inferiores, tendo em vista as poténcias superiores; por exemplo, a
espirituosidade tendo em vista o juizo e a meméria tendo em vista o
entendimento (KANT, 2002). As teorias das poténcias de Kant (2002),
portanto, sdo interdependentes porque sdo interligadas.

Esse método progressivo de educacdo adotado pelo filésofo de
Konigsberg (das poténcias inferiores as poténcias superiores) ¢é
semelhante ao adotado por Rousseau no Emilio. O fil6sofo de Genebra
sustenta, em sua grande obra sobre educagdo, que a razio sensitiva é
anterior a razao intelectual e lhe serve de base. Outra semelhanca entre os
dois filésofos é que a razdo (sensitiva) da crianga deve ser dirigida. “Aqui
nao se trata da razdo especulativa, mas da reflexdo a respeito do que
acontece segundo as suas causas e efeitos. Trata-se de uma razdo pratica
em sua economia e em sua disposicao” (KANT, 2002, p. 70).

Ainda sobre as poténcias do entendimento, Kant (2002, p. 69-70)

defende que:

[...] A faculdade de julgar mostra o uso que se deve fazer do entendimento. £
necessaria para se compreender bem o que se aprende ou se diz para nao
repetir dos outros o que se ndo entendeu. Quantas pessoas leem e escutam
certas coisas as quais admitem sem entender? Essa educacdo precisa de

imagens e de objetos.

A educagdo a partir das coisas sensiveis, como vimos no Emilio, é
importante para a futura formagéo intelectual da crianca; no estado pré-
racional (equivalente do o aos 2 anos), as criancas s6 reconhecem a
linguagem figurada, a partir da qual se formam, consequentemente, a
razdo sensitiva e no futuro a razao intelectual. Além do mais, apresentar
sempre as criangas as imagens sensiveis significa ndo deixar descolar o

significante do seu significado. A educacido das coisas sélidas tem uma
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importancia similar para a pedagogia de Kant e de Rousseau, visto que
admite s6 ensinar aquilo que os pequenos estdao em condicoes de aprender.

O laissez-faire educacional assim como se apresenta no Emilio
também é estimulado por Kant em Sobre a pedagogia: “A melhor maneira
de cultivar as poténcias da indole consiste no fazer por si mesmo o que se
quer fazer. [...] O melhor modo de compreender é fazendo” (KANT, 2002,
p- 70). Rousseau e Kant concordam que, quanto mais sao utilizados meios
artificiais, tanto mais fica 0 homem dependente deles; por isso, as criangas
devem aprender as coisas por si mesmas (KANT, 2002).

O autor de Uber piddagogik desenvolve algumas reflexdes sobre a

memoria e a imaginacio das criancas™®

. Nesse escrito, Kant (2002, p. 64-
65) diz que o memorizar é muito necessario, mas nao serve como simples
exercicio: “A memoéria deve ser ocupada apenas com conhecimentos que
precisam ser conservados e que tém pertinéncia com a vida real”. A
exemplo de Rousseau (2014, p. 128), que no Emilio acha importante “[...]
formar para a crianca um depésito de conhecimentos que sirvam para a
sua educagao durante a juventude, assim como para a sua orientagdo em
qualquer época”; Kant, em Uber pddagogik, indica que cultivar desde cedo
a memoria da crianga é cultivar na mesma medida sua inteligéncia'4”.

A maneira de Rousseau (2014), que defende a ideia de que cada idade
da crianca equivale a uma linguagem especifica, Kant (2002, p. 83)

considera que deve haver regras para cultivar o entendimento dos

infantes: “As criancas devem ser instruidas apenas naquelas coisas

146 Ao tecer consideracoes sobre a imaginagio e a memoéria, Kant (2002) brevemente destaca as matérias formais
que devem ser ensinadas para as criancas, dentre elas estdo a geografia, a politica, a matematica e a histéria.

'47 Note-se que tanto Rousseau como Kant elogiam um certo uso da memoria; esse uso é o positivo na medida em
que tem como finalidade um objetivo pratico. No entanto, é conhecida a critica de Rousseau ao seu uso
instrumentalizado nas escolas, como, por exemplo, nos testes escolares (como vimos no segundo capitulo deste
trabalho). Sobre o “bom” e 0 “mau” uso da meméria na filosofia de Rousseau e Kant, escreve Dalbosco (2011, p. 115)
que “[...] o desenvolvimento do raciocinio na crianga deve ser guiado pelo exercicio da construgao de regras, e nao
iniciar diretamente pelo estudo memorativo delas. Ora, é a compreensao educacional que conduz tanto Rousseau
como Kant a romper com o intelectualismo pedagégico de sua época e apostar na eficiéncia pedagoégica do jogo e da
brincadeira para a construcao progressiva da estrutura cognitiva da crianca”.
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adaptadas a sua idade [...]. Uma crianca nao deve ter sendo a prudéncia
de uma crianga; e ndo deve se transformar num imitador cego”. Para
Rousseau, bem como para Kant, a leitura das fabulas estimula, de maneira
precoce, a imaginac¢do dos pequenos. No tocante a isso, Kant (2002, p. 68-
69) escreve que “[..] as criangas sdo dotadas de uma imaginacao
potentissima e nao ha necessidade de desenvolvé-la e alarga-la com
fabulas. Ao contrério, cabe ser refreada e submetida a regras, sem deixa-
la inteiramente desocupada”. No mesmo escrito, Kant (2002, p. 69)
apostila que a imaginagdo das criancas nao pode divagar muito e que “[...]
A distracdo é inimiga de qualquer educagao. A memoria supde atencao”.
A educacao fisica, numa perspectiva kantiana, prepara a educagio
pratica (moral). A heranca da pedagogia de Rousseau sobre o escrito
pedagodgico de Kant se faz notar em toda parte do seu tratado acerca da
educacdo. Até mesmo a passagem do fisico para o moral é uma marca
dessa influéncia. Evidentemente que Kant, um génio filos6fico, retira suas
préprias conclusdes do Emilio e formula originalmente seus principios
pedagogicos®. Talvez ndo com tanta riqueza de detalhes como fez
Rousseau, mas com nao menos cuidado que o genebrino. Assim, se a
educacdo fisica se divide em um momento negativo: que se preocupa com
as questdes relacionadas a disciplina; e, em um momento positivo, que
cuida da instrucio do infante (a cultura); a educagdo pratica se distingue
em trés instantes: a habilidade, a prudéncia e a moralidade; esta dltima é

a que Kant mais destaca.

