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RESUMO

O objetivo desta dissertacdo € analisar e discutir o conceito de Virtude como apresentado por
Jean-Jacques Rousseau (1712-1778), em especial segundo as formulagdes feitas em Emilio ou
Da educacéo (1762), de acordo com o ambiente filoséfico do periodo iluminista. Para tanto,
valemo-nos de um breve estudo sobre o conceito em questdo em uma visao geral, a partir dos
estudos realizados por Newton Bignotto em seu livro As aventuras da virtude: As ideias
republicanas na Franca do século XVIII (2010), no qual o comentador brasileiro expde a
relagdo do pensamento ético-politico do filésofo de Genebra e as suas repercussdes no
movimento republicano que culminou na Revolucdo Francesa e consequente queda do
Ancient Régime. A partir do panorama apresentado, tentaremos compreender as posi¢des
aparentemente conflitantes do pensamento de Rousseau acerca da virtude, especialmente no
que concerne ao embate entre a virtude ética e a virtude civica para, com suporte nas leituras
do Emilio, observar como esta obra sustenta uma possivel mediacdo entre as duas
especificacbes do conceito. Fala-se em Rousseau da virtude pois, segundo o filoésofo, a
sociedade provocava um desvio, que de inicio surge com o estabelecimento de uma opinido
divergente da ordem estabelecida pelas disposi¢fes naturais do homem para conhecer e
formular uma ideia, se perpetua por meio do habito social; dessa forma, as paixdes humanas
originarias, que visam a sua manutencdo enquanto individuo e também como espécie, sofrem
perversos acréscimos e apartam-se da organizacao natural, dando origem a gama de vicios
que observa-se na ordem civil. Para o pensador, porém, é possivel uma recuperacdo das
condi¢des naturais por meio de uma firme determinacdo da acdo segundo os sentimentos
originarios, a despeito dos costumes desviados em que o homem civil vive; para tanto, ndo
apenas se exige um conhecimento das disposi¢Ges da natureza, que se apresentam como um
dictamen da consciéncia, mas também a imposi¢cdo de um esforco constante do ser humano
para colocar-se conforme estas disposicdes e ordenar-se segundo estes preceitos naturais.
Aquilo que ao ser humano em estado de natureza ndo exigia qualquer esforco, pois o
equilibrio entre o amor-de-si (amour-de-soi), instinto de auto conservagdo, e a piedade
natural, virtude natural de preservacdo da espécie e do mundo como um todo, se da
mecanicamente segundo a ordem natural, do homem civil exige ndo apenas conhecimento
como um esforco; a forca que permite ao homem romper os grilhdes do héabito do mau
costume e harmonizar-se com a ordem da natureza é, para Rousseau, a virtude, que serve,
portanto, de forca contrapontual ao impulso do egoismo. Com este movimento em questéo

pretendemos compreender, primeiro, como ocorre a desnaturacdo do impulso de auto



conservacao do individuo (amor-de-si), decorrente dos vis efeitos do mecanismo dual de
habito e opinides, como, a seguir, buscamos no sentimento natural da piedade e na fonte de
seu conhecimento em sociedade, que € a consciéncia, 0s elementos necessarios para que 0
homem civil, mediante a forca da virtude, possa rearmonizar-se com suas disposi¢des naturais

e fazer-se, por fim, uno em sua existéncia.

Palavras-chave: virtude, forca, disposicdo, amor-de-si, razéo, dictamen, consciéncia, habitos,

opinides, piedade natural.



ABSTRACT

The objective of this dissertation is to analyze and discuss the concept of Virtue as presented
by Jean-Jacques Rousseau (1712-1778), in particular following the formulations made in
Emile, or On Education (1762), according to the philosophical environment of the
Enlightenment period. To do so, we made use of a brief study on the concept in question in an
overview, from the studies carried out by Newton Bignotto in his book As aventuras da
virtude: As ideias republicanas na Franca do século XVIII (2010), in which the Brazilian
commentator exposes the relation of the ethical-political thought of the Geneva philosopher
and its repercussions on the republican movement that culminated in the French Revolution
and the consequent fall of the Ancient Régime. From the presented panorama, we seek to
understand the apparently conflicting positions of Rousseau's thought about virtue, especially
with regard to the clash between ethical virtue and civic virtue, with the support of Emile's
readings and the work of Pierre Burgelin La philosophie de [’existence de J.-J. Rousseau
(1973), to observe how this work sustains a possible mediation between the two specifications
of the concept. Virtue is a concept in Rousseau’s philosophy because, according to him, the
emergency of society caused a deviation, which at first arises with the establishment of an
opinion that differs from the order established by the natural dispositions of man to know and
formulate an idea, it is perpetuated through of social habit; thus, the original human passions,
which aim to maintain them as an individual and also as a species, suffer perverse additions
and depart from the natural organization, giving rise to the range of vices that are observed in
the civil order. For the mentioned thinker, however, a recovery of natural conditions is
possible through a firm determination of the action according to the original passions, despite
the deviated customs in which the civilian man lives; for that, it is not only required a
knowledge of the dispositions of nature, which present themselves as a dictamen of
conscience, but also the imposition of a constant effort of the human being to put himself in
accordance with these dispositions and order himself according to these natural precepts.
What the human being in a state of nature did not require any effort, because the balance
between self love (amour-de-soi), self-preservation instinct, and compassion, a natural virtue
for the preservation of the species and the world as a whole, if mechanically according to the
natural order, civil man requires not only knowledge but an effort; the force that allows man
to break the chains of the habit of bad custom and harmonize with the order of nature is, for

Rousseau, virtue, which therefore serves as a counterpoint force to the impulse of egoism.



With this movement in question, we intend to understand, first, how the denaturation of the
individual's self-preservation impulse (self love) occurs, due to the vile effects of the dual
mechanism of habit and opinions, as, below, we seek from the concept of dictamen and its
expression in conscience the necessary elements so that the civilian man, through the force of
virtue, can rearmonize himself with his natural dispositions and become, finally, one in his

existence.

Keywords: virtue, force, disposition, self love, reason, dictamen, conscience, habits,
opinions, compassion.
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1 INTRODUCAO

Que tipo de experiéncia pode levar uma pessoa a se desarranjar tdo
intensamente, assim como acontecera com Rousseau no momento da chamada Iluminacéo de
Vincenne? Ele mesmo diz que “Assim que fiz a leitura, divisei um outro universo e tornei-me
outro homem”, € a emoc¢do do momento “raiava o delirio” (ROUSSEAU, 2018, p. 331-332).
Ainda que Marmontel detalhe este momento de forma diferente (ROUSSEAU, 2018, p. 619-
620), uma certeza subsiste desse momento: o mundo para Rousseau seria diferente daquele de
seus 37 anos anteriores.

Aqui tomaremos a posicdo de Rousseau e sua descricdo do que podemos
chamar de uma epifania, que teve como ponto nevrélgico a compreensdo de que a
humanidade havia perdido algo de seu esplendor e se enfraquecido, a ponto de, se por um
evento fantastico Fabricio voltasse ao mundo em pleno século XVIII, seria tomado por uma
grande decepc¢éo ao ver a humanidade tdo desprovida de moderacéo e virtude (ROUSSEAU,
1983, p. 341).

A partir de entdo Rousseau seria conhecido de diversas maneiras: fora um
musico opositor das ciéncias e das artes, um critico da sociedade e elogista da selvageria, um
misantropo afeito a rompantes emocionais, educador de tal qualidade que preferiu entregar
seus cinco filhos para adocdo a ter que se dar o trabalho de crid-los. De todas as posicoes,
talvez a que tenha de fato pautado seu empreendimento filosofico seja a que menos se
destague mas que mais permeia seu trabalho, pois desde o primeiro momento em que de seu
Discurso sobre as ciéncias e as artes (1750), deixou bem clara sua posi¢do: “Ndo é em
absoluto a ciéncia que maltrato, disse a mim mesmo, € a virtude que defendo perante homens
virtuosos” (ROUSSEAU, 1983, p. 333).

André Charrak, em introducao (Paris, 2009) que escreve ao Emilio, ou Da
educagdo, afirma que esta obra inteira sera efetivamente escrita segundo a ordem de criagdo,
que ndo alcanga sendo no final os principios mais gerais. Emilio revelaria os principios
primeiros do sistema de Rousseau, em ocasido da questdo sobre a educagdao (2009, p. 12,
tradugdo nossa)l. Esta posicdo se mostra harmdnica com outros estudiosos da obra

rousseauniana, como Eigeldinger, Trousson, Burgelin, etc. Assim, podemos tomar o Emilio

! tout entiére serait-elle effectivement écrite selon 1’ordre de I’invention, qui n’atteint qu’a la fin les principes les
plus généraux. L’Emile révélerait les premier principe du systéme de Rousseau, a 1’occasion de la question de
I’éducation.
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como um repositorio dos principios da filosofia de Rousseau e, portanto, sustentar que um
estudo sobre os conceitos de sua filosofia podem, seguramente, serem tomados a partir desta
obra.

O objetivo geral, assim, deste trabalho consiste em investigar o conceito de
virtude na obra filoséfica de Jean-Jacques Rousseau, em especial como ele formula em Emilio
ou Da educacdo (1762), de acordo com o ambiente filoséfico do periodo iluminista. Para
tanto, valemo-nos de um breve estudo sobre o conceito em questdo em uma viséo geral, a
partir dos estudos realizados por Newton Bignotto em seu livro As aventuras da virtude: As
ideias republicanas na Franca do século XVIII (2010), no qual o comentador brasileiro expoe
a relacdo do pensamento ético-politico do filésofo de Genebra e as suas repercussdes no
movimento republicano que culminou na Revolucdo Francesa e consequente queda do
Ancient Régime. A partir do panorama apresentado, tentaremos compreender as posices
aparentemente conflitantes do pensamento de Rousseau acerca da virtude, especialmente no
gue concerne ao embate entre a virtude ética e a virtude civica para, com suporte nas leituras
do Emilio, observar como esta obra sustenta uma possivel mediacdo entre as duas
especificacfes do conceito como apresentado por Bignotto.

O estudo do conceito de virtude no Emilio exige que compreendamos, ainda
que de passagem, o problema da origem do mal no mundo como observado por Rousseau. Em
resumo, o filésofo observava uma discrepancia entre a Natureza, ordeira, e a Sociedade,
cadtica e viciosa. Esta discrepancia, que de inicio surgiria com o estabelecimento de uma
opinido divergente da ordem estabelecida pelas disposi¢des naturais do homem, se perpetua
por meio do habito social; dessa forma, as paixdes humanas originarias, que visam a ordem e
sua manuten¢do enquanto individuo e também como espécie, sofrem perversos acréscimos e
apartam-se da organizacao natural, e d& origem a gama de vicios que se observa na sociedade
civil.

Para o pensador, porém, é possivel uma recuperacao das condi¢des naturais por
meio de uma determinacgédo da ac¢do segundo um sentimento da ordem natural que se expressa
no fntimo da consciéncia’, a despeito dos costumes desviados em que o homem civil vive;
para tanto, ndo apenas se exige um conhecimento das disposi¢des da natureza mas também a
imposicdo de um esforgco constante do ser humano para colocar-se conforme estas disposi¢oes

e ordenar-se segundo esse ditame natural. Aquilo que ao ser humano em estado de natureza

2 Sobre o tema da consciéncia em Rousseau, recomendamos o0s estudos realizados por Natalia Maruyama (2001)
e Thomaz Kawauche (2019; 2020).
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ndo exigia qualquer esforco, pois o equilibrio entre 0 amor-de-si (amour-de-soi), instinto de
auto conservacao, e a piedade natural, virtude natural de preservacdo da espécie e do mundo
como um todo, se da mecanicamente segundo um instinto natural, exige do homem associado
ndo apenas o conhecimento da ordem natural por meio da capacidade de formar juizos acerca
de seus sentimentos, mas também um esforco para determinar sua acdo no sentido desse
dictamen; a forca que permite ao homem romper os grilhGes do habito do mau costume e
harmonizar-se com a ordem da natureza é, para Rousseau, a Virtude, que serve, portanto, de
forga contrapontual ao impulso do orgulho.

Para expor o que entendemos como o caminho percorrido por Rousseau no
Emilio sobre este movimento de resgate de uma esséncia que da o sentido da boa acdo moral,
no segundo capitulo expomos a desnaturacdo do homem ao partir da base do processo de
diferenciacdo entre homem natural/homem social; apresentamos, em quatro movimentos, de
gue forma os costumes sociais modificam a esséncia humana ao provocar o surgimento de
paix0des artificiais em discordancia com os preceitos naturais da existéncia, que levam os seres
humanos em sociedade a viver segundo ilusdes decorrentes de um equivocado processo de
conhecimento do mundo a partir da extrapolagdo das capacidades humanas, o que leva o
individuo a um desequilibrio entre paix0es e capacidade de atendé-las; este desequilibrio
resulta em sofrimento e infelicidade, resultado contrario do que se observa na ordem natural,
que tende ao bem e a felicidade. Evidencia-se, assim, a existéncia de duas formas humanas ao
apresentar-nos qual a condicdo do ser humano em um hipotético (como 0 mesmo ressalta)
estado de natureza, segundo saido da mdo do Criador, que tem suas disposi¢Ges naturais
harmdnicas com a ordem natural, e aquele deturpado pela obra humana, 0 homem em estado
social; apresentamos, como complemento, o plano de Rousseau de fazer do pupilo Emilio um
homem natural social, um individuo membro da sociedade mas educado segundo os ditames
da natureza, ou segundo as palavras do proprio pensador, um homem natural que vive em
sociedade.

Exposto o problema da dicotomia entre paix0es naturais e paixdes artificiais,
analisamos, no terceiro capitulo, a partir do que Pierre Burgelin chama, na obra de Rousseau,
do conceito de dictamen, como a voz da consciéncia se apresenta em Rousseau como um
principio fundamental da existéncia humana, a partir do qual pode o individuo reorganizar a
sua relacdo consigo, com 0 mundo e com 0s outros seres, segundo a ordem da natureza. Este

sentimento oferece ao ser humano uma pedra angular a partir da qual pode reestabelecer os
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juizos segundo sua esséncia, o que faz do conceito parte fundamental do sistema de formacao
do sujeito.

Apresentado, no segundo capitulo, o problema da deturpacdo do sujeito pelo
soterramento dos principios originais da existéncia e, no terceiro capitulo, exposto o conceito
de dictamen que permite resgatar essa esséncia perdida pelo desvio do ser humano da ordem
da natureza, no quarto capitulo tratamos sobre a relacdo entre a racionalidade e vontade do
sujeito, principio de acdo segundo um juizo ativo realizado por este. A partir destas
concepcOes, apresentamos como a formacdo de juizos passivos e ativos no individuo,
observado o dictamen da consciéncia, permite a este realizar uma acao segundo a sua vontade,
em adesdo a sua esséncia humana como bem formada pela Natureza. A possibilidade de acédo
segundo uma vontade € a maxima expressao da liberdade, em contraposicdo a reagdo do
sujeito aos desejos facticios decorrentes dos costumes vis.

A virtude, conceito central do presente trabalho, se imiscui em todos 0s momentos
tratados. No primeiro capitulo, com o auxilio de Bignotto realizamos uma breve analise sobre
a virtude em Rousseau em uma perspectiva historica, apoiando-nos no estudo realizado pelo
filosofo brasileiro para demonstrar a pertinéncia do tema na filosofia do Genebrino, bem
como para nos permitir adentrar no problema da virtude como contido no Emilio.
Concluimos, pela exposi¢do da dicotomia entre virtude moral e virtude civica, que o pupilo
epdnimo é preparado pelo Preceptor para aglutinar o duplo aspecto da virtude, a despeito da
diferenca entre os dois pontos de vista; observar-se enquanto individuo e enquanto cidaddo da
origem a uma paralaxe resultante desse deslocamento entre uma e outra posi¢cdo, mas que,
compreendemos, Emilio intenta se ndo eliminar, ao menos diminuir a menor diferenca
possivel.

Enquanto no segundo capitulo tratamos da diferenca entre 0 homem natural e o
homem social, observamos como a virtude se faz presente no sujeito pela expressdo que
Rousseau faz do Emilio, o homem natural feito para viver em sociedade. A partir da ideia de
virtude como transparéncia, vemos como esta se efetiva a partir de uma boa disposi¢do do
individuo em conformidade com sua esséncia. Transparéncia e disposi¢cdo sdo condicdes da
virtude do individuo bem formado, no qual a natureza se faz expressao da prépria existéncia.
Esta boa ordem do sujeito o torna forte, pois em si ndo ha qualquer excesso ou falta, seja de
paixdes seja de faculdades. Dessa forma, a virtude de Emilio e aquela apresentada por

Rousseau em Julia ou A nova Heloisa se coadunam.
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O ditame da consciéncia, segundo apresentaremos no terceiro capitulo, é a fonte
da virtude. Por meio desse instinto divino contido no interior da alma humana pode o sujeito
apoiar suas agdes em principios certos e ordeiros. Diferente dos instintos naturais do estado de
natureza, este sentimento permite ao ser humano se realizar de forma ordeira ndo mais por
impulso, mas por vontade, a partir do reconhecimento racional dos principios da moralidade,
que encontram nas ideias justica e na virtude sua expressao.

Por fim, no quarto e ultimo capitulo tentaremos sustentar que, para além de uma
organizacdo natural, é permitido ao individuo uma reorganizagdo segundo o dictamen da
consciéncia, realizado como uma adesdo do sujeito a sua esséncia, expressdo da vontade
decorrente da observacédo dos preceitos morais e apreensdo de sua possibilidade de efetivacao
a partir da acdo livre do individuo. Para tanto, a virtude enquanto forca se mostra
fundamental, tendo em vista que a expressdo de uma agéo livre depende, regularmente, de um
conflito entre o sujeito e as suas paixdes artificiais herdadas da sociedade. Do primeiro
movimento de adesdo do ser humano a sua natureza, da expressdo da virtude enquanto
disposigéo, transparéncia, decorre este segundo, no qual a virtude se mostra como a forca de
determinacéo da vontade segundo os preceitos do instinto divino da consciéncia.
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2 APARALAXE DA VIRTUDE

2.1 Virtude e o clima Filosofico do Século XVII

Por ser o presente trabalho uma pesquisa sobre o conceito de Virtude conforme
expresso em Emilio, ou Da educacdo, de Jean-Jacques Rousseau, algumas consideracoes
preliminares precisam ser abordadas. Para tanto, valemo-nos do trabalho de Newton Bignotto
intitulado As aventuras da virtude: As ideias republicanas na Franca do século XVIII para
apresentar um panorama geral de como se entendia o conceito central trabalhado na época de
vida de Rousseau e algumas particularidades que nos ajudaram a encaminhar a leitura do
conceito na obra base de nossa pesquisa.