148 Dalbosco (2011) elenca duas influéncias decisivas da pedagogia de Rousseau sobre a de Kant: a critica ao

intelectualismo pedagdgico e a invengao do conceito moderno de infancia. Por sua vez, Delbos (1912, p. 430) descreve
assim a influéncia do genebrino sobre o filosofo de Konigsberg: “[...] a influéncia de Rousseau sobre Kant foi profunda
e decisiva; a iniciacao de Kant sobre a filosofia de Rousseau foi de uma consideravel sagacidade; a tal ponto que fosse
possivel que Kant se apropriasse da obra de Rousseau da maneira mais sélida e duravel possivel. [...] Kant despojou
o pensamento de Rousseau de seu romantismo e o transpds dessa forma classica que parece conferir as ideias e as
obras [do genebrino] sua maxima perpetuidade”.
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3.2.3.3 A segunda parte de Sobre a pedagogia: a educacao pratica (moral)

Antes de adentrarmos no ultimo capitulo do livro de Kant, é
importante pontuarmos algumas questdes que se encontram na Introducao
e na primeira parte do Uber pddagogik e que estéo diretamente relacionadas
a dltima parte dessa obra. Ainda no momento introdutério do Sobre a
pedagogia, o filésofo de Konigsberg define os objetivos que a educagdo deve
ter: o primeiro deles é o de disciplinar o homem; o segundo é o de torna-lo
culto (erudito); o terceiro é o de torna-lo prudente; e o quarto é o de
moraliza-lo (KANT, 2002). Entretanto, ndo é suficiente treinar as criancas
para o convivio social; urge que aprendam a pensar, dado que a moralidade
é ensinada de homem para homem, avalia Kant (2002).

Apesar de o autor de Sobre a pedagogia preferir a escola publica,
baseada na experiéncia de Basedow'#, ele ndo vé a instrucio privada e a
instrucdo publica como concorrentes, e sim como coparticipes da
formacdo do infante. A educacdo privada, sob os cuidados de um
governante, deve educar para a vida através de preceitos; enquanto a
educacao publica, sob a responsabilidade do professor, deve dar conta da
instrucao e da formacdo moral da crianga, servindo de auxiliar a educacdo
doméstica (KANT, 2002).

Nessa perspectiva de unir o fisico ao moral, o ptblico ao privado,
Kant, em Uber pddagogik, escreve sobre a disciplina. Fle afirma que
existem dois tipos de sujeicdo: uma que é positiva e se refere aos bons
exemplos fornecidos pelos adultos, os quais as criancas devem imitar; e

outra que é negativa e que, para a crianca, representa fazer aquilo que os

49 Em Uber padagogik, Kant (2002, p. 28) exalta 0 método das escolas experimentais de Basedow: “[....] A educagao
e a instrugao nao devem ser puramente mecanicas, mas devem apoiar-se em principios. Entretanto, nao devem
fundar-se no raciocinio puro, mas, num certo sentido, também no mecanicismo”. Em seguida, Kant (2002) exalta a
liberdade dos professores do Instituto de Dassau (sob forte influéncia do método de Basedow) e recomenda que todas
as outras escolas da Alemanha a tomem como modelo. Quanto a isso, Cambi (1999, p. 363) ressalta a preferéncia de
Kant pela escola publica e experimental: “Educacao pela moralidade, fortalecimento das escolas publicas e inicio de
uma experimentacao educativa: sao estes os principios do plano educativo de Kant”.
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outros desejam (KANT, 2002). Ao estilo de Rousseau, que julga que deve
se submeter as criancas a uma lei necessaria (no caso do Emilio, a
natureza), Kant (2002) assevera que é preciso habituar o educando a
suportar que a sua liberdade seja submetida ao constrangimento de
outrem e que, 20 mesmo tempo, dirija corretamente a sua liberdade. Nesse
sentido, “[...] E necessario que ele sinta logo a inevitavel resisténcia da
sociedade, para que aprenda a conhecer o quanto é dificil bastar-se a si
mesmo, tolerar as privacdes e adquirir o que é necessario para tornar-se
independente” (KANT, 2002, p. 33).

Os primeiros cuidados e a instrugdo recebida pela crianca permitem
que Kant avance na execucao de seus principios pedagogicos, chegando até
a educagdo pratica. Porém, antes de adentrarmos definitivamente nas
discussoes de sua pedagogia moral, é importante conhecermos como o
pensador alemao define o que ele chama de “cultura geral da indole”, que

se divide em educacao fisica e educagdo moral. Assim, escreve ele:

a) fisica, tudo depende da pratica e disciplina, sem que a crianca precise
conhecer nenhuma méxima. ¥ cultura passiva em relagao ao discipulo, o qual
deve seguir a orienta¢do de outrem. Outros pensam por ele; b) ou moral, esta
se fundamenta em maximas, e ndo sobre a disciplina. [...] E preciso cuidar
para que o discipulo aja segundo suas préprias maximas, e ndo por simples
habito, e que ndo faga simplesmente o bem, mas o faca porque é bem em si.
[...] Entre a educacdo fisica e a educagao moral, existe essa diferenca: a
primeira é passiva em relagio ao aluno, enquanto a segunda é ativa. F
necessario que ela veja sempre o fundamento e a consequéncia da agao a partir

do conceito de dever. (KANT, 2002, p. 68).

“A cultura moral deve se fundar sobre maximas, niao sobre a
disciplina. Esta impede os defeitos; aquelas formam a maneira de pensar.
[...] A disciplina gera sendo um habito que desaparece com os anos”

(KANT, 2002, p. 75). Para o autor de Sobre a pedagogia, as méaximas
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morais sdo deduzidas dos préprios homens, mas as criancas devem ser

150 “O caréter consiste no

ensinadas a respeito do que é o bem e 0 mau
habito de agir segundo certas maximas” (KANT, 2002, p. 76).

A inspiragdo rousseauniana recebida por Kant faz-se notar
novamente neste aspecto; Rousseau d4 uma importancia destacada as
maximas morais em sua filosofia. No Discurso sobre economia politica,
Rousseau ressalta que Deus dita a cada cidaddo os preceitos da razédo
publica e ensina a agir de acordo com as maximas de seu préprio juizo
para ndo entrar em contradi¢do consigo mesmo. O adulto deduz as

méximas morais de si proprio, mas a crianca precisa ser ensinada

moralmente; é o que diz Rousseau (1999d, p. 40-41):

[...] Se as criangas séo educadas em comum sob o principio da igualdade, se
sdo imbuidas da lei do Estado e das maximas da vontade geral’', se sdo
instruidas a respeita-las acima de todas as coisas, se sdo envolvidas por
exemplos e objetos que lhes falam o tempo todo da mae terna que os alimenta,
do amor que tem por elas, dos bens inestimaveis que recebem e do
reconhecimento que lhe devem, néo se pode duvidar de que aprendem assim
a se querer mutuamente como irmaos, a querer apenas aquilo que quer a
sociedade, a substituir o falatério vao e estéril dos sofistas por a¢des de homens
e cidadados, e um dia se tornardo os defensores e os pais da patria, da qual

foram por muito tempo os filhos.

Para Kant, assim como para Rousseau, a moralidade diz respeito ao

carater; é preciso domar as paixdes da crianga. Como diz Kant (2002, p.

15 Kant (2002, p. 78) sugere que as criancas precisam de regras e que a obediéncia é necessaria a elas: “Deve-se,
portanto, submeter as criancas a uma lei necessaria”. Dalbosco (2011), por seu turno, salienta que, na pedagogia
kantiana, a crianca precisa de guias para formar nela uma vontade racional.