Dentro do espectro de estudo da obra de Bignotto, este nos apresenta como o

conceito tomou um papel fundamental na construcdo do pensamento politico do periodo:

No caminho das ideias republicanas do século XVIII, uma nog¢do ocupou
um lugar de destaque: a virtude. Desde Montesquieu, a questdo da
relacdo entre virtude e politica galvanizou as atengdes de um século que
fez do elogio do comportamento dos herdis da Antiguidade uma de suas
marcas, a0 mesmo tempo que se interrogava sobre a possibilidade de ver
repetidos seus feitos numa época em que os homens publicos haviam
perdido os tracos de desprendimento e devogdo a causa publica que
tanto caracterizavam os personagens de plutarco. Seguir as aventuras e
desventuras da virtude é ndo apenas uma maneira de acompanhar o
processo de transformacdo da paisagem politica intelectual da Franca,
mas também uma forma de assistir ao encontro de concepgdes e ideias de
um mundo que ja desaparecera, e que ainda continuava a influenciar os
comportamentos dos pensadores e dos homens de a¢éo de uma época que
fazia da raz&o o seu farol, o seu sinal de esperanca. (BIGNOTTO, 2010,
p. 22)

A importdncia do conceito de virtude, em especial no ambito politico, no
pensamento do século XVIII dependeu, para Bignotto, em grande parte ao trabalho realizado
por Montesquieu, tendo em vista que, segundo o pensamento predominante de seu tempo, um
periodo em que os relatos dos feitos dos Antigos, retirados das letras de Plutarco, Tito Livio e
Cicero, dentre outros, pareciam mais fabulas do que reais, e “o século das Luzes foi marcado
pelo desejo de compreender como fora possivel alcancar um tdo alto grau de perfeicdo
moral”. Para pensadores acostumados aos movimentos humanos dominados por um certo
egoismo e dissimulacdo, “a virtude civica, (...) precisava ser investigada, mesmo se fosse

apenas para declarar que ela fazia parte de uma época impossivel de ser resgatada”
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(BIGNOTTO, 2010, p. 34). A partir do ponto de vista da investigacdo politica de
Montesquieu, e da pertinéncia da virtude dentro daquela, € que “ele [Montesquieu] deu as
primeiras contribuibes a uma linguagem que ndo deixou mais de frenguentar a paisagem
intelectual do Ocidente” (BIGNOTTO, 2010, p. 35).

Embora a obra de Bignotto trate da relacdo entre o conceito de virtude e o
pensamento politico oitocentista, este auxilia a presente pesquisa ao fazer um importante
destaque preliminar que diz respeito a adjetivacdo que modifica o registro no qual se trabalha
0 conceito de virtude. Como bem expds Bignotto, enquanto trata da questdo da virtude em
Montesquieu, 0 mesmo faz uma adverténcia sobre o conceito de virtude que trabalha em O
espirito das leis; ao seu leitor, o filésofo francés afirma que seria impossivel compreender sua
obra caso se tomasse 0 seu conceito trabalhado de forma errénea, e por isso diferencia a
virtude politica da virtude moral ou da virtude cristd; para Bignotto, adjetivar o conceito de
virtude nao apenas reforca o aspecto politico da obra do francés: “Essa adverténcia pode nos
parecer banal. Ela foi de tal maneira repetida como a definicdo de exceléncia de virtude que
até nos esquecemos de que, no tempo de Montesquieu, havia grande dificuldade para se
compreender o que se queria dizer com essa palavra”. Tal a importancia desta diferenca que
foi o filosofo “for¢ado a delimitar campos diferentes para a virtude e a virtude politica”, de
onde apreende-se que, segundo a compreensdo que Bignotto faz do conceito, “Esta [virtude
politica] (...) diz respeito a uma paixdo pela igualdade e ndo pode ser confundida com um
ato continuo de heroismo e tampouco com a obediéncia aos valores cristdos” (BIGNOTTO,
2010, p. 35-6). Essa diferenca feita por Montesquieu é de fundamental importancia, como
veremos para a obra de Rousseau, mas ndo recepcionada por alguns comentadores; Bignotto
discorda, por exemplo, da leitura de Pierre Manent, para quem a virtude de inspiracdo antiga
contida nas obras de Montesquieu e Rousseau provoca uma antinomia entre o projeto politico
republicano e a fundamentacdo deste na liberdade, pois “Ado tentar transpor a virtude antiga
para as condi¢des modernas, nos damos conta de que ela é pura repressao”, do qual decorre
que, se o intuito do pensamento politico moderno é a Republica, este, “ao desejar a
liberdade, deve dissocia-la da virtude, se quiser evitar os perigos de um amor ao passado,
pois esse pode ser o caminho mais curto para a serviddo”; Bignotto destaca que o equivoco

de Manent estad em que

“seu amalgama entre virtude civica e virtude crista e a insisténcia no tema da
oposicao entre modernos levam-no & conclusdo ndo apenas de que a virtude
antiga era impossivel nas condi¢des do tempo de Montesquieu, mas de que
toda virtude é impossivel na modernidade, sob pena de degenerar em
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violéncia e repressdo, como teria ocorrido na Franga no periodo de
Robespierre” (BIGNOTTO, 2010, p. 36-37).

Este possivel equivoco na leitura feita por Manent, porém, talvez ndo seja
completamente sem razéo, se tomarmos alguns elementos constituintes do conhecimento do
século XVIII. A Enciclopédia, em cujas paginas encontra-se “o clima da crenca dos
iluministas na razdo, com toda sua dedicacdo em fazer expandir essa crenca e sua fé
inabaldvem na capacidade humana de se ultrapassar, a qual foi herdada dos humanistas do
Renascimento” (BIGNOTTO, 2010, p. 56), embora tenha constituido o maior trabalho de
colecdo dos conhecimentos de seu tempo e seja ‘“um material importante para
compreendermos como o léxico do republicanismo foi se formando ao longo do século
XVIII” (BIGNOTTO, 2010, p. 56), também apresenta certa instabilidade exatamente na
apresentacdo do conceito de virtude, pela complexidade que envolve sua defini¢cdo; quanto ao
verbete Democracia, escrito por Jaucourt (que também redigiu o verbete RepuUblica) Bignotto
destaca como, para seu redator, “o regime republicano deve existir em harmonia com o
principio maior da democracia: a virtude” (BIGNOTTO, 2010, p. 63-4); a definicdo
apresentada por ele se da no diapasdo do problema politico, no qual acompanhou
Montesquieu e definiu a virtude “como o amor pelas leis e pela patria” e que, portanto, “é de
se esperar que [em uma republica democratica] os cidaddos sejam capazes de amar as leis, a
patria, a igualdade e a frugalidade” (BIGNOTTO, 2010, p. 64). Esta defini¢do levou, como
salienta Bignotto, a critica de que “o cidaddo de uma verdadeira republica é uma total
impossibilidade em uma sociedade regida por interesses particulares e constituida por
individuos auténomos que disputam entre si a satisfa¢gdo de seus proprios desejos”
(BIGNOTTO, 2010, p. 64).

A dificuldade apresentada pela defini¢do da virtude exposta por Jaucourt, trazida
pela critica subsequente, indica como “apontar simplesmente a virtude como principio da
democracia ndo anula a necessidade de se inquirir sobre a natureza do ato virtuoso”
(BIGNOTTO, 2010, p. 64); nesse sentido, Bignotto recorre ao verbete Virtude para
demonstrar como, para 0s proprios enciclopedistas, a questdo da virtude e de suas maultiplas
expressoes se mostrava complexa e dificil de solucionar.

Se ao expor a completude do conceito de Virtude em seus trés principais aspectos
(moral, politico e religioso), o autor do verbete, Jean-Edme Romilly, empenhou um trabalho
que “compromete em parte o rigor das demonstracoes”, a exibicdo adquire caracteristica

fundamental para compreender a gama diversa de aspectos considerados pelos pensadores da
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época sobre o tema da virtude. Para o enciclopedista, virtude é um sentimento do qual deve
estar imbuido todas as agfes humanas e relacionado a todos seus deveres (BIGNOTTO, 2010,
p. 64-5). Bignotto, diante da magnitude do tema, destaca a dificuldade em se estabelecer uma
definicdo precisa que abarque seus diversos aspectos; o ponto assumido por Romilly, porém,

é claro para o comentador brasileiro:

O verbete procura manter-se fiel a ideia original de que a virtude é um fato
da consciéncia, que vai se tornando real quanto mais pura for a intencdo de
praticar um ato bom. Ao colocar um peso tdo grande na consciéncia, o autor
corre o risco de fazer da virtude um bem subjetivo, sem significado para a
vida em comum. Num outro polo, os riscos vém de uma concepcao
meramente objetiva, que faria da virtude o sinbnimo da obediéncia as leis
positivas, sem nenhum amparo na religido ou numa moral fora do tempo.
Para apoiar sua tese original contra essas objecGes gerais, Romilly afirma
que ‘a virtude é imutdvel’, e ndo, como pretendiam alguns, uma mera
expressdo de costumes locais. Dessa maneira, ela pode ser procurada fora da
histdria particular de cada povo, ainda que o recurso aos exemplos histéricos
seja uma ferramenta preciosa para o fil6sofo, Sem essa base imutavel, a
virtude ndo existe, nem par aos individuos, nem para os Estados. Se assim
for, as leis mesmas se tornam indteis, e 0s homens, em vez de se juntarem
em uma comunidade, fundem-se num agregado amorfo e sem sentido. Mas a
partir dessa base imanente, ela deve constituir os parametros das instituicdes
politicas, a fim de que estas possam de fato contribuir para o
desenvolvimento das potencialidades humanas. Na auséncia da virtude, o
corpo politico se transforma num campo de batalha na qual os individuos se
digladiam por seus interesses e perdem qualquer referéncia ao bem comum.
(BIGNOTTO, 2010, p. 65-6)

Para Bignotto, Romilly expressa na sua exposi¢do sobre o conceito de virtude nao
apenas como nele esta contido a diversidade de aspectos a se considerar que dizem respeito
aos “impasses de uma concepg¢do civica da virtude, normalmente associada a tradi¢do
republicana”, como contém a diversidade de observacdes de inspiracdo nas obras dos
pensadores de seu tempo, pois “a insisténcia na relagdo entre virtude e sentimento, a critica
a filosofia de Hobbes e ao ceticismo de Bayle e, ainda o recurso aos exemplos do passado,
sao topicos importantes da obra de pensadores que, como Rousseau, terdo um papel decisivo
na formag¢do do republicanismo francés” (BIGNOTTO, 2010, p. 66). Essa diversidade de
formulacBes que compuseram o ambiente intelectual do século XVIII encaminha Bignotto
para a investigacdo de suas fontes, das quais destacamos aquela sobre a contribuigdo de

Rousseau para a formacgéo do pensamento do periodo.

2.2 Virtude politica de Rousseau.
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No momento em que o0 proprio Rousseau nos avisou que, quando se trata dos
assuntos humanos, ndo se pode dissociar o individual e o coletivo para ndo incorrer em erro,
ndo s6 podemos como precisamos, apesar de ndo ser no que focamos no presente trabalho,
tratar do aspecto politico da virtude. Continuamos a seguir 0os comentarios de Newton
Bignotto, que observa que “Seu [de Rousseau] pensamento sobre a matéria [a relagdo de
Rousseau com o republicanismo] é complexo e se desenvolveu em varios niveis”
(BIGNOTTO, 2010, p. 86). Partamos, assim, as observacfes de Bignotto sobre o tema, que
nos ajudam a compreender algumas implicacdes do pensamento do Genebrino.

O primeiro destaque feito por Bignotto é a influéncia do pensamento italiano na
obra de Rousseau, principalmente Maquiavel. Decorre dessa fonte “a referéncia ao passado
de Esparta, Roma e seus herois” (BIGNOTTO, 2010, p. 88) que deram o tom a visao politica
republicana que permeia a obra do genebrino e que é ponto basico da inovagdo promovida por

este ao assunto:

“Seus elogios do passado, sua critica da filosofia iluminista e seu desgosto
com a corrupcdo das instituicdes e costumes das sociedades que observava
levaram-no a elaboracéo de uma filosofia politica que firmou as bases sobre
as quais se ergueu o republicanismo francés. O Contrato social é a obra na
gual essa aventura tedrica encontra seu porto. Porém, Ié-la sem considerar 0s
longos desenvolvimentos de pensamento de Rousseau, suas tensdes e seus
paradoxos, pode dar margem a uma interpretacdo reducionista do percurso
de um autor par ao qual o desejo de viver em uma repUblica virtuosa e
harménica nunca escondeu suas dividas quanto a possibilidade de sua
realizacdo em sua época” (BIGNOTTO, 2010, p. 88)

Se a contribuicdo dos autores italianos do Renascimento é herdada por Rousseau,
a fonte de seu pensamento € inegavelmente antiga. A lista de autores classicos a quem ele se
refere (Plutarco, Homero, Ovidio, Séneca, Platdo, Aristoteles e Lucrécio sdo os autores que
Bignotto destaca) demonstra como a inspiracdo grega e romana se faz base de sua
investigacdo. As leituras destes autores causaram no Cidaddo de Genebra um interesse pela
vida de figuras histdrias excepcionais que Ihe inspiravam a buscar uma expressdao de um
espirito humano livre e conforme com a ideia politica republicana, bem como a organizacao
politica das sociedades antigas, das quais Esparta e a Roma seriam a melhor expresséo.

Esparta porque “encarna a realizagdo do ideal de comunhdo entre o cidad@o e a
cidade. Educado para servir, o cidaddo da cidade antiga abdicava do luxo e fazia da

simplicidade e da frugalidade os eixos de sua conduta moral”; Roma, especificamente seu
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periodo republicano conforme apresentado por Tito Livio, pois dela decorre a compreenséo da
importancia das “virtude civica e da liberdade como valor ultimo da cidade” (BIGNOTTO,
2010, p. 90).

Com relagdo a liberdade, sem pretender nos alongarmos em um conceito de
tamanha importancia mas com vista a ndo deixar passar algumas consideracfes sobre tal,
destacamos que a principal critica feita ao trabalho politico de Rousseau decorre de um viés
totalitdrio do seu pensamento, que derivaria de uma leitura na qual “ele teria desejado
substituir as instituicdes politicas de sua época por instituices copiadas do passado,
orientadas por uma virtude impossivel de ser alcan¢ada”; ainda, ndo ajudaria a imagem da
obra politica de Rousseau o fato de que Robespierre “teria se servido das obras do pensador
genebrino para levar a cabo sua politica durante o Terror” (BIGNOTTO, 2010, p. 91); por
fim, o pensamento do genebrino estaria intimamente ligado a uma corrente historica que teve
como resultado os regimes totalitarios do século XX.

Para Bignotto, essa conexdo é fragil e incorreta. Primeiramente, h4 um certo
anacronismo em se ver em Esparta um tipo politico de vertente totalitaria, pois seria colocar
sob a mesma cobertura tedrica “indistintamente fenémenos como o nazismo, o comunismo e a
organizagdo das cidades gregas”; 1550 exclui do célculo o fato de que, apesar do que
podemos compreender hoje, “no curso da historia, [Esparta] nunca foi considerada uma
tirania” (BIGNOTTO, 2010, p. 92).

O segundo ponto, e talvez mais importante, “é o uso da imagem do ‘corpo uno’
como metafora do corpo politico” tanto nos gregos como nos regimes totalitarios e como 0s
pesquisadores realizam esta observacdo. Bignotto se apoia no trabalho de Claude Lefort para
sustentar que ha diferencas significativas que devem ser respeitadas, principalmente no que se
refere a diferenca entre a percep¢do da unidade politica e da unidade popular; podemos
compreender a diferenca ao lembrarmo-nos que Roma era politicamente unitaria, apesar da
diversidade étnica de seus cidaddos. Ainda, € menos a unidade politico-populacional que
expressa com precisdo os elementos dos regimes totalitarios, mas a “extin¢do da experiéncia
politica, pela clausura do espago puiblico e pelo desaparecimento do cidaddo” (BIGNOTTO,
2010, p. 93), leitura de Bignotto das ideias de Hannah Arendt. E neste aspecto que expde o

comentador:

Arendt mostra que o perigo que ronda as sociedades democréticas
contemporéneas é derivado do fato de que o espaco publico foi sendo
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progressivamente destruido em proveito dos espacos privados e que 0 corpo
politico perdeu as arenas nas quais a liberdade dos cidadaos se manifestava.
Os regimes totalitarios representam o estagio final da destrui¢do do politico
e, rigorosamente, ndo podemos nem mesmo falar de cidaddos quando a
liberdade associada & sua condicdo ja ndo existe mais. (BIGNOTTO, 2010,
p. 93)

A partir desses elementos € que conclui Bignotto que “o recurso ao conceito de
totalitarismo, para a compreensdo do pensamento de Rousseau, mostra-se pouco proveitoso,
mesmo quando se trata de uma metafora”, e sustenta, a partir de sua leitura de Baczko, que é
preciso observar na obra Rousseauista uma dinamica entre elementos aparentemente
opositores, “conservadorismo e o cardater democrdtico radical”, nd0 em um movimento
compassado, mas que elas se fazem “duas vertentes constitutivas que coexistem o tempo todo
em seu pensamento” (BIGNOTTO, 2010, p. 94). O primeiro se apresentaria na relacdo que
Rousseau faz entre a virtude e a antiguidade, enquanto o segundo teria na natureza o seu
esteio. Veremos, de forma sucinta, como o comentador brasileiro faz essa leitura.

Mesmo que Rousseau, em idade mais madura, tenha em certo aspecto depreciado
seu primeiro empreendimento propriamente filos6fico, € no primeiro Discurso que se
encontram os fundamentos para se trabalhar o conceito de virtude. Para Bignotto, nele se
apresentam pontos do pensamento do genebrino que abrem-se para uma modificacdo da
perspectiva politica de seu tempo, pois “Se Montesquieu havia introduzido na lingua tedrica
o tema da virtude politica, Rousseau tomaria um caminho totalmente distinto para fazer a
critica das sociedades politicas de seu tempo evocando uma virtude que nada tinha de
politica” (BIGNOTTO, 2010, p. 95). Essa inovacdo de Rousseau, para Bignotto, se baseia na
na critica de seu tempo consubstanciada no tema da sinceridade “num século que se
acostumara a fazer o elogio da dissimulacdo e das mdascaras sociais” (BIGNOTTO, 2010, p.
95). No primeiro Discurso, Rousseau rompe com a sociedade de seu tempo, mediante uma
ode a Antiguidade e a Virtude, e em A nova Heloisa ele expde mais detalhadamente como as
mascaras e obstaculos prejudicam as relagdes entre os sujeitos; ao se aproveitar das dindmicas
interpessoais das personagens de seu romance, Rousseau se vale da “oposi¢do entre amizade
verdadeira e relagbes mundanas como um indicativo do estado de corrupg¢do das sociedades”
(BIGNOTTO, 2010, p. 96). Bignotto vé nessa dindmica menos um esforco para se
compreender a intimidade das proposi¢fes dos individuos mas uma busca por elucidar a
possibilidade do tecido social permanecer unido sob a influéncia do ceticismo e da fraude.

Bignotto faz um movimento que nos leva da postura de Wolmar quanto a religido

no romance epistolar para iluminar a critica a sociedade de seu tempo, como exposto no
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primeiro Discurso. A demonstracdo da prética religiosa cética de Wolmar, cuja justificativa
“revela o rosto de uma sociedade que se perdeu em filigranas argumentativas”
(BIGNOTTO, 2010, p. 97) e camufla um ateismo e ceticismo pernicioso, coaduna-se o tema
do prejuizo que as ciéncias e as artes causam. As praticas sociais, conforme observado por
Rousseau, ndo passam de uma casca de falsidade sob a qual fermentam os verdadeiros
interesses egoistas de cada pessoa, ou uma desconexdo entre a realidade da existéncia e a
encenagao social, problema que para o genebrino era evidente em seu tempo.

Ao tratar da demonstragdo da corrupgdo dos costumes em seu tempo, Rousseau
valeu-se da comparacdo com as civilizagbes antigas, de inspiracdo Renascentista e apoiada
nos trabalhos dos historiadores classicos. Esse recurso ao passado, porém, ndo era uma
proposta utopica, pois nenhuma dessas civilizagBes saiu ilesa de sofrer o mal da corrupgéo
causada pelo luxo, os conhecimentos vaos e “um amor desmesurado pelas artes, pelo ‘bom
gosto’ e pela filosofia” (BIGNOTTO, 2010, p. 98). Demonstrava-se que 0S prejuizos morais
decorrentes da depravacdo dos costumes era tdo inegdvel que nem mesmo as maiores
civilizagdes antigas lhe escarparam dos eventos (Rousseau tinha um enorme apreco pela
historia da Roma Republicana, mas até a Cidade Eterna se perdeu em corrupg¢ao no periodo
imperial); dessas, duas mantinham-se, contudo, como baluartes da firmeza politica e correcdo
cultural e foi desses exemplos que Rousseau se valeu para fazer a oposicdo das condi¢des da
sociedade do Ancient Regime: Esparta e Atenas. Estes exemplos tinham sua razdo: além de
fazerem parte do “imagindrio de uma época repleta de referéncias ao passado”, a proposta
da Academia de Dijon incitava “o confronto entre um passado glorioso e o presente, o qual
se anunciava ainda mais glorioso” (BIGNOTTO, 2010, p. 99). Bignotto destaca como, em
sua resposta, Rousseau demonstra sua sagacidade: evita destratar 0 seu tempo e a sua
sociedade diretamente, mas incita, por meio da referéncia & Antiguidade e a virtude, uma
reavaliacdo moral de seus contemporaneos e das instituicdes do Ancient Régime. A Atenas de
Sdcrates, orgulhosa, luxuosa e culta, sucumbe perante a higidez moral de Esparta.

Da exposicdo realizada por Rousseau em seu primeiro Discurso, Seus
fundamentos e comparagdes, 0 que importa atentarmo-nos, cujo destaque faz Bignotto, é que
se faz necessario sempre ter em conta que “o conceito central em sua démarche é a virtude”
(BIGNOTTO, 2010, p. 103). O recurso do Cidaddo de Genebra ndo é viver como 0s Antigos,
mas ser virtuoso como eles, virtude que se perde pela influéncia nociva da vilificacdo da
cultura, pois “quando é feita a comparagdo com os politicos que s6 pensam em dinheiro e

comércio, 0 que se ressalta € a preocupacao dos antigos com a virtude e com 0s costumes que



26

a sustentavam” (BIGNOTTO, 2010, p. 103-4). Isso demonstra, para Bignotto, como a
referéncia de Rousseau ressalta a importancia da virtude civica nessa obra. Sua preocupacédo
se principia pelo problema politico e é nesse, portanto, que trabalha: “virtude seria virtude
civica, e a correta apreensdo de seu sentido depende da compreensdo das instituicGes
politicas e da maneira como os cidaddos se relacionam com os problemas do Estado”
(BIGNOTTO, 2010, p. 104). Ao mesmo tempo, Rousseau ndo faz uma simples adesdo ao
pensamento de Montesquieu; a virtude em Rousseau “ndo possui o mesmo significado
estabelecido por seu predecessor”. NOs veremos adiante como a grandeza da virtude em
Rousseau se expressa para além do civico.

Antes, porém, discorreremos sobre a virtude civica e suas dificuldades, pois, “nao
podemos deixar de lado os riscos de uma virtude que, para ser praticada, depende, em todas
as circunstancias, da submissdo da vontade do individuo aquela da comunidade”
(BIGNOTTO, 2010, p. 104). A leitura simples dessa complicacdo implica, como vimos, no
tipo de adesdo desvairada cuja critica aproxima dos regimes totalitarios. J& vimos como néo €
esse 0 caso e, portanto, precisamos, com 0 suporte do estudo de Bignotto, elucidar o
problema. Segundo o comentador, as referéncias de Rousseau a Plutarco indicam que aquele
“esteve ligado a uma tradi¢do que fazia da vida virtuosa do cidaddo o ideal a ser perseguido
por todos” e que esta adesdo implicaria naquela critica ao totalitarismo, mas esta viséo,
segundo Bignotto, é limitada e simplista, pois deixa de lado outras influéncias do pensamento
rousseauista, como Tito Livio e Cicero, recepcionado por Rousseau em consonancia a

tradicdo republicana italiana de pensadores como Petrarca e Salutati. Nesta esteira:

“O que devemos assimilar desse movimento em dire¢do a cidade ¢ que,
assim como Rousseau, 0s humanistas descobriram que 0 espaco publico é o
lugar ideal para a pratica das virtudes. Um escrito como o Vita civile [Vida
civil], de Matteo Palmieri, representa uma guinada ndo apenas em relagdo a
contemplacéo — tal como era entendida pelos medievais - , mas também uma
recusa do estoicismo — ou do sébio estoico — como ideal de vida. Rousseau
de alguma forma reproduz 0 movimento de retorno aos antigos num contexto
diferente daquele dos renascentistas. A semelhanca dos republicanos
italianos, ele mostra na Economia politica que a analogia entre a casa e a
cidade é falsa, pois o fundamento das duas esferas ndo € o mesmo. A esfera
politica € muito complexa e dificil para ser estabelecida, uma vez que o
principio da autoridade, que deve regé-la, ndo nos é dado diretamente pela
natureza nem comporta uma ordem natural que nos garanta que aqueles que
comandam visam realmente ao bem comum em todas as ocasides. Ao
mesmo tempo, € sO no interior da cidade que o homem encontra a
possibilidade do exercicio pleno de sua liberdade e o terreno para a expansao
de qualidades que ndo se acomodam no mundo privado. Nesse sentido,
parece-nos que reforcar o apelo & acéo e recorrer aos modelos do mundo
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antigo ndo é algo original nem implica a defesa de uma forma qualquer de
autoritarismo. (BIGNOTTO, 2010, p. 106-7)

O projeto republicano rousseauista ndo implica em uma adesdo desmedida ao
corpo politico, mas a0 meio que nos permite exercer a poténcia maxima as caracteristicas
peculiares do ser humano, das quais a liberdade €, para Rousseau, aquela que de fato Ihe é
intrinseca e exclusiva. Este corpo politico a que se adere ndo pode, portanto, ser qualquer um,
expressdo de qualquer tipo de vontade comunitaria ou a transcricéo societaria de uma vontade
individual, como no absolutismo monarquico do Ancient Régime. Exclui-se, dessa forma, o
autoritarismo que muitos observam em suas obras, e abrem-se as portas de uma nova
realizacdo da politica sob outras bases. Também se observa a fungdo da virtude civica em um
contexto diferente daquele de Montesquieu, de Maquiavel e afins, pois decorre da percepcao
de que “o elogio da vida ativa ndo significa necessariamente um apelo a submissdo total do
individuo ao Estado” (BIGNOTTO, 2010, p. 107); ao contrario, ao estabelecer a liberdade
como fundamento e fim da propria existéncia do corpo politico, a submissdo deve ser vista de
outra forma.

A ode que Rousseau rende a virtude ao fim do primeiro Discurso oferece a
Bignotto a base para compreender a relacdo do conceito com o fim politico em que esta
inserido, pois “no lugar de se fechar em uma concep¢do passiva da virtude, ele chama a
atencdo do leitor para o vasto mundo da consciéncia individual, que se esconde por tras do
elogio da vida ativa” (BIGNOTTO, 2010, p. 108). A adesdo ao corpo politico ndo pode
omitir o mundo intimo que exerce influéncia primordial na existéncia. Contra o imperativo
mundano e falso da sociedade de corte, Rousseau apresenta a esséncia do mundo moral no

intimo do coracio de cada um. E com este adendo que:

“o apelo ao mundo antigo combina-se com a demanda de uma
compatibilidade entre a pratica de acdes no mundo publico e os ditames da
consciéncia. O cidaddo ativo encontra na arena publica o terreno para
exercer sua virtude, inclusive na forma radical da cidadania militar, mas
mantém a consciéncia como o lugar no qual a conformidade de seu eu com
suas agodes e o sentido das virtudes podem ser descobertos” (BIGNOTTO,
2010, p. 108).

Apesar da expansdo do mundo humano para o intimo da consciéncia e a firmeza
da posicdo de Rousseau quanto ao papel da virtude em todo o complexo moral, Bignotto
demonstra como a filosofia do genebrino provoca uma complicagdo técnica, porque “nada

nos autoriza a dar uma defini¢dao simples e unica da virtude” (BIGNOTTO, 2010, p. 109). O
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conceito aparece na filosofia de Rousseau como uma verdade evidente e irrefutavel, mas de
compreensdo dificil e expressdo difusa; “De um lado, ela apela para a tradi¢do republicana e
suas muitas variagoes. (...) De outro lado, ele abriu para a modernidade o terreno de uma
consciéncia que se explora e é capaz de encontrar seus pontos de referéncia nesse
movimento” (BIGNOTTO, 2010, p. 109). Resta ainda a “dificuldade de encontrar um sentido
unico para a virtude no pensamento de Rousseau” decorrente, segundo Bignotto, do conflito
insoltvel entre o cidaddo e o individuo, cujas expressdes “De um lado estd a polis antiga com
suas realizagdes; de outro, as pequenas comunidades familiares fechadas, que realizam o
ideal da autarquia” e que ndo parecem se incluir um no outro porque “neles estdo igualmente
representados principios essenciais da natureza humana” (BIGNOTTO, 2010, p. 109); essa
tensdo que se sustenta na obra de Rousseau, essa paralaxe® decorrente do deslocamento do
pensamento entre o individuo e o social, entre polis e pequenas comunidades, entre a
consciéncia e 0 mundo externo, €, apesar de fazer com que seu sistema filoséfico esteja
exposto aos erros de interpretacdo, a0 mesmo tempo, “a riqueza do pensamento de nosso
autor” (BIGNOTTO, 2010, p. 110).

Bignotto parte do estudo das comunidades a que Rousseau faz referéncia em sua
obra, do qual toma este especificamente os exemplos de Genebra e Clarens, para elucidar a
relacdo entre politica e virtude. Embora reconhecamos a profundidade desta relacdo para se
estudar a filosofia rousseauista, para nosso intento imediato € mais importante o destaque que
Bignotto faz e que guiou ndo s6 o trabalho do comentador como se mostra indispensavel para

qualquer estudioso de Rousseau:

“De inicio, um ponto a ser observado ¢ que o estudo dos dois modelos parte
da distingdo entre virtude civica e virtude moral. A primeira concerne a
relacdo do homem com a cidade e tem na liberdade politica a condi¢do para
sua efetivacdo. A segunda diz respeito a relagdo do homem consigo mesmo e
depende da liberdade de consciéncia para se realizar. Rousseau nunca disse
que as duas formas de virtude fossem incompativeis ou excludentes, mas foi
consciente de que ndo podiam ser fundidas uma a outra, sem, com isso,
perder a complexidade do problema. O ideal de um Estado no qual o
individuo perde sua identidade para se integrar inteiramente ao corpo do
cidaddo ¢ irrealizavel pelo simples fato de que a natureza humana constitui
uma barreira ao abandono total tanto dos desejos quanto dos interesses de
cada um. Como ele afirma no comeco do Contrato social, o desafio é pensar

? Paralaxe é um conceito utilizado na fisica para tratar sobre a diferenca na posicéo dos objetos conforme se
modifica a posi¢do do observador. No &mbito da filosofia, Kojin Karatani (2003) demonstra que a utilizacdo do
conceito remonta a Immanuel Kant (2005); Zizek toma a observacéo de Karatani como ponto basilar do estudo
realizado no livro The parallax view (2008).
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a politica ‘tomando os homens tais como eles sdo e as leis tais como
deveriam ser’. Isso ndo quer dizer que os individuos ndo possam conjugar o
exercicio dos dois tipos de virtude. Ao pensar politica e moral juntas,
Rousseau da vazdo a esse ideal sem anular a tensdo entre as duas esferas.
Para ele, um cidadao virtuoso e que seja capaz de agir corretamente na esfera
da casa é o exemplo a ser perseguido. Mas a observacao que o genebrino faz
dos homens demonstra que muitas vezes o reflgio na esfera privada € menos
o fruto da decisdo do agente e mais o resultado das condi¢cdes politicas
reinantes. Em cidades corrompidas ndo ha lugar para a liberdade politica,
mas a consciéncia permanece livre. Nesse caso, a fuséo das duas formas de
virtude € simplesmente uma impossibilidade (BIGNOTTO, 2010, p. 111-
112)

A impossibilidade imediata de uma reforma da sociedade impulsiona Rousseau ao
que Baczko aproxima da utopia, posicdo que Bignotto recepciona, mas de uma maneira
diferente, pois estes modelos ideais “inscrevem-se na idealizacdo de sociedades que
alcancaram uma perfeicdo que, aos homens de seu tempo, parecia possivel apenas nas
cidades antigas” (BIGNOTTO, 2010, p. 112). Poderiamos dizer, talvez, que se trata de uma
utopia histérica, em que o ideal contido ndo é atemporal, mas decorre de uma construcdo
completa em torno do papel amplo que Rousseau observa para virtude, ao ultrapassar o mero
ordenamento politico, mas que alcanca todos aspectos da existéncia, em que cada parte
contribui para a construcdo desse ideal; a sociedade virtuosa é acompanhada pela formacgéo do
individuo virtuoso e em todos os detalhes das composicdes, individuais e coletivas, a virtude
costura a unidade; ou seja, ndo basta uma comunidade ideal se ndo houver, para sua
composicao, o individuo ideal que a constitua, momento em que se compreende a relacdo, em

Rousseau, entre virtude moral e virtude politica. Por fim:

Em Rousseau, a natureza humana também é o fundo sobre o qual a politica
se desenrola, mas ela foi alterada pelo desenvolvimento da histéria. Ndo ha
razdo para pensar um ideal republicano que ndo afete a0 mesmo tempo a
condigdo humana. Uma vez perdida a simplicidade inicial da vida isolada, o
individuo tem de lutar para encontrar o espaco de realizacdo de sua liberdade
e tornar-se virtuoso. (BIGNOTTO, 2010, p. 113)

Este aspecto utdpico do pensamento de Rousseau ndo pode, porém, ser tomado
totalmente. A ele se acrescenta a constante percep¢do de Rousseau que, por mais que seja
possivel observar a capacidade humana em sua plenitude tanto pelo aspecto individual quanto
coletivo, esta possibilidade “acompanhada pela consciéncia da corrup¢ao, que domina sua
época, e pela certeza de que 0 processo historico, uma vez iniciado, ndo pode ser detido”

(BIGNOTTO, 2010, p. 113). Esse “idealismo pessimista” de Rousseau ainda assim aventa a
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possibilidade de alguma modificacdo que pode ser observada em toda sua obra. A corrupgéo
existe, mas ela ndo é definitiva.

A importéncia da boa composicdo politica para que seja possivel ao individuo
expressar a virtude se mostra evidente em Rousseau, mesmo que ele seja reticente quanto a
realizacdo concreta deste ideal que ele observa e apresenta. Sua obra como que apresenta o
caminho possivel da boa organizacdo pessoal e coletiva para realizar os designios da natureza,
mas nos falta virtude para fazé-lo; por isso, a compreensdo do conceito propriamente dito
ainda precisa de maiores elucidagdes, e para isso é imprescindivel o estudo da vida de Julie, ja
que “O grande tema da Nova Heloisa ¢ o da virtude e dos meios para alcanca-la”
(BIGNOTTO, 2010, p. 121), e para quem o caminho da virtude € seu objetivo de vida. Seu
trabalho se resume de forma simples, pois trata “das dificuldades para se seguir um caminho
virtuoso e sobre as diversas configuragdes sociais que impedem o retorno dos homens a
transparéncia da condigdo original” (BIGNOTTO, 2010, p. 121), cujo fim é “conduzir o
homem a ele mesmo” (BIGNOTTO, 2010, p. 122).

Julie ndo se pretende uma eremita, mas quer ser virtuosa a despeito das condi¢fes
da sociedade e por isso deve “esclarecer a natureza dos obstdaculos que impedem a realizag¢do
de um ideal que, a primeira vista, depende apenas de um movimento da vontade para se
realizar” (BIGNOTTO, 2010, p. 122). Adotar o caminho da virtude, segundo a proposta de
Julie, exige um afastamento do modo costumeiro de acdo e uma adogdo de uma postura
verdadeira para com a virtude, renegando-se 0s costumes sociais, ja que o respeito a virtude
depende “do forum interior no qual tém seu meio de existéncia” (BIGNOTTO, 2010, p. 122),
em evidente oposicdo a sociedade quimérica e empolada do século XVIII, em que “Pouco
importava o que os homens sentiam, desde que soubesse se comportar e divertir os outros”
(BIGNOTTO, 2010, p. 122); as peculiaridades intimas ndo tinham lugar na sociedade do
Ancient Régime.

A proposta de Julie ressoa a critica de Rousseau ao seu tempo, em que “o
verdadeiro obstaculo que o homem encontra ao buscar a virtude ¢é justamente a sociedade”
(BIGNOTTO, 2010, p. 122), que de tal forma se construiu que se afastou da natureza de
maneira quase irremediavel; leva consigo costumes tdo perniciosos que cada individuo nela
nascente € prontamente corrompido e adequado as ilusbes das paixdes, caminho que Julie
anseia evitar. Para alcancar esse objetivo, cabe atentar-se, portanto, que “a busca da virtude é

tudo, menos o desejo de se conformar as regras do bom comportamento social”
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(BIGNOTTO, 2010, p. 123); quanto menos acréscimos quiméricos o individuo aceitar, mais
proximo do objetivo de Rousseau de ver-se feito o sujeito virtuoso.

A transparéncia almejada por Julie “se exprime pelo constante apelo a
sinceridade”, de onde decorre que, em todos os atos praticados ndo deve existir obstaculos
entre o interesse de quem age e 0 outro; € “a transparéncia dos atos e dos pensamentos”
(BIGNOTTO, 2010, p. 123), indicativo de que ndo se perpetua a mentira e o engano. Os
interesses transparentes garantem a limpidez das relagcbes e geram confianca, enquanto as
acOes acrescidas de artimanhas “servem para alimentar vicios e distanciar ainda mais o
homem de sua natureza primitiva” (BIGNOTTO, 2010, p. 123). Quanto mais transparentes as
motivacdes das a¢Oes, mais intimas as liga¢es que unem os individuos, o que, para Bignotto,
“revela o cardter necessariamente intersubjetivo do ato moral” (BIGNOTTO, 2010, p. 123).

Por um lado, a busca pela transparéncia se mostra um ideal factivel por meio da
constante observacao dos interesses que levam a acao, e “Os personagens da Nova Heloisa
ndo se cansam de fazer uma verdadeira exploragdo de seus sentimentos e agoes”, 0 que, por
outro demonstra o reconhecimento de Rousseau da necessidade de auto investigagdo regular
para manter seu interesse conforme o imperativo da consciéncia, “pois, perdida a
transparéncia inicial, 0 homem ndo pode mais se reencontrar sem esbarrar na ddvida quanto
a natureza do que sente e deseja fazer” (BIGNOTTO, 2010, p. 124). Se os habitantes de
Haut-Valais viviam em uma sociedade que apresenta “o lugar de equilibrio entre o ideal da
casa e da republica”, onde a transparéncia reina entre 0s habitantes no que seria um local de
“coincidéncia da virtude moral com a virtude civica”, é porque as condicGes lhe foram
favoraveis; para outros, porém, a modificacdo foi intensa e “o homem ndo consegue escapar
inteiramente de seu destino e de sua histdria e por isso, se quiser descobrir um caminho que
pelo menos o afaste das mazelas da civilizagdo, deve enfrentar obstaculos muito maiores que
0 da escolha de uma montanha” (BIGNOTTO, 2010, p. 124-5). Veremos posteriormente
como, no Emilio, a escolha diz respeito, de certa forma, ao mundo como um todo.