51O termo “méximas”, na filosofia de Rousseau, tem trés usos: o primeiro, como vimos, emana da consciéncia moral,
que ¢ inata aos individuos, e representa seu senso orientador do “bem” e do “mau” ; o segundo, como exposto,
exprime os principios educativos segundo os quais o individuo deve ser educado (de acordo com a vontade geral); e
o terceiro, o tinico negativo, é proveniente dos preconceitos nacionais, como aqueles advindos da educagao do Estado.
A respeito disso, em Cartas morais, Rousseau afirma que o principio de justica é conato ao homem e que, apesar de
todos os preconceitos nacionais, de todas as nossas maximas pessoais, sobrevindas principalmente da educagao,
julgamos a partir dele (ROUSSEAU, 2005f).
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86): “[...] No que toca as suas tendéncias [da crianca], o homem ndo deve
deixa-las tornarem-se paixdes, antes deve aprender a privar-se um pouco
quando algo lhe é negado. Sustine quer dizer: suporta e acostuma a
suportar!”.

A etapa suprema da educacdo da crianca, sob o aspecto moral, é a
consolidacdo do caréter. Segundo Kant (2002, p. 87-88), “[...] um homem
que toma uma decisdo e ndo cumpre ndo pode ter confianca em si mesmo
[...]; [por isso,] Pouco se pode esperar daquele que adia sempre o
cumprimento dos seus propésitos”. Dos exemplos as regras que devem
nortear a educacdo moral das criancas, tudo deve servir ao moral, para
que estas sejam capazes (quando adultas) de cumprir seus deveres (ou
suas promessas de valor moral) junto aos outros homens (KANT, 2002).

A hip6tese de Rousseau no Segundo discurso e no Livro I do Emdlio,
referente ao fato de que o homem é um ser amoral, é adotada por Kant em
Uber pédagogik. Para o filésofo alemao, o homem néo é bom ou mau por
natureza, porque originalmente ele é um ser amoral. O ser humano torna-
se moral quando eleva sua razdo a lei e ao dever. Para fugir de inclinagoes
que o induzem a praticar agoes viciosas, 0 homem s6 pode contar com sua
razdo para salva-lo. Fle s6 pode tornar-se moralmente bom gracas a
virtude, ou seja, por uma forca exercida sobre si mesmo’>* (KANT, 2002).

O dever moral ndo é uma imposicdo de homem a homem, nem surge
inteiramente de regras extraidas por eles do seu convivio social; antes de
mais nada, convém ensinar as criancas a lei que tém dentro de si (KANT,
2002). Essa lei, continua o filésofo de Konigsberg, considerada em nos
chama-se consciéncia. “[...] A consciéncia é de fato a referéncia das nossas

agoes a essa lei” (KANT, 2002, p. 99). A lei a qual a consciéncia se dirige é

'52 Kant (2002) perfila ser necessario, para que o homem saia de sua menoridade, a substituicdo do sentimento

(religioso) pelo entendimento.
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uma moral aplicada ao conhecimento de Deus e que se refere diretamente
a Ele, diz Kant'>3 (2002).

A ligacdo entre a consciéncia moral e Deus é também um tema caro
a Rousseau. Na Profissdo de fé, o Vigario de Saboia informa ao seu pupilo
que “Existe no fundo das almas um principio inato de justica e de virtude
a partir do qual, apesar de nossas proprias maximas, julgamos nossas
agoes e as de outrem como boas ou mas, e é a esse principio que dou o
nome de consciéncia” (ROUSSFAU, 2014, p. 409). A consciéncia, tanto no
pensamento de Rousseau como no pensamento de Kant, é um principio
moral que foi entregue por Deus aos homens. Esse “principio inato de
justica”, contudo, é obscurecido através das disputas provenientes da
sociabilidade humana; dai a necessidade de se ensinar a moral para as
criancas™*.

A educacdo moral tem, portanto, uma importancia primordial na
pedagogia dos dois pensadores; primeiro, porque é uma forma de
despertar a lei moral existente em cada homem, mas que nele foi
“esquecida” no decorrer de sua sociabilidade; e segundo, como decorréncia
disso, porque serve para orienta-lo corretamente na vida em sociedade.

A influéncia de Rousseau ultrapassou a modernidade e chegou aos
séculos XIX e XX, influenciando pensadores importantes para a psicologia
da educacio, como Edouard Claparéde (1873-1940) e Jean Piaget (1896-
1980). Ambos rejeitaram tanto a teoria do conhecimento, produzida por

empiristas e sensualistas no Século das Luzes, como a educagio tradicional

153 Kant (2002, p. 99) assevera que as leis foram criadas pelos homens e que Deus é apenas o legislador: “[...] Posto
que nao é necessario que o legislador seja a0 mesmo tempo autor da lei. [...] A lei divina deve aparecer a0 mesmo
tempo como lei natural, pois que nao é arbitraria. A religiao adentra, pois, na moralidade”.

154 No Emilio, como vimos, a educagao moral s6 aparece para o aluno de Rousseau (2014) na sua adolescéncia. Ja
para Kant (2012), a inculcacdo dos deveres morais deve ter inicio ainda na infancia. No entanto, é importante nao
confundirmos o ensino dos deveres morais com o ensino religioso, que Kant (2002, p. 97) vé com reservas criticas:
“[...] Mas, porque nada disso é possivel na nossa presente situacao, assim, se se quisesse ensinar-lhes apenas depois
algo sobre Deus e contemplassem os atos de devocao a Ele, isso produziria nelas ou uma grande indiferenca ou
conceitos falsos, como, por exemplo, o temor do poder de Deus”.
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de sua época. O Emilio, ao contrario, provou-lhes que néo havia melhor
plano educacional em que pudessem aplicar suas investigacdes cientificas
sobre a educacdo das criangas. E o que veremos.

3.3.3 Algumas interacdes contemporaneas acerca da pedagogia de
Rousseau

O objetivo desta discussao é mostrar, em breves linhas, os reflexos da
pedagogia rousseauniana (no que cabe atribuirmos a ela), em especial do
Emilio, sobre as teorias da psicologia da educacio de Edouard Claparéde e
Jean Piaget. Para tanto, dividimos esta secdo em duas: uma dedicada a

Claparéde e a outra dedicada a Piaget.

3.3.3.1 Ainfluéncia da pedagogia de Rousseau sobre Claparéde

Claparéde foi um leitor atento das obras de Rousseau, sobretudo do
Emilio. Além de criar o Instituto Jean-Jacques Rousseau (ou Academia de
Genebra) em 1912, destinado ao estudo da psicologia infantil e sua aplicacdo
no ensino, ele escreveu, inspirado no genebrino, Les idées pédagogiques: J.-
J. Rousseau et la conception fonctionnelle de Uenfance e Rousseau et lorigine
du langage, dois importantes textos sobre o desenvolvimento
comportamental da crianga (citados ao longo deste trabalho).

Em sua formacao académica e na atividade como médico, Claparéde
absorveu influéncias tanto da filosofia como da ciéncia da época. Por sua
profissao, nosso autor ndo apenas se interessou pelo universo das letras,
especialmente pela filosofia e pelas teorias pedagégicas, como também
pelas experimentacdes cientificas, principalmente as que diziam respeito
ao desenvolvimento fisico e cognitivo da crianca. Por isso, todo seu esforco,
como médico, psicologo e escritor, foi o de criar uma teoria cientifica da
infancia.

Assim como no Emilio, Claparéde acreditava que a atencédo especial

do processo de formagdo encontrava-se na crianga, e ndo no preceptor
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responsavel por sua educagao. Claparéde (1958, p. 171), em A educagdo

funcional, postula que:

Para desempenhar sua missdao da maneira mais adequada, a escola deve
inspirar-se em uma concepc¢do funcional da educacdo e do ensino. Essa
concepgao consiste em tomar a crianca como centro dos programas e dos
métodos escolares e considerar a propria educacdo como adaptagio
progressiva dos processos mentais a certas agdes determinadas por certos

desejos.

Sua abordagem funcionalista da psicologia lhe mostrou que os
padrdes de comportamento da crianga devem ser estudados conforme sua
situacdo momentanea. Para Claparéde, o pensamento é uma parte do
corpo e é acionado por ele. Daf a importancia da crianga, na condicdo de
um ser que produz pensamentos, de ter um corpo saudavel. No Emilio,
fonte de inspiracdo para Claparéde, Rousseau (2014, p. 149) defende a
ideia de que é preciso educar os sentidos e fortalecer os 6rgdos do corpo
para formar uma boa razao: “[...] longe da verdadeira razao do homem
formar-se independentemente do corpo, é a boa conformacao do corpo
que torna faceis e seguras as operagdes do espirito”.

Uma outra concordancia entre os dois autores é a constatacao de que
a crianca é um “ser do presente”; nada lhe interessa que ndo remeta sua
curiosidade e sua atengdo sendo as coisas que estdo ao seu redor. “O
interesse presente, eis o grande motivo, o Gnico que leva [a crianca] com
seguranca e longe” (ROUSSEAU, 2014, p. 135).

O principio funcional da pedagogia de Claparéde é baseado na
“necessidade” e no “interesse” da crianca. De acordo com esse principio,
toda atividade desenvolvida pela crianga é sempre suscitada por uma
necessidade a ser satisfeita e pela qual ela estd disposta a mobilizar

energias. A necessidade é o motor da nossa conduta, a mola que nos move.
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Como escreve Claparede (1958, p. 145-146): “[...] E a necessidade que
mobiliza os individuos, os animais, os homens; é ela a mola da atividade”.

Embora a necessidade seja verdadeiramente a mola que move o
individuo, pondera Claparede (1958, p. 55), “[...] Ela visa sempre a um
objeto, a um fim objetivo, e ndo ao desaparecimento de uma necessidade”.

Como exemplifica o préprio autor:

[...] O homem faminto deseja pao, e ndo o desaparecimento da fome; o glutao,
uma refeicdo suculenta, e ndo o desaparecimento do apetite. [...] Por outras
palavras, nossa conduta tem alcance positivo, e nfo negativo. E movida,
psicologicamente falando, ndo por uma necessidade, mas por um interesse.

(CLAPAREDE, 1958, p. 56).

O interesse é o que nos importa num dado momento; é o que tem um
valor de ac¢do para nés, porque corresponde a uma necessidade presente.
Parece-nos interessante atingirmos o objeto capaz de satisfazer a nossa
necessidade e a ele adaptar a nossa conduta (CLAPAREDE, 1958). Por isso,
comunica ele: “[...] Toda conduta é ditada por um interesse. Isto é: toda
acao consiste em atingir o fim que nos importa no momento considerado”
(CLAPAREDE, 1958, p. 56).

Rousseau nao desenvolveu uma teoria tdo conceitualmente
imbricada entre as necessidades da crianca e os seus interesses como fez
Claparéde, porém destaca-se, particularmente no Emilio, a importancia
dessas duas dimensdes em seu comportamento. O aluno de Rousseau,
como sabemos, é educado para manter o equilibrio entre os seus desejos e
as suas poténcias, isto é, entre aquilo que ele quer e aquilo que ele pode
ter. Todas as suas a¢des sdo limitadas a uma lei necessaria da natureza que
ndo o faz desejar mais do que as coisas que estdo ao seu alcance, por isso
suas emogdes estao sempre em equilibrio. Nesse sentido, Claparede (1958,

p- 58) sublinha que “A palavra ‘interesse’ exprime bem, segundo a
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etimologia (inter-esse, estar entre), o papel de intermediario entre o
organismo e o meio: interesse é o fator que ajusta, que estabelece o acordo
entre este e as necessidades daquele”.

Claparede, assim como Rousseau em seu tempo, foi um critico da
instrucdo praticada nas escolas. Junto com John Dewey (1859-1952), ele
compartilhava a ideia do funcionamento de uma “escola ativa”, na qual a
aprendizagem se desse pela resolucdo de problemas (semelhante a do
Emilio, que tinha que se esforcar para construir seus proprios
instrumentos cientificos). Tanto Dewey como Claparéde (e também
Rousseau) condenavam a escola tradicional, por considerarem o educando
como um receptaculo de informagoes. Eles defendiam a prioridade da
educacdo sobre a instrucéo; “[...] O saber s6 tem valor na medida em que
serve para ajustar a agao e permitir que atinja do melhor modo possivel o
objetivo, a satisfacio do desejo que a suscitou”, sustentava Claparede
(1958, p. 148).

Com os idealizadores da escola ativa, surge a nogao de que a
atividade, e ndo a memorizacdo, é a condutora do aprendizado. Tal como
Rousseau, que tinha suas reservas criticas quanto ao método de
memorizagdo das escolas (pois era uma forma de o professor fazer
prevalecer seu autoritarismo sobre os seus alunos), Claparede via na
educacdo uma forma de a crianga “aprender fazendo”. Por isso, a atividade
que esta sempre ligada a necessidade é “[...] uma reagdo que satisfaz uma
necessidade, produzida por um desejo cujo ponto de partida estd no
individuo que age, por um mdvel interno do agente. Neste sentido,
atividade se opde a coercdo, a obediéncia, a repugnancia ou a indiferenca”
(CLAPAREDE, 1958, p. 150).

Finalmente, dentre os inimeros pontos de contato entre as teorias
pedagogicas de Rousseau e Claparéde, é importante destacar o valor que o

autor de A educacdo funcional conferia a brincadeira e ao jogo. Eles seriam



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 501

recursos na estratégia de despertar, no ambiente escolar, as necessidades

e os interesses do aluno.

Qualquer conhecimento a adquirir pode, se é posto a servico de um jogo, de
um problema a resolver, de um fim a atingir, suscitar interesse, sobretudo no
ensino coletivo, no qual se pode recorrer a competicao, ao instinto dramatico,
a colaboragao, o que tudo é impossivel quando se trata de um aluno apenas.