Em A nova Heloisa, a realizacé@o interna da virtude se apresenta nos seus efeitos
externos, e “Haut-Valais representa uma indicacdo preciosa do que pode ser a vida dos
homens” (BIGNOTTO, 2010, p. 125). Porém, o exemplo da vila elucida apenas o que se pode
depreender sobre a vida humana quando as condi¢des permitem; cidaddos e corpo politico séo
virtuosos, mas mais por disposi¢cdo decorrente de seu isolamento. Ao mesmo tempo,
“Rousseau sabe que ndo se pode exigir demais dos homens quando eles estdo submetidos as

condicBes historicas de sua época. Por isso, o ideal da vida doméstica deve ser construido
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por meio de um trabalho continuo tanto interior quanto materializado em agoes virtuosas”
(BIGNOTTO, 2010, p. 125). Ao contrario dos cidaddos de Haut-Valais, o individuo
submetido a pressao corruptora da sociedade ndo pode ser virtuoso sem construir as condi¢des
internas para tal, cujo fim é efetivar esta determinagdo em suas agbes. E uma tarefa que
Rousseau sabia da dificuldade, seu projeto autobiografico nos expde essa percepcdo. Mas &,
em certa medida, realizavel, conforme a forca desenvolvida por cada um para fazé-lo. Para
Bignotto, a realizacdo da virtude se da no Eliseu construido por Julie, onde “a mado do
homem contribui para manter a natureza em seu estado primeiro” (BIGNOTTO, 2010, p.
126), jardim em que “a aparéncia de equilibrio e perfeicdo é conseguida pela intervencao
astuciosa de um jardineiro, que sabe que o acesso a ordem primitiva pelo homem € fruto do
artificio e ndo do puro abandono as sensacdes e aos desenvolvimentos espontaneos do mundo
exterior” (BIGNOTTO, 2010, p. 126) e que serve de reflgio onde se pode escapar das
angustias da vida numa sociedade corrompida, o “Haut-Valais” consonante com a sua

condicéo.



33

3 AVIRTUDE CiVICO-MORAL

Por fim, aborda-se a analise feita por Bignotto e o ambiente politico do
conceito de virtude, porque ponderamos, a partir da resolucdo politica do exercicio da
existéncia, um movimento fundamental cujo pensamento expresso em Emilio se faz parte
integrante de um complexo processo. Bignotto destaca como o0 objetivo de Rousseau divergia
de outros pensadores politicos republicanos, pois para estes “a questdo da condi¢do politica
do homem né&o se colocava. O homem, animal politico, deveria buscar a melhor maneira de
viver com seus semelhantes, mas ndo precisaria se preocupar com a fonte desse impulso, que
lhe é inato” (BIGNOTTO, 2010, p. 129). Rousseau ndo compartilhava dessa ideia, e seu
homem em estado de natureza é um sujeito independente, com paix@es e faculdades bastantes
para sua vida, inclinado ao distanciamento do que a aproximacdo e relacdo comum com
outros. Quando, no Contrato social, Rousseau indica a necessidade de associacdo
(ROUSSEAU, 1991, p. 31), sabe que essa relacdo dependera mais de um processo de
reorganizar seus impulsos a nova situagdo, e “pretende indicar como uma natureza solitaria e
auténoma transforma-se em politica sem que isso cause uma catdstrofe” (BIGNOTTO, 2010,
p. 129). Essa “virada de chave” entre a condigdo natural ¢ a condi¢ao social do homem traz

um grave problema, reconhecido por Rousseau e destacado por Bignotto:

“o desastre abate-se sobre 0s homens quando estes comegam a viver juntos,
submetidos apenas a regras ocasionais que mais se parecem com o caos do
gue com uma ordem qualquer. A passagem da natureza a politica ndo traz
consigo sentido nenhum de preservacdo ou de ordenacdo. Algumas
caracteristicas que, na natureza, sdo estéreis, mas ndo necessariamente
nocivas a preservacao da espécie — como 0 egoismo - , mostram-se danosas
para a sobrevivéncia dos homens unidos por algum tipo de vinculo politico”
(BIGNOTTO, 2010, p. 129)

Esse quadro destacado por Bignotto pode ser observado em Rousseau em
ambos seus Discursos, em uma anamnese da sociedade, e no Emilio, como pano de fundo do
qual se vale o autor para destacar a educacdo do pupilo titulo do livro. Esta dificuldade
também esta no cerne da questdo do conflito entre o individuo e o cidaddo, como Bignotto

articula e que antes tratamos. Destas condicGes, conclui este que:
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“O objetivo do pensador genebrino parece ser o de mostrar que a passagem
da natureza a politica ndo oferece aos homens um terreno sélido para evoluir
e que quase nada do que eles trazem de seu estado original pode ajuda-los
em sua nova condicdo. Essa percepcdo é importante porque, com isso, ele
deixa de lado tanto uma visdo idealizada da natureza, como depositaria de
qualidades que podem servir de guia na historia, quanto a ideia de que o
convivio com os outros nos leva a buscar imediatamente as melhores formas
de vida em comum. Ao contrario, o instinto de sobrevivéncia se traduz na
historia por uma forma de egoismo e por um estado no qual ‘cada um
permaneceria isolado no meio dos outros; cada um pensaria apenas em si
mesmo; nosso entendimento ndo se desenvolveria; viveriamos sem nada
sentir; morreriamos sem termos vivido’. A passagem pura e simples da
natureza para a histéria ndo nos conduz ao bem supremo. Este, se podemos
almejar, € uma vida conduzida por regras morais e pelo sentimento mais
agradavel: “o amor a virtude”. O resultado da perda de nossa condicao
original ndo é um contrato baseado na Lei natural, mas o caos e a confuséo.
Para Rousseau ndo hd uma passagem automatica e necessaria de um estado
de equilibrio para outro. Perdida a inocéncia natural, a bondade original, o
homem tem de criar seus meios para desejar algo melhor do que um estado
de conflito permanente, tal como descrito por Hobbes. Como resume
Rousseau: ‘De onde se vé que um pretenso tratado social ditado pela
natureza é uma verdadeira quimera’”. (BIGNOTTO, 2010, p. 131-132)

Compreendemos, dessa forma, o objetivo de Rousseau em criar um corpo
politico que respeite as condi¢Bes naturais mas ndo seja uma mera realizacdo dessas, bem
como estd nessa confusdo entre as condi¢es naturais e a sociedade o equivoco de Hobbes,
gue tomou os efeitos como causas e construiu sobre os acréscimos decorrentes da sociedade
um estado de natureza confuso e conflitante. Sua Unica concordancia com este € que “ao
deixar o estado de natureza, 0 homem depende do artificio para sobreviver a historia e a seus
efeitos devastadores para os individuos” (BIGNOTTO, 2010, p. 133). Mas o artificio de
Hobbes é fundado ja em uma quimera, pois seu estado de natureza era mais outro estado
artificial do que o natural, na visdo de Rousseau. Por fim, se a vida politica deve ser criada
pelos seres humanos, “terd ela de ser criada e pensada segundo critérios morais, os quais
ndo sdo dados aos homens quando ainda vivem isolados e independentes” (BIGNOTTO,
2010, p. 133).

Encontramos ainda em Bignotto um ponto que pode direcionar as nossas
pesquisas para demonstrar a funcdo do projeto do Emilio e como o conceito de virtude
presente nele ndo somente se coaduna com os significados expostos por Bignotto, como
acrescenta uma caracteristica de suma importancia para compreensdo da filosofia
rousseauista. O comentador refuta as leituras da filosofia politica do genebrino que tendem a

demonstra-lo como um teorico da supressdo do individuo em prol do coletivo, ou de
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“suprimir o individuo em nome da construgdo de um corpo politico uniforme povoado por
cidaddos virtuosos” (BIGNOTTO, 2010, p. 133).

Para Bignotto, a filosofia de Rousseau diverge desse entendimento, e que “em
momento nenhum ele afirma que os desejos individuais podem ser subsumidos pelo interesse
publico”; na verdade, é exatamente 0 “fato de que o individuo ndo pode ser fundido no
cidadao” (BIGNOTTO, 2010, p. 133-134) que torna o empreendimento rousseauista tdo
complicado, pelo que anteriormente foi destacado e ora retomado de que “No pensamento do
genebrino convivem, portanto, um individualismo extremo e uma vontade de fundar um corpo
politico uniforme” (BIGNOTTO, 2010, p. 134).

Compreende-se, portanto, que, se 0s sujeitos quiserem desenvolver um corpo
politico, precisam também aprender a agirem de acordo com regras que prestigiem o coletivo
em detrimento do individual. Ou melhor, se o objetivo do Contrato social é ver como
desenvolver um corpo politico tendo como principio “os homens como sdo e as leis como
devem ser”; como a passagem entre estado de natureza para o estado social ndo vem
acompanhada pelas Leis Naturais regulamentadoras da nova condi¢cdo humana; se, por fim, é
preciso fazer o homem para que ele faga a sociedade, entendemos que o trabalho realizado por
Rousseau no Emilio cumpre este papel. Veremos como Rousseau nos apresenta as condigdes
necessarias para que, a partir do desenvolvimento do individuo, torna-lo-a apto para, assim,
anuir com a sociedade, e o papel da virtude nesse processo.

Para compreender melhor a proposta apresentada neste capitulo, valemo-nos do
destaque feito por Bignotto do papel da virtude civica para a composi¢do do corpo social para
entender nossa Vvisdo sobre a virtude moral como entendemos apresentadas no Emilio. A
grosso modo, pudemos extrair da exposicdo do comentador em pauta que a virtude civica tem
como objetivo, pelo ponto do individuo, fazer com que este recorrentemente adira ao corpo
politico, ndo por meio da abdicacdo de sua vontade individual para uma vontade comum;
vemos, na verdade, que o individuo exerce a sua vontade individual de constituir um corpo
politico no qual a sua compora a deste. Existe uma congruéncia entre a sua vontade engquanto
individuo com a do corpo politico, a “vontade geral” de compor este corpo.

A partir dessa exposic¢ao, aproximamos essa expressdo para 0 &mbito moral. A
referéncia a natureza, e a busca de Rousseau por elucidar com a maxima precisao o que ele
entendia pela natureza humana, serve como aquilo que Bignotto apresenta como “marco
regulador”, ou seja, um ponto de apoio a partir do qual poderemos realizar com maior

precisdo a vida humana. Esta natureza, com todas as suas consideracdes, traduz-se em nds,
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como vimos, no ditame da consciéncia que, segundo nossa exposi¢do no decorrer do presente
trabalho, comp®e conceito fundamental para a anélise de Pierre Burgelin.

Assim, da mesma forma que a natureza impdés e continua impondo condi¢cOes
que exigem do ser humano viver em sociedade, por meio da expressdo do dictamen da
consciéncia ela impde regularmente também condi¢Ges que exigem uma adesdo a prépria
existéncia do individuo, em conflito com as paixdes artificiais que a sociedade faz nascer.
Mas o ser humano tem a possibilidade de agir segundo sua propria determinacao, pois € livre.
Ao individuo, portanto, por esta faculdade inerentemente humana, cabe exercer sua vontade
para anuir com os impulsos que melhor lhe direcionam ao bem, ou seja, aqueles da Natureza,
como se aderisse sem regatear com ela, pois seus termos ndo podem ser negociados, pois a
natureza esta feita e suas leis obedecem a uma ordem perfeita segundo feita pelo Autor das
coisas; um simulacro de um contrato, portanto, em que o individuo anui em ser como a
natureza o conforma. No que parece uma submissdo, porém, se torna a expressdo maxima da
liberdade para Rousseau, posto que aderir ao dictamen da natureza é aceitar a ordem da
mesma e, portanto, fazer-se o mais livre e ordeiro como sua natureza o fez, opondo-se néo
apenas as paixoes artificiais que a sociedade faz surgir, mas também reconhecendo que a vida
em sociedade exige dele um exercicio diverso do impulso puramente natural. Como destacou
Bignotto, segundo a exposi¢do que fizemos, o homem ndo pode mais depender da pura
natureza, mas a associacao corrente também lhe é mais prejudicial do que benéfica, o que
demanda do ser humano a busca por uma outra via. Essa adesdo a ordem da natureza,
portanto, € um ato da razdo enquanto expressao da vontade do individuo, que ouve a voz do
instinto divino que fala em sua consciéncia, julga este sentimento e o recepciona, a fim de
desenvolver um artificio o mais bem disposto segundo sua esséncia natural quanto possivel.
Para que sua vontade se adeque a este dictamen, o sujeito depende de uma forca para
encaminhar seu julgamento no sentido da acdo; esta forca €, exatamente, a virtude, descrita
por Rousseau de forma simples na sua Carta ao Sr. de Franquieres: “A palavra virtude
significa forca. Nao ha virtude sem combate, sem vitéria” (ROUSSEAU, 2005, p. 186).

Desta analise, por fim, podemos retirar alguns entendimentos que acompanharao
nosso pensamento no decorrer do presente trabalho. Para Julie, a expressdo da virtude que
pretendia realizar se transformou em seu belo Eliseu, que se tornou um abrigo; Rousseau
valeu-se da mesma estratégia e se refugiou, durante sua vida, da sociedade funesta, evadindo
para locais isolados onde os males do mundo teriam maiores dificuldades para o alcancar.

Fazia-se como um Robinson Crusoé, mas naufragado em uma ilha por vontade prépria, longe
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da sociedade que tanto o perturbava. Emilio, seu projeto de formacdo do individuo, nédo
compartilharia tal sorte, e seria obrigado a ser um selvagem a viver entre as gentes. Para ele, a
virtude seria uma améalgama das expressfes do conceito descritas anteriormente, onde

transparéncia, disposicao e forca se aglutinam.
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4 AS PAIXOES E O HOMEM CINDIDO

“Vede bem como os mortais acusam os deuses!

De ndés (Dizem) provém as desgracas, quando sdo eles,
pelas suas loucuras, que sofrem mais do que deviam! (...)”
Homero, Odisseia.

4.1. O problema dos costumes

Rousseau valeu-se de uma frase curta e precisa para estabelecer sua posi¢édo
sobre o problema do mau. “Tudo esta bem quando sai das mé&os do Autor das coisas, tudo
degenera entre as mados do homem” (ROUSSEAU, 2014, p. 7); a ideia contida nessa
afirmacdo permeia seu pensamento e se fixa como uma grande pedra angular sobre a qual
desenvolve sua visdo sobre as coisas e 0 mundo, como um tipo de sistema da natureza,
segundo enunciado no Emilio: “No que diz respeito ao que chamaremos a parte sistematica,
que aqui ndo é sendo a marcha da natureza”’(ROUSSEAU, 2014, p. 5). Apesar de sua
reconhecida oposicdo aos sistemas filos6ficos herméticos e desconexos com o mundo, afirma
gue seu pensamento ndo é disperso. A linha que permeia seu trabalho ¢é esta “marcha da
natureza” a que se refere. Observaremos que esta marcha constituira fator crucial na andlise
rousseauista.

Ernst Cassirer, ao tratar da historia da teodiceia no Iluminismo, explica como
Rousseau exige de nds que, quando nos referimos em nossos julgamentos ao homem,
“cumpre-nos distinguir sempre com o maior cuidado se o nosso enunciado refere-se ao
homem da natureza ou ao homem da cultura — se se trata do “homem natural” ou do
“homem artificial” (CASSIRER, 1999, p. 215-216). Essa distin¢do é corrente no trabalho de
Rousseau e permeia suas obras.

O reconhecimento da existéncia e perpetuagdo do mau no mundo por meio dos
costumes foi exposto por Rousseau no Discurso sobre as ciéncias e as artes, em que
apresenta uma defesa de uma virtude que se perdeu pelos efeitos degenerativos no
comportamento humano decorrentes dos conhecimentos. Como a existéncia desse mau nao
poderia conflitar com a ordem da natureza conforme feito pelo Autor das coisas, ele se valeu
dessa premissa para, no Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os
homens, pesquisar sobre a obra original antes que o homem a mudasse; é conforme este

intento que afirma:



39

E como o homem chegara ao ponto de ver-se tal como o formou a
natureza, atraves de todas as mudancas produzidas na sua constitui¢do
original pela sucessdo do tempo e das coisas, e separar 0 que pertence
a sua propria esséncia daquilo que as circunstancias e seus progressos
acrescentaram a seu estado primitivo ou nele mudaram?
(ROUSSEAU, 1991, p. 227)

O homem natural é essa esséncia buscada por Rousseau, que a natureza
estabeleceu e da qual o homem artificial, ou homem civil, € um desvio de sua ordem, uma
modificacdo; Rousseau se refere a esta por meio do mito platénico da estatua de Glauco, e
diz:

Como a estatua de Glauco, que o tempo, 0 mar e as intempéries
tinham desfigurado de tal modo que se assemelhava mais a um animal
feroz do que a um deus, a alma humana, alterada no seio da sociedade
por milhares de causas sempre renovadas, pela aquisicdo de uma
multiddo de conhecimentos e de erros, pelas mudangas que se ddo na
constituicdo dos corpos e pelo choque continuo das paixdes, por assim
dizer mudou de aparéncia a ponto de tornar-se quase irreconhecivel e,
em lugar de um ser agindo sempre por principios certos e invariaveis,
em lugar dessa simplicidade celeste e majestosa com a qual seu autor
a tinha marcado, ndo se encontra sendo o contraste disforme entre a
paixdo que cré raciocinar e o entendimento delirante. (ROUSSEAU,
1991, p. 227)

Entendemos que, apesar das dificuldades reconhecidas por Rousseau quanto a
modificagdo do ser humano causada pela sociedade, posto que “Nestes tempos de
aviltamento, quem sabe a que ponto de virtude ainda pode chegar uma alma humana?”
(ROUSSEAU, 2014, p. 28), ha uma certa proposta de resgate dessa esséncia, na qual se evita
que esses acréscimos nocivos causem uma perturbacdo na alma humana que a leve a
degeneragdo. No presente momento, portanto, com interesse de seguir a marcha da natureza
no desenvolvimento do ser humano, com o apoio da afirmacdo inaugural do Emilio,
passaremos ao estudo do homem e como ele se divide em duas entidades conflitantes dentro
de um Unico ser.

Como vimos, Rousseau abre sua obra com a afirmagdo contundente de que
tudo aquilo que é obra do Criador do mundo, é certo, correto, bom. A natureza tem uma
bondade intrinseca, que se demonstra pela sua ordem, pela organizacdo de todos os seres que
a compde e pela sua permanéncia no tempo. O que é obra humana, por sua vez, € degenerada;

0 homem “Perturba tudo, desfigura tudo, ama a deformidade e os monstros” (ROUSSEAU,
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2014, p. 7). O homem desrespeita, no seu agir, a ordem da natureza, tanto nos elementos
naturais quanto em si mesmo e nos outros homens; “N&o quer nada da maneira como a
natureza o fez, nem mesmo o homem; é preciso que seja domado por ele, como um cavalo
adestrado; é preciso apara-lo a sua maneira, como uma drvore de seu jardim”
(ROUSSEAU, 2014, p. 7). No lugar de harmonizar-se com a ordem natural, 0 homem a
corrompe com seu agir desregrado.

Reconhece Rousseau, porém, que se 0 agir humano tende a deturpacdo da
natureza, tanto do mundo quanto de si, no estagio presente, ou seja, no ambito do homem em
sociedade, abandona-lo ao acaso das circunstancias sem qualquer educacéo, seria pior que a
educacdo mal feita (ROUSSEAU, 2014, p. 7); a sociedade humana molda o sujeito nao
educado em uma monstruosidade absorta em vicios; “Os preconceitos, a autoridade, a
necessidade, o exemplo, todas as instituicdes sociais em que estamos submersos abafariam
nele a natureza, e nada poriam em seu lugar” (ROUSSEAU, 2014, p. 7); o distanciamento,
em sociedade, da natureza original € inevitavel, mas a educacao tende a preencher o0 homem
com aquilo que Ihe é necessario para essa nova condicdo, em que deveriam se encontrar 0
natural e o artificial, posto que a sociedade, segundo Rousseau observou no Contrato Social,
(Livro 1, cap. 6), tornou-se, pelas préprias oposicdes de forcas naturais que, individualmente,
0 homem ndo podia sobrepujar, uma necessidade. Observamos, assim, que a educacédo, a
proposta que Rousseau apresenta no Emilio, é a infusdo no homem daquilo que ele precisa
para viver nesta nova condig&o.