(CLAPAREDE, 1958, p- 225).

Essas linhas escritas por Claparéde em A educagdo funcional sao
semelhantes as palavras de Rousseau em Consideragoes sobre o governo
da Polénia. Nesse escrito, tendo por finalidade obstar os riscos do
individualismo, Rousseau (1982, p. 38) enfatiza a importincia das
brincadeiras tendo por finalidade um objetivo comum: “[...] Ndo se deve
permitir que [as criancas] brinquem separadamente segundo sua fantasia,
mas todas juntas e em publico, de maneira que haja sempre um alvo
comum ao qual todos aspirem e que excite a concorréncia e a emulagao”.

Finalizando com Claparéde (1958, p. 146), nesse sentido:

[...] o jogo, o brinquedo, é uma das principais necessidades da crianca. £
exatamente porque tem essa necessidade que a crianga é crianga; pode-se,
pois, considerar a tendéncia lidica como essencial a natureza da infancia. A
necessidade de brincar: eis o que vai nos permitir reconciliar a escola com a

vida [...].

Claparede, para além da influéncia de Rousseau, é um tipico
representante da psicologia influenciada pela biologia e pelo
evolucionismo, para quem o conceito de vida corresponde a um processo
de adaptacdo continuo guiado pela légica da utilidade e da eficiéncia. Nesse
sentido, entre a influéncia de Rousseau, mas sobremaneira da biologia,

que Jean Piaget tornou-se um discipulo do autor de A educacao funcional.
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3.3.3.2 Ainfluéncia da pedagogia de Rousseau sobre Jean Piaget

Jean Piaget foi biélogo e dedicou a vida a submeter rigorosamente o
processo de aquisicdo do conhecimento por parte do ser humano,
particularmente a crianca. Ele revolucionou, como o fez Rousseau em seu
tempo, 0 modo de encarar a educacdo de criancas ao mostrar que elas ndao
pensam como os adultos e constroem o seu préprio aprendizado.

A maneira de Rousseau no Emilio, que pregava que a crianca
desenvolve suas capacidades fisicas e intelectuais de acordo com as
diversas fases de seu desenvolvimento, Piaget criou um campo de
investigacdo que chamou de epistemologia genética, ou seja, uma teoria
do conhecimento centrada no desenvolvimento natural da crianca.
Segundo o cientista, o progresso cognitivo infantil passa por quatro
estagios, desde o nascimento até o inicio da adolescéncia, quando a
capacidade plena de raciocinio é atingida'.

A concepcdo pedagodgica de Rousseau de que a crianga aprende
apenas aquilo que ela estd em condicio de aprender é absorvida por Piaget,
que demonstra que a transmissao de conhecimento dos professores aos
seus alunos é limitada. Mesmo que retnam condicbes cognitivas de
entender os contetdos, diz Piaget, a crianga s6 demonstra desejo em
aprender aquilo que desperta o seu interesse.

A constatagdo rousseauniana de que o conhecimento se da por
descobertas que a proépria crianca faz foi submetida as rigorosas
observacoes cientificas de Piaget. E dele a ideia de que o aprendizado é

construido pelo aluno e é sua a teoria que inaugura a corrente

155 Em resumo, o primeiro estagio é o sensério-motor, qua vai até os 2 anos. K um periodo anterior 4 linguagem, no
qual a crianga desenvolve a percepgao de si mesma e dos objetos em volta. O segundo estagio, pré-operacional, vai
dos 2 a0s 7 anos e se caracteriza pelo dominio da linguagem. A crianca ainda é egocéntrica e nao é capaz de se colocar
moralmente no lugar de outra pessoa. O terceiro estagio é o das operacdes concretas, dos 7 aos 11 ou 12 anos; a
crianca possui nogdes morais e de reversibilidade das agdes. O quarto estagio é o formal e inicia-se por volta dos 12
anos; marca a entrada da idade adulta em termos cognitivos, em que o adolescente é capaz de relacionar conceitos
abstratos e raciocinar sobre hipéteses.
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construtivista. Educar, para o autor de A psicologia da crianga, é provocar
a atividade, isto é, é pensar no que a crianca pode se tornar (PIAGET;
INHELDER, 2009).

A heranca da pedagogia do Emilio sobre a teoria piagetiana é
comprovada na sua tese de que o infante s6 gradualmente se insere no
conjunto de regras, valores e simbolos construidos na vida em sociedade.
Esse ingresso da crianca no arcabougo normativo do convivio social se da
mediante dois mecanismos: a assimilagio e a acomodacdo. O primeiro é
endogeno e consiste em incorporar objetos exteriores a esquemas mentais
preexistentes; enquanto o segundo é exdgeno e se refere a modificagdes
dos sistemas de assimilagao por influéncia do mundo externo.

Consoante Piaget, a inteligéncia depende da acio do sujeito sobre os
objetos, numa espécie de didlogo entre as estruturas internas e a realidade
externa. De forma semelhante, para Rousseau, a producio do
conhecimento ocorre de maneira dialética entre o objeto que se apresenta
ao sujeito e que expressa por si s6 a “verdade das coisas” e este mesmo
sujeito que o problematiza, pensando-o com base em suas determinagoes.

Para o estudioso de Neuchatél, o intelecto é formado por esquemas
capacitados a evoluirem e a se tornarem progressivamente mais
complexos. Rousseau ja havia percebido isso em seu Emilio; seu esforco
nesse livro, assim como o de Piaget em A psicologia da crianga, é o de
retirar seu pupilo de suas condigdes instintivas inatas, portanto
egocéntricas, e o conduzir gradualmente a aquisicio de posturas morais
socialmente responsaveis.

Desse modo, tanto para Rousseau como para Piaget, educar criancas
nio se refere tanto a transmissido de contetido, mas visa favorecer a
atividade mental do aluno. Para ambos, os modelos tedricos (provenientes
das teorias educacionais) sdo sempre incompletos; por isso, ndo existem

receitas prontas para a educagdo dos pequenos.



Consideracgoes finais

A teoria do conhecimento atravessa toda filosofia de Rousseau. As
preocupacdes do genebrino sobre as origens e os fundamentos do
conhecimento humano reverberaram em suas investiga¢des sobre musica,
histéria, linguagem, ciéncias e politica, fazendo-se notar também em seus
principios sobre educacdo. No Emilio, é possivel percebermos a influéncia
de diversos matizes tedricos atuando em conjunto na pedagogia de sua
crianga; verbi gratia, o empirismo de Locke, o sensualismo de Condillac e
mesmo o racionalismo de Descartes e Malebranche.

Embora nio tenha escrito uma obra sobre teoria do conhecimento,
Rousseau se debrucou sobre questdes centrais acerca do conhecimento,
como, por exemplo, a dualidade metafisica da alma, o papel da razao na
aquisicdo da ciéncia, a teoria da consciéncia moral, a fun¢do dos sentidos
no ato de conhecer, as diferencas dos temperamentos individuais, entre
outros assuntos fundamentais para o desenvolvimento de sua
epistemologia.

Jean-Jacques Rousseau foi sem davida um leitor atento ndo apenas
dos antigos, com quem aprendeu sobre histéria e moral, mas também dos
modernos. Pietistas, jansenistas, jusnaturalistas, fisicos, quimicos,
matematicos; Montaigne, Maquiavel, Montesquieu, principalmente
Descartes, Locke, Malebranche, Lamy e Leibniz, além de Diderot,
d’Alembert, Condillac e Helvétius, fizeram parte de seu singular arcabougo
tedrico.

Dono de uma estratégia peculiar, que era a de ler os autores sem
imiscuir seus pensamentos aos deles, Rousseau fez do método cientifico o

guia de sua leitura, pois mantinha-se distante do seu objeto de pesquisa e



Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho | 505

s6 depois de uma longa meditagao dava seu parecer sobre aquilo que havia
lido e pensado. Seu pensamento é, portanto, o resultado de apropriacoes e
refutacdes das diversas teorias com que teve contato - que chamamos aqui
de “sintese dos contraditérios” -, sendo a originalidade de sua filosofia a
organizacdo de um todo coerente com suas proprias convicgoes.

Esse transito entre pensadores de opinides tdo divergentes ndo
apenas o tornou um pensador flexivel, mas fez brotar nele um olhar critico
frente ao seu tempo. Rousseau era um iluminista, porque acreditava na
reabilitacdo do homem através das luzes ptblicas; mas também um anti-
iluminista, na medida em que negava a supremacia da razdo sobre as agoes
humanas. Assim como Malebranche e Marie Huber, para quem a razao
nao é a principal faculdade humana, ele acreditava na voz do sentimento
interior; essa voz é um lastro da poténcia de Deus sobre os homens e um
guia seguro para suas agdes, uma vez que € o sentimento interior que
valida moralmente o que a razao conhece e que d4 confianca a0 homem
para seguir o caminho do bem.

Embora a razdo divida espaco com o sentimento, ndo h4 uma relagdo
de hierarquia entre ambas, e sim de complementariedade. Rousseau confia
na razdo, mas apenas quando esta estd acompanhada de algo que lhe dé
um sentido moral, que lhe indique o “bem” e o “mal”. Isso denota que
Rousseau nao é um irracionalista, e sim um moralista. Para ele, a razdo
conhece e o sentimento confirma se esse conhecimento é bom ou ruim
para o homem, ou seja, a ciéncia s6 é valida na medida em que assume um
valor deontol6gico para os seres humanos.

O papel de guia da razdo perpetrado pela consciéncia s6 adveio de um
longo e sucessivo desenvolvimento das faculdades humanas. Nesse
sentido, podemos falar de duas grandes perspectivas epistemoldgicas no
pensamento de Rousseau: a histérico-genealdgica e a educacional. Com

relacdo ao avanco histdrico do homem, o desenvolvimento dos primeiros
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instintos relacionados a conservagao e ao bem-estar humanos converteu-
se, com o passar dos séculos, em sentimentos de empatia e solidariedade
(piedade) entre os individuos. Foi a sociabilidade que tornou possivel a
exteriorizacdo desses sentimentos.

O amor de si, projetado para fora do individuo através do comércio
entre os homens, é inato e representa nele sua humanidade e sua bondade
natural; se expandido aos outros seres humanos, ele se torna também o
principio da virtude e da justica, base de toda lei e do acordo reciproco
entre as vontades individuais. A sociabilidade nio apenas despertou o
amor de si, mas igualmente as faculdades que sdo intrinsecas aos
individuos, como a razdo e a consciéncia moral, jA que no estado de
natureza estas ndo precisaram ser ativadas, permanecendo, por isso,
apenas virtuais.

Razao, memodria, consciéncia moral e imaginagdo existiram, segundo
Rousseau, desde sempre nos homens, contudo ndo careceram de ser
exercitadas por eles em seu estado de natureza, exatamente porque os
instintos em tudo os satisfaziam. No entanto, com a passagem do estado
de natureza ao estado social, essas faculdades entraram em agao.
Orientadas inicialmente pelos sentidos, porta de entrada de todo
conhecimento humano, essas poténcias, que a principio eram pouco
desenvolvidas, ganharam forca com o advento da linguagem articulada e
depois com o estabelecimento da sociedade civil.

Do inicio da sociabilidade, com um longo periodo de paz entre os
homens (la jeunesse du monde), até o seu avango, com um penoso estado
de guerra, passando pelo surgimento da propriedade privada e a
consolidagdo de um acordo de paz, a razdo, como lugar de um
entendimento comum, perdeu-se, porque foi corrompida nesse longo

processo de consolidacdo da sociedade civil.
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Rousseau acreditava que era preciso recuperar a razao humana para
que ela se tornasse uma espécie de arbitro que organizasse uma nova
forma de sociedade baseada na democracia e na vontade geral do povo.
Por isso, é tdo importante comecar essa retomada pela educagdo, visto que
o0 genebrino achava que era necessario formar o homem virtuoso para se
chegar igualmente ao cidadao virtuoso.

Para o autor do Emilio, as faculdades humanas possuem uma dupla
caracteristica: o sentido de originalidade de cada etapa e a continuidade do
desenvolvimento organico do homem. Com as modificagbes do corpo
humano, cada uma das faculdades teria sua progressio proépria, seus
momentos privilegiados de formacao, contudo o educador deve levar em
consideracdo o crescimento total da alma, ou seja, de todas as capacidades
cognitivas e motoras do seu educando.

Embora o genebrino transite por todas os matizes tedricos, como ja
dissemos, ndo é possivel aproxima-lo de nenhuma escola filoséfica. Ele
tem sobre o homem, como sobre a educagdo, sua concepgiao pessoal.
Rousseau considera o homem como um todo organico cuja perfeicao
consiste no equilibrio de suas forcas interiores. Entretanto, ele nao se
interessa apenas pelas poténcias intrinsecas ao homem, isto é, por aquilo
que nele diz respeito ao sentimento moral e a razdo, por exemplo, mas
também pela unidade organica, que contempla o aspecto biol6gico mais
geral dos individuos.

Cada aluno exige do gouverneur uma percepgao e um método de
educacao renovado, sem que nada haja preconcebido. O gouverneur deve
conduzir seu aprendiz de estado psicolégico em estado psicolégico até que
ele atinja a maturidade. Ele mudaré de método quando mudar a psicologia
da alma em crescimento. Sendo assim, ele deixara cada estagio psicolégico

mudar lentamente seu ponto de maturidade, no estagio em que todas as
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aquisicoes precedentes reencontrardao seu estado de equilibrio e no qual
todas as aquisi¢des que virdo irdo se remodelar a sua condicdo atual.

O bom método, em resumo, é aquele que atende as necessidades
presentes e antecipa as necessidades futuras do aluno. Como assevera
Ravier (1941, p. 155), “[...] O eterno é implicado no instante; o passado e o
futuro, no presente; a faculdade, na faculdade; é a alma total que se
interessa por moldar-se a todo momento, segundo aquilo em que ela
tornou-se e segundo aquilo em que ela vai tornar-se”.