Rousseau opde-se a ideia de que a natureza do homem seja derivada apenas do
habito, pois “Nao existem hdbitos que so se contraem pela for¢a e jamais abafam a
natureza?” (ROUSSEAU, 2014, p. 10) O héabito e a natureza sdo institutos plenamente
diferentes para Rousseau; aquele, conforme nos colocamos em situagOes diversas e
pretendemos sua modificacdo, de fato modifica-se; segundo Rousseau, “Enguanto
permanecemos na mesma condi¢cdo, podemos conservar as que resultam do habito e nos séo
menos naturais;, mas, assim que a situacdo muda, o habito cessa e a natureza retorna”
(ROUSSEAU, 2014, p.10). Assim, mesmo habitos enrijecidos e tradicionais sdo modificaveis
guando contrérios a ordem da natureza e, por outro lado, a natureza sempre direciona o sujeito
a ordem que lhe é peculiar, ainda que este tenha se habituado com diversos outros costumes
que Ihe sdo estranhos. A natureza é, de tal forma, inexoravel ao homem.

Tal natureza se desenvolve como um encadeamento de ordem cognitiva e

segundo a forma como o ser humano faz uso de suas faculdades e em uma precisa sequéncia
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de relagcbes, primeiro de acordo com uma dicotomia prazer/dor, depois
conveniéncia/inconveniéncia e, por fim, com uma ideia de felicidade (ROUSSEAU, 2014, p.
10-11). Mas Rousseau demonstra que esse processo de experimentacdo do mundo sofre
interferéncia quanto mais estivermos condicionados pelos habitos que nos afastam da
natureza, e, assim, tem origem a opinido, que é um obstaculo interposto entre o sujeito e 0s
objetos que este experimenta.

Rousseau, ao apresentar a diferenga entre Habito e Natureza, distancia-se, de
certa forma, da ética aristotélica, segundo a qual o habito de realizar boas escolhas conforme
as situacOes apresentadas e as condi¢fes do individuo constitui a exceléncia moral. Para
Rousseau, a medida da boa acdo é a observacdo perene da boa experiéncia segundo a natureza
humana, conforme as relacfes anteriormente elencadas, ou seja, “é com essas disposi¢oes
primitivas que deveriamos relacionar tudo” (ROUSSEAU, 2014, p. 11). O bem agir, assim,
resulta da boa relacdo que o individuo faz quando experimenta o mundo segundo principios
naturais. Este destaca, porém, que o ser humano esta sujeito a sofrer a influéncia do mundo
artificial que se estabeleceu e, portanto, como o habito estabelecido faz com que “em vez de
educar um homem para si mesmo, queremos educa-lo para os outros” (ROUSSEAU, 2014,
p. 11), perturbamos a natureza e, no lugar de observar esse sistema de boas relacdes da
experiéncia, 0 homem se afasta de suas disposi¢Ges naturais.

A partir desta educacdo perturbada surge um homem artificial, afastado de
suas disposicOes primitivas, que conflita com o homem natural, que “é tudo para si mesmo, é
a unidade numérica, o inteiro absoluto, que sé se relaciona consigo mesmo ou com seu
semelhante” (ROUSSEAU, 2014, p. 11); aquele, que Rousseau chama de homem civil, “é
apenas uma unidade fracionaria que se liga ao denominador, e cujo valor estd em sua
relagdo com o todo, que é o corpo social” (ROUSSEAU, 2014, p. 11). As experiéncias do
homem natural se resumem a seu eu e a, quando muito, seu semelhante, a quem o homem
natural ndo tem nenhuma ligacdo. Ele se encerra em si mesmo, € seu todo do mundo natural.
Ele se relaciona com a natureza e com seus semelhantes na medida de suas necessidades; o
outro, 0 homem civil, enquanto ser relativo, pertence a um todo, agora artificial. E uma fracio
de um todo quimérico composto por outras fracdes, também sujeitos civis; seu valor se da na
medida da sua relacdo com esse todo que € o corpo social. Quanto mais relaces entre o0s
homens, maiores serdo as instituigdes a partir das quais devem se relacionar, e “As boas
instituigcdes sociais sao as que melhor sabem desnaturar o homem, retirar-lhe sua existéncia

absoluta para dar-lhe uma relativa, e transferir o eu para a unidade comum” (ROUSSEAU,
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2014, p. 11-12). E por meio das instituicdes civis que o homem passa pelo processo de
desnaturacdo, deixa de ser um uno para ser uma fracdo de um todo, mas somente as boas
instituicOes realizam tal processo com correcdo, no qual os sujeitos se ligam entre si e surge o
coletivo.

O homem artificial ndo pode pretender “conservar o primado dos sentidos da
natureza” (ROUSSEAU, 2014, p. 12), ou realizar-se como um eu independente quando estas
condigdes ndo existem mais. A natureza ndo comporta mais que 0s homens vivam o mundo
como seres individuais e autossuficientes, como no estado de natureza hipotético no Segundo
Discurso; é preciso relacionar-se. O homem que mantém-se sob determinacdo apenas de seus
impulsos estard sempre “em contradi¢do consigo mesmo, sempre passando das inclinagoes
para os deveres, jamais serd nem homem, nem cidaddo; ndo sera bom nem para si mesmo,
nem para os outros” (ROUSSEAU, 2014, p. 12). E a necessidade de comunhéo do Contrato
social que implica na passagem do homem em estado de natureza para o homem social: “4
passagem do estado de natureza para o estado civil determina no homem uma mudanca
muito notavel” (ROUSSEAU, 1991, p. 36). Quanto ao conteldo dessa mudanga, suas
variagoes serdo vistas no decorrer deste trabalho.

Para corrigir este descaminho que Rousseau observa no homem civil que quer
manter suas relacdes conforme os impulsos do homem no estado de natureza, o filésofo nos
da uma férmula precisa: “Para ser alguma coisa, para ser si mesmo e sempre uno, € preciso
agir como se fala: é preciso estar sempre decidido a respeito do partido a tomar, toma-lo
abertamente e continuar sempre com ele” (ROUSSEAU, 2014, p. 12). Rousseau impde uma
necessidade para que o homem seja algo: ndo deve haver diferenca entre suas acles, suas
falas e seus principios. A hipocrisia, como ele ja havia destacado em seu Primeiro Discurso e
que a presente passagem retoma, torna 0 homem um nada na vida social; ndo é possivel
esperar nem uma atitude nem outra, pois mudaria sua postura conforme mudam os ventos.

Na auséncia dessa correcdo, o individuo permanece a deriva em sociedade;
pretende-se ser Unico em meio a muitos; por ndo poder mais ser uno, por néo ter aprendido a
ser com muitos, enfim, por ter perdido a condicdo de Homem Natural e, a0 mesmo tempo, ter
adquirido apenas os equivocos do Homem Artificial, resulta-se que desta incoeréncia de
impulsos “nasce aquela que sem cessar sentimos em nds mesmos. Arrastados pela natureza e
pelos homens a caminhos contrarios, forcados a nos dividir entre esses diversos impulsos,
seguimos uma composi¢do que ndo nos leva nem a um, nem a outro objetivo” (ROUSSEAU,

2014, p. 13-14). Nao temos mais aqueles impulsos conformes com a natureza que seguem as
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disposicdes primitivas, pois foram engendrados aqueles da opinido, que se solidificam no
habito. Devemos este a educagdo equivocada da sociedade que dissocia 0 ser humano da
natureza, que nos incute uma serie de novos impulsos conflituosos.

E preciso eliminar esta contradicdo, retirar do homem os efeitos dos impulsos
artificiais, para que restem apenas aqueles conforme com a natureza, ou ao duplo fim a que se
encaminha Rousseau, educar o individuo para ser integralmente social mas conforme as
disposic¢des naturais, posto que “suprimindo as contradi¢ées do homem, suprimiriamos um
grande obstdaculo a sua felicidade” (ROUSSEAU, 2014, p. 14); este caminho, segundo o
filosofo, é aquele que busca “ter observado suas inclinagdes, ter visto seus progressos,
seguido sua marcha” (ROUSSEAU, 2014, p. 14), ou seja, aquele que leva o homem na
direcdo de sua formacdo mais conforme a natureza, que realiza o homem natural. Assim,
compreende-se como homem natural aquele no qual inexiste conflito entre natureza e
sociedade, ou existam o minimo possivel; este homem € afetado pelas paixdes derivadas da
existéncia real, ndo mais conforme a contradi¢do decorrente do mal habito da sociedade.

A boa formacgdo ¢é aquela que torna o individuo uno. E, ao fim do processo,
humano, completo, pronto para o exercicio do que lhe couber. N&o lhe fora imposta qualquer
barreira sendo aquelas que suas préprias forcas e capacidades o fazem; é assim, pois “Na
ordem natural, sendo os homens todos iguais, sua vocacdo comum € a condicdo de homem, e
guem quer que seja bem educado para tal condicdo ndo pode preencher mal as outras
relacionadas com ela” (ROUSSEAU, 2014, p. 14-15). A educacdo da natureza é, por
conseguinte, libertadora, pois ndo impde qualquer restricdo a existéncia que ndo seja as
capacidades do individuo, e o prepara para ser 0 melhor que estas capacidades Ihe permitam
ser; a afirmacdo do preceptor (“Jean-Jacques”) sobre Emilio ndo deixa qualquer davida: “a
natureza o chama para a vida humana”, e desse apelo exige-se um aprendizado, e dessa
forma “Viver € o oficio que quero ensinar-/he” (ROUSSEAU, 2014, p. 15). Ao assumir sua
posicdo no mundo conforme suas capacidades, sera inevitavelmente conforme a ordem
perfeita da natureza e, por conseguinte, virtuoso e bom. Somente essas capacidades podem
limitar sua ac&o, permitindo a livre escolha de sua posicdo na sociedade. N&o lhe é
determinado por uma forca exterior, pela ordem social, ou por qualquer outro impedimento.
Por meio da educacgéo natural, todos séo criados para que sejam aquilo que suas capacidades
Ihes permitam.

Estar bem preparado para a completude da vida, usufruir os bens que dela

surgem e suportar os males que dela decorrem, eis o segredo do homem natural, condi¢do
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que segundo Rousseau € possivel alcancar por meio da educacdo. Assim, esta ndo € um mero
acumulo de informacdes, mas € aquela com vista & pratica, ao exercicio da vida e a boa
experiéncia das suas vicissitudes. E certo que conhecer o mundo, suas leis e suas obras,
estudar os conhecimentos humanos, é algo que se dara segundo as possibilidades dos
individuos; mas a formacéo para a vida é aprender a reconhecé-la, saber o que é a vida, é
experimentar a natureza segundo a esséncia humana. Mais do que aquele que aprende a
condicionar o mundo segundo leis, o0 homem natural é aquele que estd em harmonia com
estas. N&o briga com os fatos, vivencia-os e aprende. Vida e educacdo sdo concomitantes
(ROUSSEAU, 2014, p. 15).

O homem natural, 0 que segue as disposi¢Oes primitivas em sua experiéncia da
natureza, melhor compreende a ordem a que esta submetido, e observa a vida com toda a
estrutura que lhe é peculiar, reconhece-se com uma limitacdo intransponivel e inescapavel;
“(...). Por mais que tomeis precaugcoes para que ele ndo morra, morrerd, no entanto,
necessariamente” (ROUSSEAU, 2014, p. 16); viver ndo pode ser observado apenas pelo
prisma biol6gico. O sentimento da existéncia € o exercicio completo de nossas capacidades,
faculdades e sentidos, que somente se alcanca por meio da vida ativa. Vida, em seu sentido
pleno, contém em si tanto a vida biologica como a acdo, o exercicio da vida. “Viver nao é
respirar, mas agir; é fazer uso de nossos 6rgaos, de nossos sentidos, de nossas faculdades, de
todas as partes de nés mesmos que nos ddo o sentimento de nossa existéncia” (ROUSSEAU,
2014, p. 16). Apreende-se 0 mundo pelo corpo, mas vive-se pela acdo. O homem natural € um
homem ativo, portanto, um ser humano que age conforme suas disposi¢des.

Por outro lado, o homem civil é limitado, acorrentado, “O homem civil nasce,
vive e morre na escraviddo” (ROUSSEAU, 2014, p. 16); a critica de Rousseau a sociedade
explicita-se aqui, pois, diferente do homem natural que pauta sua experiéncia nas disposicoes
originarias do ser humano, cuja natureza ordeira garante a vinculacdo entre experiéncia e
realidade, a obra humana é desviada do caminho e “Toda a nossa sabedoria consiste em
preconceitos servis, todos 0S Nn0ssos costumes ndo passam de sujeicdo, embaraco e
constrangimento” (ROUSSEAU, 2014, p. 16). A boa formagéo do individuo, de acordo com
estas disposi¢des ja elencadas, poderia torna-lo liberto dos preconceitos da sociedade. A
alienacdo de n6s mesmos aos outros tem papel fundamental nesta prisdo em que nos
colocamos. E esta alienacdo decorre da modificacdo de nossas faculdades, conforme se
observara adiante, mas cabe ressaltar que em sociedade se da o advento de relagdes artificiais

que 0 homem estabelece em discordancia com suas disposicdes originais.
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Este homem natural que se perde pela obra humana estd em cada individuo que
nasce; também é entdo que a sociedade comeca a corrompé-lo; a sociedade causa nele duas
corrupgles, segundo Rousseau entende; sua desfiguracdo fisica comeca com uma série de
modificagdes a que estdo sujeitos desde que nascem e, assim, “O primeiro sentimento da
crianca é um sentimento de dor e de sofrimento”, PoiS “so encontram obstdculos em todos os
movimentos de que precisam”. A prisdo da sociedade é de tal forma inexoravel que nascer é
uma condenacdo; “Os primeiros presentes que recebem de vos sdo correntes; os primeiros
cuidados que recebem sdo torturas” (ROUSSEAU, 2014, p. 18). O mundo do individuo se
inicia como um tormento, e suas sensacdes iniciais sdo de oposicao, limitacdo e fraqueza; seus
primeiros sentimentos sdo o sofrimento.

A ma educacdo é o momento de opressdo da natureza humana. O
descumprimento das determinacdes da natureza em suas primeiras relagdes humanas incute
“sua memoria ou de palavras que ndo pode entender, ou de coisas que ndo lhe servem para
nada” (ROUSSEAU, 2014, p. 25-26), ou seja, o0 individuo esta prenhe de ideias desconexas
com suas disposi¢fes primitivas; assim, sua inclusdo em sociedade se d& repleta de ideias
ficcionais, de onde decorrem as paixdes artificiais que sufocam a natureza humana. A partir
dessa primeira desnaturacdo, o desenvolvimento seguinte se mostra ja comprometido, com o
individuo igualmente débil de corpo e de alma, e 0 mesmo sabe tudo, “exceto a se conhecer,
exceto a tirar partido de si mesmo, exceto a saber viver e se tornar feliz” (ROUSSEAU,
2014, p. 26); essa fraqueza transparece em incapacidade, orgulho e vicios (ROUSSEAU,
2014, p. 26). Sdo os gérmens para a ma realizacdo do homem em sociedade.

Essa fraqueza do homem artificial transparece pelo sentimento de medo da dor
e da morte. O homem natural é forte, fisica e espiritualmente. As vicissitudes da vida humana
s80 menos agressivas, seja porque seu corpo esta preparado para sofré-las, seja por que, ao
serem apresentados as oposi¢oes da natureza com equilibrio, estas passam a ser parte da sua
natureza. N&o h& terror com a morte, pois a morte ndo se sente; tampouco as pequenas dores
sdo problemas, pois aprendeu a recebé-las com tranquilidade; “Naturalmente o homem sabe
sofrer com firmeza e morre em paz.” (ROUSSEAU, 2014, p. 36). O mundo ndo € um outro
que oprime e agride o homem natural, mas é a propria condicdo da existéncia, ao qual ndo se
esta entregue ou excluido, mas se vive.

O homem natural, portanto, vive a ordem da natureza, enquanto seu oposto, o
homem historico, é limitado e fraco e, por isso, perde a faculdade que o diferencia dos outros

animais, pois “Antes que os preconceitos e as institui¢oes humanas tenha alterado nossas
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inclinacGes naturais, a felicidade das criancas e dos homens consiste no uso de sua
liberdade” (ROUSSEAU, 2014, p. 82). E o fim dessa vida natural ndo pode ser outro, para
Rousseau, que a felicidade que todos os entes buscam; esta, porém, ndo é encontrada pelos
meios artificiais que historicamente afogaram a humanidade em sofrimento. Em toda a sua
forca e harmonia com a natureza, “A felicidade do homem natural é tdo simples quanto a sua
vida, e consiste em ndo sofrer; a saude, a liberdade e o0 necessario a
constituem. ”(ROUSSEAU, 2014, p. 232). Para alcangarmos este fim ultimo da existéncia que
é a felicidade, portanto, basta sermos mais este homem natural que Rousseau nos apresenta.

Importa-nos saber, portanto, que felicidade € liberdade, é bastar-se a si mesmo,
é satisfazer todas as necessidades por meio do emprego das préprias forcas. O excesso de
necessidades, decorrente do descaminho da natureza, resulta em miséria, pois engendra
desejos supérfluos; o desenvolvimento dessas quimeras sujeitam o ser humano, exigem o
concurso de outras pessoas para satisfazer a sua vontade, e é assim que “Cada um de nés nao
podendo dispensar 0s outros, volta a ser, a esse respeito, fraco e miseravel” (ROUSSEAU,
2014, p. 82); subjugar tais forcas, ceifar a liberdade de outrem, causa a perda da prépria
liberdade. Livre é o individuo que engendra suas préprias forcas e sua vontade na satisfacdo
de sua necessidade, pois “Nao tendo nenhuma moralidade, a dependéncia das coisas ndo
prejudica a liberdade e ndo gera vicios”; a condi¢do da sociedade historica é de prisdo, pois
poucos exigem que muitos satisfagam seus desejos, subjugam-os e, assim, prendem-se a estes,
e “a dependéncia dos homens, sendo desordenada, gera todos os vicios, e é por ela que o
senhor e 0 escravo depravam-se mutuamente” (ROUSSEAU, 2014, p. 82). Somente a
sociedade bem organizada garante a satisfacdo de todas as necessidades sem a preferéncia de
nenhuma, pois decorre de “substituir o homem pela lei e armar as vontades gerais de uma
for¢a real, superior a a¢do de qualquer vontade particular” (ROUSSEAU, 2014, p. 82). A
sociedade historica é filha do orgulho de poucos; a sociedade bem ordenada é aquela em que
ndo ha preferéncia, no qual o corpo politico é dotado de vontade geral em satisfazer as
vontades livres pelo concurso de todos e onde “a dependéncia dos homens voltaria entio a
ser a das coisas; reunir-se-iam na Republica todas as vantagens do estado natural e do
estado civil; juntar-se-ia a liberdade que mantém o homem sem vicios a moralidade que o
educa para a virtude” (ROUSSEAU, 2014, p. 82).

N&o é necessario, porem, que se retorne a selvageria dos tempos primeiros para
que a humanidade seja feliz. As condi¢des da natureza ndo permitem mais e, ainda, a marcha

da historia € irreversivel. O homem natural ndo é exclusivamente o selvagem, embora estes
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sejam concomitantes. Como o préprio Rousseau nos elucida em breve momento do Emilio, ao
tratar sobre uma possivel fuga da natureza nos fundamentos que apresenta, 0 mesmo j& opde

Sua resposta:

H& muita diferenca entre 0 homem natural que vive no estado de
natureza e o 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, sendo como eles, pelo
menos com eles.(ROUSSEAU, 2014, p. 277-278)

O que o individuo precisa para viver em sociedade sem ser deturpado por ela
est4 nessa natureza humana que Rousseau tenta descobrir por meio de seu pensamento. E
assim que ele nos esclarece, por fim, que, se somos maus, ndo € por natureza, por esséncia, e
sim por termo-nos desviado.