Néo apenas no Emilio, mas na Carta a Beaumont e no Segundo
discurso, Rousseau realiza diversas aproximacbes entre o
desenvolvimento do homem (como individuo) e o desenvolvimento da
raca humana. Quanto a isso, Ravier (1941, p. 155) acredita que, “[...] no
fundo da raca humana, como no fundo do individuo, h4 um principio de
crescimento organico, de ascensdo imanente [..]; a histéria do
desenvolvimento da humanidade se repete para cada homem em
particular”.

Para o genebrino, cada faculdade em desenvolvimento apresenta
caracteristicas que lhes sdo préprias, porém estas ndo se desenvolvem
sendo em concurso com as outras faculdades que correspondem a cada
uma das idades psiquicas da crianca. No Emilio, Rousseau instaurou um
estudo da alma em crescimento através de cortes horizontais; ele
estabeleceu didaticamente tantas idades quanto possiveis e fez um estudo
particular de cada faculdade em crescimento.

As primeiras faculdades das quais se ocupa o gouverneur sido os
sentidos. Pelos sentidos, forma-se a primeira educagao da crianga, que se
inicia desde o seu nascimento. A educagio dos sentidos ocorrera sob as
orientacdes do gouverneur, que dard a eles vigor e resisténcia. E

necessario, para isso, que os membros da crianca sejam livres, de modo
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que possa interagir sem intermediarios com os objetos e que, ainda mais,
ela esteja liberada de todo habito fisico.

Até 0s 12 anos, a crianga é dominada pela via dos sentidos. Toda a sua
educagio repousara sobre o aperfeicoamento de sua sensibilidade fisica. F
através dessa educagio que se formam nela o julgamento, a razio e a
virtude. A via do corpo e a dos sentidos absorverao, nessa primeira idade,
toda a sua atividade.

Jean-Jacques observou que os nossos sentidos, as vezes, sdo
semelhantes e, as vezes, sao dissemelhantes. Rousseau se esforca em dar
a cada sentido o méaximo de justeza e de precisio que ele é capaz. E preciso,
contudo, respeitar o tempo da crianca. E necessario adaptar o método a
natureza propria de cada sentido e de sua finalidade.

O primeiro estudo a que Jean-Jacques se dedica no Emilio é sobre o
tato. O toque é um sentido limitado, porém seguro. O segundo estudo sobre
o qual ele se concentra é o da visdo. A vista, diferentemente do toque, estende
as percepgdes humanas para além do homem. O terceiro estudo é o da
audicdo. A orelha, diz o genebrino, ¢ um organismo ativo e também um
organismo passivo. O quarto estudo é o da comunicagdo. A fala sintetiza
todos os outros sentidos e comunica a0 mundo as sensacoes experimentadas
pelos homens. O quinto estudo é o do olfato. O odor é o sentido da
imaginacao, pelo qual Rousseau menos se interessa. O gosto, tltimo sentido
estudado por ele, é central para a educacdo, pois estd relacionado ao
temperamento individual e as exigéncias da natureza humana.

No Emilio, Rousseau faz interagir as sensacdes entre si. Nao é
exagerado dizer que a cada sentido ele cria um novo método de educagdo
sensorial. Sua analise psicoldgica dos organismos esta alicercada em trés
principios: o cuidado das reagdes elementares, a passagem progressiva do

simples ao complexo e o controle por uma sensagao mais segura (RAVIER,

1941).
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Dos sentidos as faculdades humanas, a imaginacao, no entendimento
de Rousseau, ndo é boa ou ma em si, mas ela torna-se “boa” ou “ma”
segundo o psiquismo em que ela se insere. Para Rousseau, existem dois tipos
de imaginagdo: uma visual, que cria os fantasmas da noite, e a outra ligada
as paixdes, que nos transporta ao mundo de visdes novas. A primeira a
crianca possui naturalmente e é preciso combater e a segunda ela ainda nédo
possui. Nesse altimo caso, da imaginacao vinculada as paixdes, nosso autor
parece nos dizer no Emilio que ora as paixdes nascem da imaginacio: “[...]
¢ apenas no fogo da imaginagdo que as paixdes se acendem” (ROUSSEAU,
2014, p. 164); e ora, ao contrario, a imagina¢do nasce das paixdes: “[...] na
infincia, quando a imaginacao, animada ainda por poucas paixdes, é pouco
suscetivel de emogao [...]” (ROUSSEAU, 2014, p. 200).

Sobre a memoria, Rousseau encontra-se encerrado numa antinomia
de seu proprio pensamento; por alguns momentos do Emilio, por
exemplo, ele mantém nela uma certa confianca e, em outros momentos,
ele desconfia dessa faculdade. As criangas ao nascerem possuem um
cérebro liso e polido, é o que lemos no Livro I do seu Emilio; nem por isso,
em condicbes normais de satide, sua memoria é menos perfeita do que
suas outras faculdades que de inicio encontram-se adormecidas.

Rousseau utiliza a memoria como uma pega essencial na educacao do
Emilio. Para ele, as criancas retém bem os sons e sdo capazes de
memorizar figuras e sensagdes. Embora as criangas ainda ndo sejam
capazes de julgamento, porque ainda ndo adquiriram verdadeira
memoria, existe nelas uma espécie de “memoria dos sentidos”, ou seja,
uma solidariedade entre os 6rgaos corporais (como a mao, os olhos, os
ouvidos, o nariz e a boca), que vai se aperfeicoando ao longo do seu
desenvolvimento organico.

Somente aos 12 anos de idade, a crianca é capaz de receber nogdes

morais essenciais. E nessa fase de sua vida que ela adquire também a
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capacidade de julgar e também de memorizar as coisas. Nesse sentido,
“julgamento” e “memoria” se confundem, ndo porque sejam iguais, mas
porque mantém entre si uma exigéncia reciproca, isto é, “[...] uma nao se
desenvolve sem a outra” (ROUSSEAU, 2005¢, p. 120).

K importante nio interpretarmos, contudo, que, aos 12 anos de idade,
a crianga tenha uma razdo plenamente desenvolvida. O amadurecimento
da razao s6 ocorre, segundo Rousseau, entre 0s 20 e 0s 25 anos de idade,
quando o adulto é autdnomo para realizar seus proprios julgamentos. Por
esse motivo, é fundamental ndo confundirmos a “razdo nascente” da
crianca com a “razdo amadurecida” do adulto. Somente com o julgamento
amadurecido é que a verdadeira memoria se desenvolve.

A memoria sem o julgamento, que é o caso da crianga, é diferente da
memoria que se une a razdo no homem. A situacdo psiquica em que cada
faculdade esta inserida modifica esta mesma. Por isso, € importante avaliar
essa situacdo para direcionar a educagdo da crianca. Nunca oferecer
contetdos a ela sem que esteja em condigdo de compreender e apenas
oferecer algo para que ela memorize, sem raciocinar a respeito, é algo que
o educador deve evitar.