Rousseau nos apresentou o homem natural, conforme a obra da natureza, e o
homem civil ou artificial, que é obra humana, bem como as condicdes originarias do homem e
as suas diferencas para o0 homem vilificado que o mal habito da sociedade estabeleceu; de
certa forma, pelo Emilio Rousseau retoma o projeto apresentado em seu segundo Discurso,
em que, na primeira parte, o pensador tenta encontrar as condi¢des originarias do homem e,
na segunda parte, Rousseau demonstra como as diferencas em sociedade decorrem da acédo
humana, mas entdo individualizado no pupilo personagem do livro; na sequéncia logica do
desenvolvimento humano, surge o0 homem social, aquele estudado em seu primeiro Discurso,
vilificado, deturpado, vicioso, em que as opinides prevalecem, os desejos imperam e 0S
sentimentos naturais sdo pouco mais que uma voz distante da esséncia humana. O homem
social como Rousseau 0 observa no primeiro Discurso ndo poderia estar mais distante do
homem natural que o que ele busca no segundo Discurso. No Emilio, Rousseau introduz esta
terceira forma de existéncia humana, o0 homem natural cuja vida se da no meio social; seu
pupilo, Emilio, serd preparado para sé-lo; sera o individuo pronto para reconhecer e viver a
esséncia do homem, as condigdes necessarias do estado social e encontrar a ordem da
natureza nesta nova condi¢do humana. Emilio é, para Rousseau, nem selvagem nem civil; é o

homem naturalmente socializado.
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4.2. O problema das paixdes

Vimos brevemente como Rousseau observou de que maneira costumes e
habitos causam o afastamento do ser humano de sua ordenacdo natural. Deste resulta uma
segunda mudanca descrita por ele na imagem da Estatua de Glauco, e veremos quais as
modificagdes causadas “pelo choque continuo das paixées” (ROUSSEAU, 1991, p. 227), € O
resultado desse incessante conflito.

De inicio, é necessario explicar, ainda que brevemente, o que Rousseau
entende que sejam as paix0es; para este, “Nossas paixdes sdo o principal instrumento de
nossa conservagdo” (ROUSSEAU, 2014, p. 287); ou seja, é por meio do impulso das paixdes
que o homem promove uma acao e, assim, nossas paixdes sdo nosso movel. Rousseau ja
havia, no segundo Discurso, apresentado a importancia das paixfes para o agir humano, e 0
faz com uma declaracdo de oposicdo aos filésofos moralistas do século XVII (Pascal, La
Bruyére e Fénelon), como destaca Paul Arbousse-Bastide em nota: “Apesar do que dizem os
moralistas, 0 entendimento humano muito deve as paixdes” (ROUSSEAU, 1991, p. 244); as
paix0es sdo aquilo de que se serve a ordem da natureza para impulsionar cada individuo a
expressao de sua existéncia; sem as paixdes, 0 homem néo agiria.

Da compreensdo de que o individuo age segundo paixBes e que estas lhe
servem para a sua conservacdao nao decorre para Rousseau, porém, que todas estas sejam
naturais; € necessario acompanhar a separacao inicial que o filésofo faz entre a obra da
natureza e a obra humana e manter-se dentro da premissa inaugural do Emilio. E assim que,
para ele, afirmar que todas as paixdes sdo naturais € quando muito um raciocinio equivocado:
“A fonte é natural, é verdade, mas mil riachos estranhos somaram suas dguas a dela; é um
grande rio que se engrossa sem parar e no qual com dificuldade encontrariamos algumas
gotas de suas primeiras dguas” (ROUSSEAU, 2014, p. 287). De acordo com as ideias do
segundo Discurso, esta fonte primaria das paixdes, sem ddvida, se d& na natureza, pois estas,
“por sua vez, encontram sua origem em nossas necessidades e seu progresso em Nnossos
conhecimentos, pois s se pode desejar ou temer as coisas segundo as ideias que delas se
possa fazer ou pelo simples impulso da natureza” (ROUSSEAU, 1991, p. 244). Decorre, assim,
que, ainda que as paixdes sejam 0 movel das acdes humana, para Rousseau a existéncia de
duas categorias de paixdes é inequivoco. De um lado estdo aquelas que visam a conservagéo e
sdo instrumento da liberdade do homem: estas sdo as paixdes naturais; outro tipo séo as

paixdes artificiais, que se imiscuem nas primeiras, pois sdo também moveis de a¢des, mas que



49

ndo se referem mais a natureza; estas, no lugar de visarem a conservacdo do homem e sua
liberdade, podem leva-lo & destruicdo e a escravizacdo; estas “a natureza ndo no-las da,
apropriamo-nos delas a sua revelia” (ROUSSEAU, 2014, p. 287).

Esta distingdo permite a Rousseau tratar sobre a paixdo base do ser humano:
“A fonte de nossas paixoes, a origem e o principio de todas as outras, a unica que nasce com
0 homem e nunca o abandona enquanto ele vive é o amor de si” (ROUSSEAU, 2014, p. 288).
O amor-de-si (amour de soi méme) € a paixdo primordial, fundamental, da qual derivam as
outras paixdes que lhe impulsionam. E a paixdo que incita o homem & sua conservacio e
tende a vida e a liberdade. De modificagcdes desta paixao primeira é que decorrem todas as
outras paixdes, e destaca Rousseau que, assim, as outras também tem certa naturalidade;
ocorre, porém, gque os acréscimos que levam a modificacdo do amor de si ndo tem origem na
natureza. As modificacdes a que esta sujeito o amor de si sdo insalubres, pois é a partir de sua
deturpacdo que o homem passa a confrontar-se consigo mesmo e adicionar nesta paixdo
fundamental, natural, elementos artificiais.

N&o entendemos que Rousseau tenha se esquecido, nestas afirmacdes, da
Piedade Natural (pitié naturelle) ou que ndés mesmos o tenhamos; ressaltamos brevemente,
porém, que por se tratar no presente momento dos mdéveis da acdo humana individual que
visam a expressdo de sua existéncia, para o filésofo o amor-de-si € a fonte Unica desse
impulso e as paixdes artificiais sdo, portanto, modificacGes desta primeira; a piedade e sua
relacdo com o amor-de-si e, por conseguinte, na filosofia moral de Rousseau, surgird para
temperar o amor-de-si, COmMo veremos.

A respeito do problema das paixdes no homem empreende Rousseau, em seu
segundo Discurso, um embate necessario com a filosofia predominante da natureza humana,
conforme elucidada por Hobbes. Aquele deixa claro que seu partido ndo € o da recepcdo do

homem naturalmente mau, como o segundo havia estabelecido:

N&o iremos, sobretudo, concluir com Hobbes que, por ndo ter
nenhuma ideia de bondade, seja 0 homem naturalmente mau; (...).
Hobbes viu muito bem o defeito de todas as definigdes modernas de
direito natural, mas as consequéncias, que tira das suas, mostram que
o toma num sentido que ndo é menos falso. (ROUSSEAU, 1991, p.
252)

A natureza humana para Rousseau ndo pode ser discrepante do todo da criagéo.
Se 0 Autor das coisas criou tudo bem e perfeito, ndo pode o homem ser excecao; &€ com esse

principio em seu pensamento que Rousseau pretende buscar os sentimentos conforme
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presentes na alma humana inalterada que o filésofo expde pela metéfora da Estatua de
Glauco. Hobbes teria equivocadamente proposto que o estado natural do homem é o de
conflito perene “por ter incluido, inoportunamente, no desejo de conservagdo do homem
selvagem a necessidade de satisfazer uma multiddo de paixdes que séo obra da sociedade
(...)” (ROUSSEAU, 1991, p. 252). O destaque a deturpacdo do desejo de conservagdo do
homem por Rousseau se fez necessario; para este, inclui-se neste impulso natural, como fez o
ilustre Hobbes, uma gama infindavel de paix6es que nao sdo obra sendo do equivoco humano.

E este o destaque que o genebrino faz a filosofia hobbesiana quanto ao instinto
de conservacdo, a que Rousseau da o nome de amor-de-si; para demonstrar o equivoco de

Hobbes, vale-se de um exemplo simples:

H4, alias, outro principio que hobbies ndo percebeu: é que, tendo sido
possivel ao homem, em certas circunstancias, suavizar a ferocidade de
seu amor-proprio ou o desejo de conservacdo antes do nascimento
desse amor, tempera, com uma repugnancia inata de ver sofrer seu
semelhante, o ardor que consagra ao seu bem-estar. (ROUSSEAU,
1991, p. 252-253)

Rousseau observa no homem o mesmo instinto de conservacgédo a que 0s outros
animais da natureza estdo sujeitos; é da ordem natural conservar-se, ainda que o homem o
faca com suas faculdades especificas, liberdade e perfectibilidade, as Unicas que tem
exclusivas dos outros animais. Quando Rousseau trata do amor-préprio no paragrafo em que
opde-se a Hobbes, deixa claro que é deste instinto que se trata, deste impulso natural para a
auto conservacio. E por meio de nota referente a esta passagem que Rousseau nos elucida
sobre seu entendimento acerca do instinto de auto conservacgdo e seus acréscimos artificiais.
Nesta, o filosofo nos apresenta a dicotomia que se solidificou em sua filosofia na oposicao
entre amor de si (amour de soi) e amor-proprio (amour propre).

E importante para Rousseau que ambos conceitos ndo sejam entendidos como
sinbnimos; sdo, de fato, paixGes bastante diferentes “fanto pela sua natureza quanto pelos
seus efeitos” (ROUSSEAU, 1991, p. 306). O primeiro, 0 amor de si, “é um sentimento
natural que leva todo animal a velar pela propria conservagdo” (ROUSSEAU, 1991, p. 306-
307); ja o amor-préprio ‘“ndo passa de um sentimento relativo, ficticio e nascido na
sociedade, que leva cada individuo a fazer mais caso de si mesmo do que de qualquer outro,
que inspira aos homens todos os males que mutuamente se causam e que constitui a
verdadeira fonte da honra.” (ROUSSEAU, 1991, p. 307). Esta distin¢do se encontrava em
Malebranche, que esta presente nas reflexdes de Rousseau. (ROUSSEAU, 1991, p. 306).
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Sobre as distin¢des ja expostas entre 0s dois sentimentos, Rousseau € enfatico:
“no nosso estado primitivo, no verdadeiro estado de natureza, 0 amor-proprio ndo existe”
(ROUSSEAU, 1991, p. 307). O homem no estado de natureza é um todo completo que se
encerra em si mesmo, suas relagées ndo ultrapassam a sua unidade totalizante; ndo pode este
individuo, cujas relacbes ndo ultrapassam os limites de sua existéncia unitaria, ser
impulsionado por uma paixao que é essencialmente relativa e que depende das comparagdes
que o homem social faz com os outros. Para Rousseau, a questdo acerca da natureza maléfica

do homem se encerra aqui, pois 0 homem natural:

ndo poderia ter nem &édio nem desejo de vinganca, paixdes que s
podem nascer da opinido de alguma ofensa recebida e, como é o
desprezo ou a intencdo de prejudicar e ndo o mal que constitui a
ofensa, homens que ndo sabem apreciar-se ou comparar-se podem
infligir-se muitas violéncias matuas, quando disso lhes advém alguma
vantagem, sem jamais se ofender reciprocamente. (ROUSSEAU,
1991, p. 307)

Rousseau demonstra no Emilio que nédo é pela forca que o homem se torna mal,
mas sim por sua fraqueza, que se caracteriza por um engendramento de paixdes artificiais que
ultrapassam as forcas naturais do homem; o individuo fraco é dependente e, assim, subjulga
0s outros para suprir o descompasso entre seu desejos, facticios, e suas forcas insuficientes;
estes desejos, que para Hobbes estdo na natureza do homem, ndo passam de acréscimos Vis;
mas as no¢des de bondade e maldade decorrem exclusivamente da possibilidade de formar
juizos sobre elas; assim, a ignorancia do homem no estado de natureza € aquilo que o torna
bom, pois “os selvagens ndo sdo maus precisamente porque ndo sabem o que é ser bons”
(ROUSSEAU, 1991, p. 252); e Rousseau ainda reforca que “Antes da idade da razdo,
fazemos o bem e 0 mal sem sabé-lo, e ndo ha moralidade em nossas agoes” (ROUSSEAU,
2014, p. 56); o individuo precisa dessas relacbes que somente a emergéncia da razdo produz
para poder ser chamado de ser moral. E, assim, que o impulso de auto conservacio do amor-
de-si € uma paix&@o desprovida de moralidade, enquanto o amor-préprio € 0 mesmo impulso,
mas acrescido das relagdes que a razdo permite desenvolver e, por conseguinte, moral.

Uma outra observagdo feita por Rousseau é a de que, se estes vicios fossem,
como afirmam alguns filésofos, naturais, eles seriam necessarios e, assim, inevitaveis
(ROUSSEAU, 2014, p. 57). Rousseau, por meio dessa comparacao entre o idoso e a crianca,
pretende demonstrar que ndo o sdo. Ao contrario, modificam-se conforme 0 nosso interesse

em fazé-lo. Se sdo modificaveis, ndo podem ter como origem a propria natureza, que aplica
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suas leis sem a aceitacdo de nossa vontade. A natureza age a despeito do que quisermos. Se 0s
ditos vicios podem ser modificados por nds, decorrem, assim, de nosso interesse.

Aqueles sentimentos que a filosofia chamava de naturais, Rousseau oferece
nova explicagdo. S&o desenvolvidos pelo individuo conforme identifica a possibilidade de
agir no mundo néo por si, mas pela ordem a outrem. Se a fraqueza inicial de alguém limita a
expressao do desejo no mundo, o dominio de outrem aumenta seu poder, permite modificar o
mundo para muito além de seus limites, pois “tdo logo podem considerar as pessoas que as
cercam como instrumentos que depende delas fazer agir, servem-se delas para seguir sua
inclinagdo e remediar sua fraqueza” (ROUSSEAU, 2014, p. 57). Dessa forma, desenvolvem-
se assim nog¢des dominio, de império sobre os outros, que faz destes meros instrumentos da
realizacdo de sua vontade, e “assim que se tornam importunas, tiranas, imperiosas, mas e
indomaveis, progresso este que ndo vem de um espirito natural de dominagdo, mas da tal
espirito a elas” (ROUSSEAU, 2014, p. 57). Ndo ha desenvolvimento de uma tendéncia
natural, mas o reconhecimento de uma capacidade de dominar, mais agradavel do que agir
pelas proprias forcas.

O que inicialmente se desenvolve com uma equivocada relagdo de dominio ndo
corrigida, ao tornar-se habito se faz mais dificil ao individuo o retorno a natureza. Se a
auséncia de forca, que impelia a crianca ao dominio do outro para suas satisfacoes, é suprida
pelo crescimento do corpo, o habito de dominar ndo desaparece. Aquela facilidade que se
desenvolveu pelo dominio de outrem mantém sua impressdo, e 0 desejo de mandar
permanece, agora por habito; “O desejo de mandar, porém, ndo se extingue com a
necessidade que o fez nascer; o dominio desperta e adula o amor-préprio, e o habito o
fortalece” (ROUSSEAU, 2014, p. 58). O amor-proprio, bem descrito na nota “O” do segundo
Discurso, é alimentado pelo poder de mandar, pois aquele amor-proprio exige que o outro
prefira ao individuo mais do que a ele mesmo. Quando se manda em alguém, é esta satisfacéo
que se da ao amor-proprio, € 0 habito de satisfazé-lo s6 aumenta. Este desejo de mandar
substitui aquele do exercicio de suas proprias forcas, e a inatividade aumenta a fraqueza do
individuo, e fecha-se assim o circulo ao aumentar a necessidade de mandar pela incapacidade
de agir. O dominio, habito fantasioso que substitui a necessidade de viver livremente, torna a
opinido o padrdo que exclui a realidade da existéncia humana.

Dessas observages dentro do debate com Hobbes que Rousseau sentencia
peremptoriamente e encerra de uma vez por todas qualquer duvida sobre seu ponto acerca da

origem do mau:
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Estabelecamos como maxima incontestdvel que 0s primeiros
movimentos da natureza sejam sempre direitos: ndo ha perversidade
original no coragdo humano. N&o se encontra nele um so vicio de que
nao possamos dizer como e por onde entrou. (ROUSSEAU, 2014, p.
95)

Ainda, reafirma o papel das paixdes naturais no tema:

A Unica paixdo natural ao homem é o amor de si mesmo, ou 0 amor-
préprio tomado em sentido amplo. Este amor-préprio, em si, ou
relativamente a nos, é bom e Util, e, como ndo tem relacdo necessaria
com outrem, é a esse respeito naturalmente indiferente. SO se torna
bom ou mau pela aplicacéo que se faz dele e pelas relagbes que se ddo
aele. (ROUSSEAU, 2014, p. 95)

Esta distincdo feita por Rousseau é de suma importancia. O amor-de-si-mesmo
é 0 primeiro e mais importante impulso do individuo. E aquele que o leva & auto conservacao.
O amor-de-si-mesmo é amoral, € naturalmente indiferente; € impulso de vida. A moralidade,
ou seja, a implicancia de uma bondade ou maldade depende de como se efetiva esse impulso
vital. Quando néo se refere a outro individuo, esta paixdo é boa ou mé segundo a satisfacdo ou
ndo de uma necessidade, ou seja, enquanto mantém a vida do individuo. As implicacGes deste,
quando relacionadas aos outros, dependera da influéncia da piedade natural.

E de importante destaque que Rousseau chame este sentimento também de
amor-proprio em sentido amplo; € um detalhe que reforca a percepcdo contida na obra
rousseauista de que as paixdes naturais nio se encontram irremediavelmente perdidas. E certo
gue 0 amor-de-si, paixdo a que 0 homem esta sujeito no estado de natureza, com a sociedade e
a gama de relacbes que se estabelecem e que a razdo apresenta ao homem, se modifica; este
amor-de-si, amoral e naturalmente indiferente, adquire moralidade conforme o individuo
passa a produzir, por meio da razdo, relacOes entre si e 0s outros; no estado civil, portanto,
este agora amor-proprio, relativo e moral, clama por um guia; € assim que paixdo e razéo se
unem em sociedade, pois € por meio desta Ultima, em consulta a voz da consciéncia, que o
individuo pode estabelecer a conformidade do amor-proprio com a natureza; seguindo as
relagcbes conforme a ordem natural, o0 amor-préprio se coaduna com o amor-de-si-mesmo ou
amor-proprio em sentido amplo; desviado da natureza, o amor-préprio se torna “orgulho nas
grandes almas, vaidade nas pequenas, e em todas elas alimenta-se sem parar a custa do
proximo” (ROUSSEAU, 2014, p. 291), para, assim, ser fonte de todos os vicios.

Rousseau observa como os acréscimos pérfidos da sociedade, 0s maus habitos

que engendram desejos facticios, modificam as disposi¢fes primitivas no homem e tornam o
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amor de si (amour de soi) em amor-préprio (amour-propre); este sentimento, porém, no
decorrer do desenvolvimento fisico e espiritual do individuo que acompanha a idade, nos
estagios iniciais da vida pouco ou nada afeta a pessoa. E com a maturagdo sexual que, para
Rousseau, se inicia uma segunda vida do homem; “Nascemos, por assim dizer, duas vezes:
uma para existir, outra para viver; uma para a espécie, outra para o sexo’ (ROUSSEAU,
2014, p. 285); O aparecimento do impulso reprodutivo € momento determinante da existéncia
dos individuos, em que deverd fazer uso de todas as suas capacidades sentimentais e
intelectuais para uma boa realizagdo de si mesmo.