A crianga possui uma memdria fraca, por isso sua formacdo moral é
concebida como uma pré-formagao para o futuro. Por conta do defeito do
julgamento, que é também um defeito na meméria, a educagio do Emilio
deve basear-se na utilidade, ou seja, ela deve estar adaptada a condicado
psiquica do discente. Nesse sentido, o primado da moral sobre a
inteligéncia € algo que o educador deve priorizar na formacao da crianca.

E no paradoxo que é necessario procurar o verdadeiro pensamento
de Rousseau. Existe na crianga uma espécie de raciocinio que nao é do
adulto. No Livro II do Emilio, Jean-Jacques assevera que, longe de achar
que a crianca ndo tem nenhuma espécie de raciocinio, é importante

admitirmos que ela raciocina muito bem em tudo o que conhece e que se
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relaciona com o seu interesse presente e sensivel (ROUSSEAU, 2014). Os
raciocinios da crianga se prendem as coisas sensiveis e é errado querer
fazé-la raciocinar sobre aquilo que ela nio pode compreender. E preciso,
portanto, adaptar os seus conhecimentos a sua forma atual de raciocinio.

O educador deve orientar a educagédo da crianga de acordo com o seu
psiquismo atual; essa é uma condigdo para todas as faculdades. Deve
existir um método de educagdo que se ocupe nao apenas da imaginagao ou
da memdria, mas também da razdo. H4 na filosofia de Rousseau um duplo
sentido dessa faculdade do homem. Por isso, ora ele confia, ora ele
desconfia dessa faculdade. Rousseau salva a razao pratica e ltcida, ou seja,
a “razdo razoavel” (raisonnable), que, junto com o sentimento moral,
orienta os julgamentos humanos e acusa apenas a “razdo raciocinante”
(rationelle), que inspira “os insensatos juizos dos homens”. Essa razdo
instrumental aprisiona os individuos na subjetividade turva da opinido e
da ilusdo, fazendo com que acreditem nas falsas clarezas do raciocinio
(STAROBINSKI, 2011).

Luz, sentimento e liberdade estdo sobre o plano moral - assim como
sobre o plano intelectual -, em relagdo estreita com a razdo. O educador,
para obter uma boa educacao do seu aluno, deve torna-lo um ser razoével,
sem, contudo, deixar de respeitar cada etapa do seu desenvolvimento
organico. H4, portanto, na filosofia de Jean-Jacques, uma verdadeira estima
em rela¢do a razao, embora ele saiba que ela é uma faculdade falivel.

No Emilio, a tatica de Rousseau é manter a razio nos seus limites, em
sua humildade, em contato com todas as outras faculdades, em particular
com o sentimento. Como nos diz Ravier (1941, p. 177) em L’éducacion de
I’homme nouveau, “Se ha uma faculdade que importa deixar amadurecer
na crianga, e que nao é necessaria, a nenhum preco, isolar da atividade
fisica e psiquica total, é a razao”. A razao, bem como as outras faculdades

intrinsecas a0 homem, s6 podem desenvolver-se numa intrincada e
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constante relacao entre si; e é a educagao que deve cuidar de equilibra-las
para nao as deixar funcionar erroneamente (RAVIER, 1941).

A razdo ndo é sempre a mesma para Rousseau. Existem tantas
“razdes” como etapas do desenvolvimento do homem. Sobre a variacdo da
razdo na crianca, numa perspectiva rousseauniana, é possivel dizermos
que ela nao raciocina abstratamente, e sim sensivelmente. No Emilio,
Rousseau divide a razdo em duas: a razio sensivel e a razdo intelectual. A
razdo sensitiva surge da justeza de diferentes sensagbes que a crianca
experimenta. A razao tedrica, por sua vez, possibilita ao homem formar
ideias complexas pelo concurso de muitas ideias simples. E pela educagio
dos sentidos que as criangas aprendem naturalmente a bem conduzir sua
razdo e a formar seu julgamento. A educagdo dos sentidos é, aos olhos de
Rousseau, 0 Gnico meio de formar a crianca no presente e o adulto no
futuro quanto ao bom uso de suas faculdades, inclusive da razao.

Assim como a memodria, a razdo ndao se separa do complexo
psicolégico que a condiciona. A razdo, conforme nés a conhecemos como
adultos, ndo aparece na crianga e no adolescente; é preciso preparar as
outras faculdades que condicionam a sua retiddao. Uma vez que a razio
aparece, ela deve submeter-se ao controle das faculdades interiores.

Rousseau situa muito tarde o aparecimento do sentimento moral no
Emilio. Somente aos 16 anos de idade le sentiment que se liga a imaginagio
e a razao desponta no adolescente. Para nascer, o sentimento supde uma
maturidade da alma total, diz Ravier (1941). Nessa idade - aos 16 anos -,
o aluno de Rousseau recebe dois tipos de educacao: uma educacdo moral
e outra religiosa. Rousseau sabe que a razdo sozinha nao basta para os
propositos de sua educacao superior, por isso aperfeicoar essa poténcia,
através da conscience, sera um modo de proteger o seu aluno dos erros da
légica fria, do calculo egoista das ciéncias e da sociedade burguesa, que

logo ele passaré a frequentar.
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O ato de observar o comportamento das criancas e estudar o
desenvolvimento de suas faculdades rendeu a pedagogia de Rousseau um
aspecto de originalidade, que é a deducdo de que existe uma natureza
humana na qual os individuos se parecem; mas também em que cada ser
humano se diversifica. “[...] O individuo é, as vezes, inefavel e universal;
tudo nele é original e, no entanto, tudo é comum; tudo é Gnico e tudo é
tipico; ndés nunca terminamos de descobrir coisas novas [...]; a cada
descoberta tem algo que se aplica ao homem” (RAVIER, 1941, p. 189).

O sentido do individual deve ser estudado no campo da psicologia,
isto é, das interagoes que o modificam. Entretanto, o estudo do individuo,
consoante Rousseau, nao é coisa definitiva pelo seu carater de constante
mutagio. No Emilio, o filésofo genebrino conduzird seu aluno a uma
harmonia perfeita de suas faculdades, ou seja, quando todas as suas
faculdades estiverem despertas segundo a natureza humana. Nesse
sentido, “Supondo, pois, que 0 meu método seja o da natureza e que nao
tenha me enganado em sua aplicacdo [...]; Cada idade, cada estado da vida
tem a sua perfeigdo conveniente, o tipo de maturidade que lhe é prépria”
(ROUSSEAU, 2014, p. 202).

Numa perspectiva inteiramente rousseauniana, sabemos o que é a
marcha da natureza porque conseguimos observa-la e dela tirar
conclusdes, mesmo que nao dependa de nds o desenvolvimento interno de
nossas faculdades; o uso que retiramos da observacdo dessas faculdades,
bem como do seu desenvolvimento, permitiu que Rousseau propusesse

uma pedagogia prépria para o seu aluno imaginério, Emilio.
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