O individuo, nesse momento, é afetado por novas paixdes as quais ndo estava
sujeito e que os arroubos da adolescéncia prenunciam; de inicio sdo tais como “0 mugido do
mar [que] precede de longe a tempestade” (ROUSSEAU, 2014, p. 286). Segundo a viséo de
Rousseau sobre o desenvolvimento do individuo desde o nascimento até a vida adulta, sob os
efeitos desses novos impulsos que florescem, a pessoa “Torna-se surda a voz que a fazia ficar
docil” (ROUSSEAU, 2014, p. 286), ou seja, aqueles impulsos que lhe moviam e que eram
mais proximos as predisposi¢des naturais sao abafados pelo grito das novas paixdes.

As mudangas de impulso sdo acompanhadas por modificacbes fisicas;
sabemos hoje, pelo desenvolvimento da biologia, seus mecanismos. Mas é na alteracdo do
animo que Rousseau expressa sua curiosidade “Seus olhos, esses orgaos da alma que nada
disseram até aqui, ganham linguagem e expressdo; um fogo nascente os anima”
(ROUSSEAU, 2014, p. 286). Ao invocar Ulisses, compara 0s novos impulsos aos ventos que
Eolo dera ao rei de itaca de presente e como, pela imprudéncia e ganancia de seus
companheiros de viagem que imaginavam ter nos odres selados riquezas materiais, liberaram-
nos erroneamente e, em decorréncia da consequente tempestade, desviaram-se do caminho a
pouca distancia de seu lar.

Este turbilhdo que brota na alma do individuo “E o segundo nascimento de que
falei” (ROUSSEAU, 2014, p.287); as consequéncias desse segundo nascimento sao
definitivas na vida humana, pois é a partir desse momento “que nada de humano lhe é
alheio ”"(ROUSSEAU, 2014, p.287). Esse segundo nascimento faz o ser humano comparar
tudo o que é humano consigo e, por conseguinte, € 0 momento em que deixa de ser uma
unidade absoluta para produzir juizos relativos.

Apesar do perigo que representam as paixfes, ndo compete a nds querer
elimina-las; estas séo, antes, uma necessidade para a agdo humana, pois elas “sdo o principal

instrumento de nossa conservacdo; portanto, € uma tentativa tdo va quanto ridicula querer
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destrui-las; € governar a natureza, € reformar a obra de Deus” (ROUSSEAU, 2014, p. 287).
Sem tais paixdes, portanto, 0 homem n&o agiria. Assim, toda tentativa de aniquilar as paixdes
seria, a0 mesmo tempo, autodestruicéo.

Pela importancia das paixfes na vida humana, Rousseau explica como este
amor-proprio, que surge no momento em que o individuo se torna relativo ao mundo humano,
se deturpa e resulta nas paixdes vilificadas que se observam nos estado social. Se o0 amor de si
é natural, entdo, em acompanhamento a ideia de que todas as paixfes sdo naturais enquanto
remontam-se sempre & mesma fonte, por serem as seguintes sendo alteracBes da paix&o
primordial, € importante destacar que tais “modificacées”, longe de nos serem vantajosas,
sdo-nos nocivas” (ROUSSEAU, 2014, p. 288).

Rousseau destaca com precisdo no que nos beneficiam as paixdes naturais e
quais os prejuizos decorrentes de suas modificacGes artificiais. De uma parte, as primeiras, ao
mesmo tempo que impulsionam a manutencdo do individuo para sua conservagdao, mantém o
homem segundo a ordem da natureza e, portanto, “Nossas paixdes naturais sdo muito
limitadas, sdo os instrumentos de nossa liberdade, tendem a nos conservar” (ROUSSEAU,
2014, p. 287); em oposicdo a esta ordem, as paixOes artificiais, as decorrentes das
modifica¢fes que 0s homens produzem nas paix0es naturais, “nos subjugam e nos destroem”
(ROUSSEAU, 2014, p. 287). Sua artificialidade é obra dos homens e, por afastarem-se da
obra da natureza, as paixdes artificiais e 0 mau estdo imiscuidos.

Destes juizos e acréscimos artificiais que o homem faz sobre as paixdes
naturais surge uma diferenca entre amor de si e amor-préprio; Rousseau explicita o
funcionamento dos mesmos e nos elucida que o primeiro, enquanto paixao que “sé a nos
mesmos considera, fica contente quando nossas verdadeiras necessidades sdo satisfeitas”
(ROUSSEAU, 2014, p. 289); ela, assim, se encerra no préprio individuo e, quando as
necessidades naturais sdo satisfeitas, o amor-de-si se aplaca e o individuo se encontra
novamente em paz; por outro lado, o amor-proprio € uma paixdo insaciavel, “nunca estda
contente nem poderia estar” (ROUSSEAU, 2014, p.289); a sua dindmica coloca ndo so
aquele a quem esta paixao impulsiona em preferéncia aos outros, mas, para a infelicidade do
individuo afeito a ela, também exige que o outro e todo o outro, seja um individuo ou a
prépria totalidade do mundo, prefira a este do que a eles mesmos. Uma paixdo insatisfeita é
sofrimento e, como o amor-proprio somente se satisfaria no momento em que todos

preferissem a este que se sujeita a esta paix@o do que a eles mesmos, o individuo escraviza-se.
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Para Rousseau, o ser humano que se desenvolve bem, que seria a propria
imagem de Emilio, faz-se inicialmente com a viséo para si mesmo, na sua totalidade unitéria;
quanto as condi¢des o colocam no mundo, “o primeiro olhar que langa a seus semelhantes
leva-o a comparar-se a eles, e 0 primeiro sentimento que excita nele esta comparacgédo é
desejar o primeiro lugar” (ROUSSEAU, 2014, p. 324). E assim que ndo se pode evitar o
aparecimento destas novas relagcdes e suas repercucdes nos sentimentos humanos; é nesse
momento “que o amor de si transforma-se em amor-préprio e onde comegam a nascer todas
as paixoes que dele dependem” (ROUSSEAU, 2014, p. 324). Portanto, neste primeiro
momento, a modificacdo do amor de si em amor-préprio, embora seja inevitavel, ndo implica
em necessaria corrupcao.

O amor-de-si, pela forca da sociedade, precisa se modificar, dar origem ao
amor-préprio, pois as relacBes inerentes a0 mundo social sdo inescapaveis a razdo; essa
modificacdo ndo significa, porém, corrupcao. A compreensdo € simples; o que o amor-de-si é
para 0 homem unitario, 0 homem em estado de natureza, o amor-proprio € para 0 homem
composto, para 0 homem em estado social. O amor-de-si € um sentimento absoluto, o amor-
proprio é relativo. Ambos séo paixdes do homem, uma para o primitivo, outra para o social; 0
préprio Rousseau nos lembra que “O amor-proprio é um instrumento Util, mas perigoso; nédo
raro fere a mdo que dele se serve e raramente faz o bem sem mal” (ROUSSEAU, 2014, p.
340); a vantagem do amor-de-si é que sua fonte é sempre cristalina, enquanto ao amor-
préprio, por dependente das relagcbes que o juizo faz, pode ou ndo acompanhar a ordem da
natureza. E € assim que, para saber de qual tipo serdo as paixfes que decorrem do amor-

préprio, ou seja:

[..] se as paixOes que prevalecerdo em seu carater serdo humanas e
doces ou cruéis e maléficas, se serdo paixdes de benevoléncia e de
comiseracdo ou de inveja e cobica, é preciso saber que lugar ele
julgara ser o seu em meio aos homens, e que tipos de obstaculos
acreditara ter de vencer para chegar ao lugar que pretende ocupar
(ROUSSEAU, 2014, p. 324 - 325)

Com a percepcéo do outro e o conhecimento de sua existéncia, o individuo néo
mais percebe a si de forma absoluta. Seu eu torna-se inevitavelmente relativo, pois “tdo logo
0 amor-proéprio se desenvolve, o eu relativo entra em jogo constantemente e nunca o jovem
observa 0s outros sem se voltar para si mesmo e comparar-se com eles” (ROUSSEAU, 2014,

p. 337). O amor-prdprio ndo retrograda, ndo retorna a ser amor-de-si. A concluséo do juizo
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que o individuo faz dessa nova relacéo, e no geral de todas as relagdes que fard no decorrer de
sua vida, seré determinante para sua agao.

As consideracOes sobre esse impulso de existéncia sdo fundamentais para
compreendermos a questdo moral e politica em Rousseau, e o papel da virtude nessa relagéo
ampla. H4 uma verdade na existéncia de que “E preciso que todo homem viva”
(ROUSSEAU, 2014, p. 259). O fato da existéncia ndo é obra humana, mas da propria
natureza que assim o fez. Todo ser que vive busca a manutencdo dessa existéncia, e esse
impulso é dado pelo amor-de-si, considerado o estado de natureza, ou amor-proprio neste
sentido geral que vimos ser adotado por Rousseau para considera-lo em sociedade. Desse fato
devemos compreender “que tudo é permitido por ela a quem quer que ndo tenha nenhum
outro meio possivel para viver” (ROUSSEAU, 2014, p. 259). Entretanto, essa licenca ndo é
geral e irrestrita, pois Rousseau observa que a extenséo desse direito de existéncia aos outros
seres depende do quanto “mais ou menos humanidade” (ROUSSEAU, 2014, p. 259)
observamos em nds e concedemos aos nossos semelhantes. Isto porque nesta relacdo social
transparece a piedade natural, que na natureza cumpre o papel de “suavizar a ferocidade de
Seu amor-préprio ou o desejo de conserva¢do antes do nascimento desse amor” por meio de
uma “repugndncia inata de ver sofrer seu semelhante” (ROUSSEAU, 1991, p. 253). E assim
que, se eu tenho a natural disposi¢do para a minha manutencdo, também sou dotado de uma
forca natural que me impede de exercé-la em detrimento da existéncia alheia, sem que eu
provoque, no exercicio da minha vida, dor e sofrimento desnecessarios a vida do outro, “pois
a piedade representa um sentimento natural que, moderando em cada individuo a acdo do
amor de si mesmo, concorre para a conserva¢do mutua de toda a espécie” (ROUSSEAU,
1991, p. 254). A piedade natural é, nesta dindmica, “a unica virtude natural que o detrator
mais acirrado das virtudes humanas teria de reconhecer” e que € “tanto mais universal e
tanto mais util ao homem quando nele precede o uso de qualquer reflexao” (ROUSSEAU,
1991, p. 253).

A funcéo dessa paixdo natural na ordem das coisas é evidente para Rousseau.
Da mesma forma que a natureza garante um impulso de buscar a subsisténcia, também
concede aos seres 0 seu contrapeso, a fim de manter a harmonia de tudo o que ha. Como
temos que o amor-de-si tem a fungdo no estado de natureza que no social é ocupado pelo
amor-proprio, também acontece 0 mesmo com a piedade natural, pois “ela, no estado de
natureza, ocupa o lugar das leis, dos costumes e da virtude, com a vantagem de ninguém
sentir-se tentado a desobedecer a sua doce voz” (ROUSSEAU, 1991, p. 254). O impulso da
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piedade natural sugere a0 homem uma maxima de comportamento no qual se inverte a Regra

de Ouro, pois:

“Inspira a todos os homens esta outra maxima de bondade natural, bem
menos perfeita, mas talvez mais Gtil do que a precedente — Alcanca teu bem
com o menor mal possivel para outrem. Numa palavra, antes nesse
sentimento natural do que nos argumentos sutis deve procurar-se a causa da
repugnancia que todo homem experimenta por agir mal, mesmo
independentemente das maximas da educacdo”. (ROUSSEAU, 1991, p. 254)

Ambas paixdes humanas primordiais, amor-de-si e piedade natural, habitam o
intimo do individuo, mas a passagem do estado de natureza para o estado social provoca no
ser humano uma mudanca em suas paixdes. Como o préprio Rousseau deixa claro, porém, a
mudanca que o amor-de-si sofre para passar a ser amor-proprio nao é, necessariamente, uma
corrupcao; amor-proprio sé passa a ser fonte dos males do individuo e, enquanto paixao
dominante nas relacdes, da sociedade quando as relacGes estabelecidas pela razdo estdo em
desarranjo com as disposi¢fes primitivas que Rousseau destaca serem a nossa ordem, que
depende da boa observacdo da artificializacdo da piedade natural para sustentar a harmonia.
Veremos a seguir como a formacgado dos juizos e a consequente formagdo do mundo estabelece
nossas paixdes e como 0 amor-préprio se mantém congruente com a natureza ou se perverte e
da origem a toda gama de paixdes vis que sujeitam o género humano a escraviddo da

sociedade civil.

4.3 A MIRAGEM SOCIAL

Observamos anteriormente como Rousseau estabelece a natureza humana por
meio de um método de experimentacdo do mundo segundo uma ordem e como refuta o habito
como expressdo desta natureza. Nesta contraposi¢do entre a natureza humana e habito,
Rousseau deixa claro como este segundo interfere nas nossas disposi¢des primitivas, ao
afirmar que “forcadas, porém, por nossos habitos, elas se alteram mais ou menos segundo
nossas opinioes” (ROUSSEAU, 2014, p. 11). A substituicdo da natureza humana pelo habito,
portanto, esta intrinsicamente atrelada com o desenvolvimento das opinides.

Habitos e opinides fazem parte de um ciclo vicioso decorrente da sociedade
como conhecida por Rousseau, razdo porque a educagdo é um fator significativo para que os
individuos se emancipem dos grilhdes da sociedade vilificada; “Enquanto permanecemos na

mesma condicdo, podemos conservar as que resultam do habito e nos sdo menos naturais;
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mas, assim que a situacdo muda, o habito cessa e a natureza retorna” (ROUSSEAU, 2014, p.
10). E assim que ele, ocupado em sua filosofia com uma possibilidade de renovagio, de
alteracdo da sociedade observada, das paix6es humanas e, por fim, uma reaproximagao do
homem com sua natureza, se dispde a buscar corrigir a obra humana por meio da educacéo.

Estes habitos nos sdo incutido desde que se principia a nossa experiéncia
humana, pois “comegcamos a nos instruir quando comegamos a viver”’ (ROUSSEAU, 2014, p.
15); e Rousseau destaca como 0s costumes sociais acabam por deturpar o individuo, como
antes vimos quando abordadas as diferengas entre 0 homem natural e o social; uma educagéo
equivocada, desconexa da natureza pelo histdrico processo de desnaturagdo promovido pelos
costumes sociais, é a que estamos sujeitos, e seu efeito é cruel, pois “O mais infeliz efeito da
polidez de costumes é ensinar a arte de dispensar as virtudes que ela imita. Inspirem-nos na
educacdo a humanidade e a bondade, e teremos a polidez, ou ja ndo teremos necessidade
dela” (ROUSSEAU, 2014, p. 488). Dos primeiros “costumes desnaturados” (ROUSSEAU,
2014, p. 18) decorrem todas as modificacdes prejudiciais, pois “fudo vem sucessivamente
dessa primeira depravagdo; toda ordem moral fica alterada; a naturalidade apaga-se em
todos os corag¢oes” (ROUSSEAU, 2014, p. 21-22) e, por conseguinte, resultam prejuizos
significativos na composi¢do do individuo.

A partir da deturpacdo da experiéncia surge uma nova realidade, no qual 0s
objetos passam a se relacionar aos nossos desejos artificiais, inclinando a acdo em diregéo
contréria a natureza. O primeiro momento de opressdao da natureza humana se da pela
adulteracdo da experiéncia sensivel. O descumprimento das determinagfes da natureza incute
nos individuos ideias desconexas com a ordem natural, e o desenvolvimento deste se faz
repleta de ideias ficcionais que ddo origem a paixfes que sufocam sua natureza. Este
individuo desnaturalizado, a quem se “ensina tudo, exceto a se conhecer, exceto a tirar
partido de si mesmo, exceto a saber viver e se tornar feliz” (ROUSSEAU, 2014, p. 26), e no
qual sobrevém apenas “sua incapacidade, seu orgulho e todos os seus vicios” (ROUSSEAU,
2014, p. 26), € ndo 0 homem segundo 0S Seus preceitos naturais, mas sim “o homem de
nossas fantasias” (ROUSSEAU, 2014, p. 26), o filho dos costumes vis e dos preconceitos. A
partir dessa primeira desnaturacédo, portanto, da subversdo do processo de experiéncia da vida,
o desenvolvimento seguinte se mostra ja comprometido, com o individuo igualmente débil de
corpo e de alma; essa fraqueza transparece em incapacidade, orgulho e vicios. Sdo os gérmens

para a ma realizacdo do homem em sociedade.
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E preciso, portanto, que se evite o surgimento do homem fantastico, ficticio.
Parte dai Rousseau para chamar a nossa atencdo ao que € imperativo evitarmos no
desenvolvimento de um individuo. O hébito, enquanto desenvolvimento regular de uma agéo,
acrescenta desejos ndo naturais no homem; o0 “desejo ja ndo vem da necessidade, mas sim do
habito, ou melhor, o habito acrescenta uma nova necessidade a da natureza: eis 0 que é
preciso prevenir” (ROUSSEAU, 2014, p. 49). A natureza, em sua ordem perfeita, havia
incutido no homem todas as necessidades que lhe eram suficientes. O desenvolvimento, por
meio da liberdade que nos € inerente, de novas formas de nos expressar, quando realizadas
regularmente, tornadas habito, ddo ao individuo novas necessidades, agora artificiais.
Aumenta-se, assim, as camadas de aspectos artificiais na existéncia humana e afasta-se mais
da natureza.

A auséncia de habitos, como vimos, acaba por preservar a natureza humana
intocavel. Sujeitar o individuo a se moldar segundo habitos artificiais traz uma vantagem que
se perde pelo enrijecimento da acdo humana, que é permitir mais o espectro de atuacéo de sua
liberdade. O hébito artificial limita a expressdo da vontade do individuo enquanto o héabito
natural a coloca “em condi¢oes de sempre ser senhora de si mesma e de fazer em todas as
coisas a sua vontade, assim que a tiver” (ROUSSEAU, 2014, p. 49). Para Rousseau, vontade
e juizo estdo intrinsecamente ligados. O desenvolvimento do habito artificial, assim, impede o
individuo de aprimorar seu bom juizo, ou melhor, substitui a necessidade que o individuo tém
de expressar sua vontade. A limitacdo do individuo em reter apenas 0s habitos decorrentes da
natureza permite que o individuo aumente as expressoes da vontade.

Os cuidados para com a preservacdo do habito que a natureza determina, e
evitar o habito artificial, ttm sua importancia muito clara para Rousseau e deve-se observar 0s
ditames da natureza tdo logo o individuo nasca. Neste aspecto, podemos educar porque,
“Nascemos capazes de aprender, mas sem nada saber e nada conhecendo” (ROUSSEAU,
2014, p. 46). A concordancia de Rousseau com o pensamento de Locke sobre a condicédo
inicial da humanidade, de auséncia de conhecimento, se coaduna com a ja exposta questdo da
origem do mau no mundo; para o filésofo de Genebra, a forma com que se preenche esse
vazio cognitivo é peca chave para essa compreensao.

Desconectado o individuo da realidade pela fantasia criada pelo habito, é mais
dificil para ele retornar a natureza. O desenvolvimento da ideia de dominio, por exemplo, do
uso de outrem para sua satisfacédo, se torna regra quando solidificada pelo habito; € assim que

“O desejo de mandar, porém, ndo se extingue com a necessidade que o fez nascer; o dominio
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desperta e adula o amor-préprio, e o hdbito o fortalece” (ROUSSEAU, 2014, p. 58). O
amor-préprio é alimentado pelo poder de mandar, e lembramos que aquele amor-préprio
exige que o outro prefira ao individuo mais do que a ele mesmo. Quando se manda em
alguém, quer-se fazer com que a vontade do outro seja a sua, e engendre assim o aumento
quimérico da forca, e quanto mais se é bem sucedido nesse intento, mais se habitua com a
ilusdo de poder.

Os prejuizos do hébito social estdo, para Rousseau, evidentes, e se ha um
ensinamento a que devemos sempre nos ater é que “Unico habito que devemos deixar que a
crianga adquira é o de ndo contrair nenhum” (ROUSSEAU, 2014, p. 49). Ao evitar a
solidificacdo do comportamento do individuo pela forca do habito, e deixar de incutir nos
novos seres nascentes o costume vil que o hébito transforma em falsa natureza, permitimos ao
individuo apenas os impulsos naturais, que servem ao “reinado de sua liberdade e o uso de
sua for¢as” (ROUSSEAU, 2014, p. 49); é assim que se deixa até mesmo a capacidade
cognitiva em ordem com a natureza, pois “Em todas as coisas, o habito mata a imagina¢do”
(ROUSSEAU, 2014, p. 164), porque “o hdbito acostuma tudo, o que vemos demais ja ndo
imaginamos” (ROUSSEAU, 2014, p. 317); a0 manter o homem em harmonia com a natureza,
evitamos que o individuo, e também por conseguinte toda a humanidade, corra “atrds de
quimeras” (ROUSSEAU, 2014, p. 73). A melhor forma de garantir que ndo deturpemos a
existéncia humana é ndo relegar as paixdes as opinides e solidifica-las pelo habito.

Observar a ordem da natureza, o lugar do homem nesta € o tempo do
desenvolvimento do homem na sucessdo de sua existéncia, excitar as paixdes do individuo
segundo as suas capacidades fisicas lhe permitirem de satisfazé-las e ndo encobrir sua
percepcdo do mundo de fantasias desconexas com a natureza, mas sim “ordenar as paixoes
humanas conforme a constituicio do homem” (ROUSSEAU, 2014, p. 73) sdo as
recomendacdes de Rousseau. A natureza garante aos seres humanos que seus desejos sejam
harménicos com sua capacidade de supri-los, que constituem ndo menos do que “0 mais doce
habito da alma” (ROUSSEAU, 2014, p. 315). Quando as opinides, que se tornaram o habito,
0 costume, engendram desejos quiméricos, as forcas do individuo ndo o suprem, e seus
desejos insatisfeitos tornam-se célera; submete 0s outros a seu jugo, objetifica-os, torna-se seu
senhor para que o concurso de forgas terceiras satisfacam seu ilusorio apetite. E assim que se
perde a humanidade.

E preciso, portanto, abandonar o reino das opinides, cujo hébito de atender

estabeleceu os costumes funestos da sociedade civil. O bom habito, porém, este que abranda
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as paixdes artificiais, o habito de sempre se colocar sob a ordem da natureza, este habito deve
ser 0 objetivo da existéncia humana. Essa diferenga se encontra em Rousseau na comparagao

que faz entre Emilio e os outros jovens que se desenvolveram sob o jugo do costume:

A maior parte dos habitos que acreditais fazer com que as criangas e
0s jovens contraiam ndo sdo verdadeiros habitos, porque s6 foram
adquiridos pela forca e, sequindo-os contra a vontade, eles s6 esperam
a oportunidade de se livrarem deles. Ndo se adquire o gosto de estar
na prisdo em razdo de ficar nela; o habito, entdo, longe de diminuir a
aversao, aumenta-a. N&o é esse o caso de Emilio, que, nada tendo feito
na infancia que ndo fosse voluntario e feito com prazer, ao continuar a
agir da mesma forma quando adulto s6 acrescenta o dominio do habito
as docuras da liberdade. (ROUSSEAU, 2014, p. 637)

O hébito enraiza no homem o comportamento equivocado de obedecer aos
desejos facticios no lugar das necessidades e, assim, desviamo-nos das disposi¢Ges primitivas
do homem; é assim que, constrangidas “por nossos hdbitos, elas se alteram mais ou menos
segundo nossas opinides” (ROUSSEAU, 2014, p. 11). E, pois, conforme a dinamica desta
dupla conceitual que se observa no individuo uma vida em absoluta ilusdo, em que os desejos
substituem as necessidades; com a estabilizacdo do comportamento erratico pela forca do
habito que se incute no individuo segundo os costumes € que “assim, a fantasia sucede a
necessidade, e assim ganham suas primeiras raizes o0s preconceitos da opinido”
(ROUSSEAU, 2014, p. 11).

Habito e opinido trabalham de forma concomitante para a desnhaturacdo do
individuo, de forma que o primeiro perpetua, na forma de costume, a ilusdo criada pelo
segundo; € dessa forma que a sociedade eterniza seu distanciamento para com a natureza e
recorrentemente faz dos seus componentes seres desconexos da realidade. E dessa forma que,
portanto, por serem habitos e opinides dois componentes de um mesmo problema,
compreender um conceito exige a compreensdo do outro.

Rousseau ja havia alertado sua percepgdo de que devemos a este dueto
maléfico o descaminho do homem de suas disposi¢cGes naturais e ressaltou que estas se
alteram segundo as opinides, conforme os habitos solidificam o comportamento e induzem o
individuo a uma letargia intelectual que somente perpetua o desvio. O problema da opinido,
assunto presente na filosofia desde Parménides (ABBAGNANO, 2012, p. 851), é, assim,
fundamental no problema do homem natural/homem civil do filésofo genebrino e precisa ser

mais bem exploradas, o que faremos a seguir.



63

Aquelas disposi¢bes naturais a que Rousseau faz referéncia constante e que
constituem as condicGes do processo de experiéncia do mundo para 0 homem natural, se
perderam; com a corrupcdo do processo de sustento pelas suas préprias forcas, pelo
engendramento de ideias de dominio, a desnaturacdo dos impulsos de manutengdo faz com
que nas¢a o desejo de dominar e, “assim, a fantasia sucede a necessidade” (ROUSSEAU,
2014, p. 58); 0 que antes era um uma necessidade de manutencdo se torna desnaturacéo e,
pelo hébito, “ganham suas primeiras raizes os preconceitos da opiniao” (ROUSSEAU, 2014,
p. 58); estabelece-se para o individuo um mundo quimérico, ainda baseado nas primeiras
possibilidades de experiéncia do mundo, ou seja, reduzidos aos impulsos de manutencdo, mas
que, embora contenha em si apenas as disposi¢fes naturais, perde o contato com estas em
decorréncia da desnaturacdo causada pelos costumes equivocados da sociedade. A partir de
entdo, tem inicio uma alternativa a realidade da experiéncia, no qual os objetos passam a se
relacionar aos desejos artificiais do ser, e inclina a acdo em direcdo contraria a natureza.

Este primeiro desenvolvimento equivocado, que incute no individuo impulsos
ndo naturais, traz maiores consequéncias conforme se passa aos estagios seguintes; Rousseau
destaca como o desenvolvimento da forca, que se segue ao estagio inicial da vida humana, faz
com que as criancas, “Podendo mais por si mesmas, precisam com menos frequéncia
recorrer aos outros” (ROUSSEAU, 2014, p. 71). Quanto maior forca adquire a crianca, mais
independente ela deveria se tornar, segundo Rousseau, pois a dependéncia chegaria ao fim
conforme as forgas proprias permitissem ao individuo suprir suas necessidades por si mesmo.
Com o desenvolvimento da forca no individuo, também, “desenvolve-se o conhecimento, que
as pde em condicdes de dirigi-la. E nesse segundo grau que propriamente comeca a vida do
individuo, é entdo que ele toma consciéncia de si mesmo” (ROUSSEAU, 2014, p. 71). O
desenvolvimento concomitante entre forca e conhecimento, que leva o individuo a
independéncia, também faz com que ele adquira consciéncia de si mesmo. A memodria,
desenvolvida também neste mesmo movimento, permite o surgimento de uma linha regular
que ligue as acdes passadas de um individuo a sua identidade presente, pois “4 memodria
amplia o sentimento da identidade para todos os momentos de sua existéncia” (ROUSSEAU,
2014, p. 71); ha correlacdo entre o que se é, o que se faz e o que se fez no passado, e entende
Rousseau que, a partir de entéo, se “é capaz de felicidade e de miséria” (ROUSSEAU, 2014,
p. 71); deste momento em diante, “¢é importante comecar a considerd-lo agora como um ser
moral” (ROUSSEAU, 2014, p. 71), capaz de, mesmo que ainda de forma incipiente,

reconhecer uma boa e uma ma agéo.
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Enquanto ser moral, deve-se ao individuo os conhecimentos necessarios para
que alcance esta condicdo, assim que lhe for possivel (processo que culmina, para Rousseau,
com a maturacao sexual, como ja abordado); é com esse dever em pensamento que o filésofo
clama para que sejamos humanos, e afirma prontamente este como “vosso primeiro dever”
(ROUSSEAU, 2014, p. 72). Incorreriamos em uma busca va, porém, se nos mantivéssemos
na ordem do costume vilificado, este que Rousseau repudia no Emilio como a educacao dos
homens que nos desvia da natureza, que acresce paixdes artificiais por meio de habitos
corruptos que dio origem as opinides e nela também se sustentam. E por isso que o filésofo

exige que:

Para ndo corrermos atrds de quimeras, ndo nos esquecamos do que
convém a nossa condi¢do. A humanidade tem seu lugar na ordem das
coisas, e a infancia tem o seu na ordem da vida humana: é preciso
considerar o homem no homem e a crianga na crianga. Determinar
para cada qual o seu lugar e ali fixa-lo, ordenar as paixdes humanas
conforme a constituicdo do homem, é tudo o que podemos fazer pelo
seu bem-estar. (ROUSSEAU, 2014, p. 73-74)

A melhor forma de garantir que ndo deturpemos a existéncia humana é nao
relegar as paix0es as fantasias. Observar a ordem da natureza, o lugar do homem nesta e o
tempo do desenvolvimento do homem na linha sucesséria de sua existéncia. Excitar as
paixdes do individuo segundo as suas capacidades permite-nos satisfazé-las; ndo encobrir sua
percepcdo do mundo de fantasias desconexas com a natureza, como € feito na crianca por
forca das opinides e dos habitos que as enrijecem.

A natureza garante ao homem que seus desejos sejam harmdnicos com sua
capacidade de supri-los, e é nesta relacdo entre desejos e satisfacdo destes que Rousseau
incluiu a questdo da felicidade e infelicidade da existéncia humana, porque, de acordo com o
genebrino, “é na desproporgdo 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). Este equilibrio entre desejos e faculdades ¢
aquela que Rousseau observou no homem em estado de natureza no segundo Discurso, razao
por que o pensador reputa aos selvagens a condicdo de felicidade. Se eu tenho todas as
condices de satisfazer um impulso e o fago conforme minhas paixdes e minhas faculdades se
encontram em perfeita harmonia, ndo ha qualquer sentimento de sofrimento na minha
existéncia. Como bem esclareceu em seu trabalho, 0 homem em estado de natureza é

equilibrado, suas necessidades sdo equanimes com suas capacidades de satisfazé-las. A sede é
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de facil satisfacdo em um riacho, e a fome é saciada com os frutos ao redor. O equilibrio no
individuo entre desejos e forgas, em que ndo resta nenhuma necessidade sem satisfacédo, torna-
o feliz.

Vimos que o pensador discordava do intuito dos moralistas de repudiar 0s
impulsos das paixdes pela sua ligagdo com a ac¢do no individuo; é por isso que ndo se pode,
segundo Rousseau, “diminuir nossos desejos, pois, se eles estivessem abaixo de nossa
poténcia, uma parte de nossas faculdades permaneceria ociosa, € ndo gozariamos de todo o
nosso ser” (ROUSSEAU, 2014, p. 74); seria como um sujeito que, ao limitar seus desejos a
nivel inferior do que suas faculdades permitem, diminui sua existéncia a uma animalizacao,
deixa mesmo de ser humano. Ao mesmo tempo, ndo é o caso dos homens intentarem um
aumento de suas faculdades; exceder os limites do homem ndo causaria a satisfacdo dos
desejos supérfluos, mas sim fariam surgir outros, “pois, se nossos desejos ao mesmo tempo se
ampliassem em maior proporc¢ao, tornar-nos-iamos mais miserdveis” (ROUSSEAU, 2014, p.
74). A desordem do costume social engendra desejos quiméricos no individuo, e como isso se
perpetua pelo habito; veremos, mais a frente, como as proprias faculdades humanas
engendram novos desejos.

Se ndo é o caso de adotarmos a completa eliminacdo dos desejos da equacéo e
tampouco desenvolvermos novas forcas, “Em que, entdo, consiste a sabedoria humana ou o
caminho da verdadeira felicidade?” (ROUSSEAU, 2014, p. 74). E o caso, para 0 homem, de
encontrar, segundo sua natureza, aqueles desejos que Ihe séo pertinentes e “pois, de diminuir
o0 excesso de desejos relativamente as faculdades” (ROUSSEAU, 2014, p. 74), eliminando 0s
desejos supérfluos, mantendo outros que permitam o exercicio pleno da humanidade nos
limites de suas forgas; somente assim 0 homem pode “igualar perfeitamente a poténcia e a
vontade” (ROUSSEAU, 2014, p. 74), cujo equilibrio o coloca em harmonia com a obra da

natureza, aquela que € perfeita e harmdnica, pois saida da mao do Autor das coisas.

Foi assim que a natureza, que tudo faz do melhor modo, inicialmente
0 instituiu. Ela lhe da de imediato apenas 0s desejos necessarios a sua
conservagéo e as faculdades suficientes para satisfazé-los. Ela colocou
todas as outras como que de reserva no fundo de sua alma, para que se
desenvolvessem quando necessario. SO nesse estado primitivo o
equilibrio entre o poder e o desejo é reencontrado e 0 homem nédo é
infeliz. (ROUSSEAU, 2014, p. 74)

A infancia para Rousseau tem um papel fundamental que deve ser reconhecido

por quem pretende bem formar um individuo e Burgelin nos ajuda neste tema. A novidade da
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existéncia na crianca garante que se dedique a ele a condicdo especial que merece, com as
peculiaridades que sdo inerentes. Segundo Burgelin, “existe uma natureza da crianga, com
suas proprias leis (...) [que] ndo é pura possibilidade, mas um estado especial com Seu
equilibrio, que é preciso respeitar e mesmo explorar a fundo” (BURGELIN, 1973, p. 485,
traducdo nossa)’. O periodo da infancia permite para Rousseau observar precisamente como
bondade e maldade fazem parte de nossa existéncia, pois pela experiéncia da infancia se
confrontam a consciéncia do novo ser aos costumes equivocados da sociedade vigente, se
renovam os desenvolvimentos dos juizos e “nds ndo construimos contra a natureza sob pena
de a ver reagir brutalmente” (BURGELIN, 1973, p. 485)°. A fim de evitar-se, portanto, a
recorréncia no erro de ver o desenvolvimento resultar em sofrimento, haja vista que a natureza
e sua ordem sdo inevitaveis, deve-se observar a boa organizagdo da experiéncia, pois ‘“Todas
acBes divididas em seu principio sdo germes de dificuldades, sofrimento e morte. E
necessario buscar a ordem na singularidade de cada caso” (BURGELIN, 1973, p. 485,
traducio nossa)®.

A ordem da natureza, afirma Burgelin, se d& pela “estreita subordinacdo do
mental ao fisico” (BURGELIN, 1973, p. 485, traducdo nossa)’, do qual o “lentiddo do
desenvolvimento do corpo condiciona todos os progressos da consciéncia” (BURGELIN,
1973, p. 485, traducdo nossa)®, como Rousseau descreve a partir da ideia de uma crianca
nascida com a composicdo fisica do adulto, que morreria antes mesmo de saber usar seu corpo
(ROUSSEAU, 2014, p. 45-46). Por causa dessa peculiaridade da ordem da natureza, ndo se
deve “exercitar as funcdes fisicas antes do tempo” (BURGELIN, 1973, p. 485, traducdo
nossa)®, pois 0 corpo deve estar pronto para experimentar para que o resultado da experiéncia

seja conforme com a ordem da natureza; vé-se um tipo de mens sana in corpore sano de

) y a une nature d’enfant, avec ses propres lois (...) [qui] n’est pas pure possibilité, mais un état spécial ayant

son équilibre, qu’il faut respecter et méme exploiter a fond”.

> «“On ne batit pas contre la nature sous peine de la voir réagir brutalement”.

® “Toute actions divisée dans son principe est germe de difficultés, de souffrances et de mort. Il faut chercher
l"ordre dans la singularité de chaque cas”.

" “étroite subordination du mental au physique”.

8 “lenteur du développement du corps conditionne rous les progreés de la conscience”.

% “faire jouer les fonctions psychiques avant leur temps”.
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inspira¢do rousseauista, ¢ por essa razdo se precisa “Determinar cada fase e tirar seu maximo
proveito, tal é a tarefa da razdo” (BURGELIN, 1973, p. 485, traducdo nossa)™

Para Burgelin, a disposi¢do do Emilio reconta, ou apresenta, “0s cinco momentos
do desenvolvimento da consciéncia de si” (BURGELIN, 1973, p. 485-486, traducdo nossa)™*,
e, conforme a leitura anterior, expressa como o desenvolvimento do corpo e do espirito
concorrem para a formacdo do eu gque existe. Se acompanharmos a afirmacéo de Burgelin de
que o projeto do livro acompanha, com revestimentos de fabula, as investigagdes que
Rousseau promoveu no segundo Discurso, podemos observar a congruéncia de visées, mas no
Emilio como uma histéria conjectural do individuo natural e a possibilidade de vé-lo feito;
Emilio crianga é o animal humano primordial, e “isso significa que ele ndo tem consciéncia
de um eu: prazer, dor, afeccdes diversas ndo se conectam. Ele é inteiro o desenvolvimento
corporal que o conduz ao caminhar e a linguagem, por uma via ainda animal ” (BURGELIN,
1973, p. 486, traducdo nossa)'?. A segunda infancia de Emilio revive a idade de ouro da
humanidade, na qual “a natureza reencontra o equilibrio das forcas e dos desejos”
(BURGELIN, 1973, p. 486, traducdo nossa)’®; individuo e género se encontram na situac&o
perfeita em que ndo existe nenhum excesso nem falta, os males do desenvolvimento canhestro
da razdo ndo se fizeram, “Nem memoria, nem previdéncia, nem imaginacdo ndo chegam
ainda a perturba-lo, é a idade pura da conservacdo de si e do bem estar” (BURGELIN,
1973, p. 486, traducéo nossa)™*. Poder-se-ia pensar que, se 0 momento da segunda infancia é
tdo harmonico e feliz, bastaria manter esta condigdo para que 0 sujeito ndo perdesse a
felicidade; mas para isso seria necessario impedir seu desenvolvimento completo, fosse pela
solucdo dos selvagens (como os Caraibas), fosse pela outra Gnica solucdo possivel, a morte;
ndo é o caso de impedir o avanco do individuo, mas fazé-lo segundo a ordem prépria da
natureza, papel que assume o preceptor, cuja tarefa “é de proteger a conquista da liberdade,
sem contudo o isentar dos males de sua espécie: ele impede simplesmente a imaginacao e o

raciocinio de se desenvolverem antes da hora. Seu papel positivo se sustenta sobre dois

Y <“Determiner chaque phase et en profiter a plein, telle est la tiche de la raison”.

s

11 . . , . -
les cing moments du développement de la conscience de soi”.

12 «ce qui signifie qu’il n’a pas conscience d'un moi : plaisirs, douleurs, affections diverses ne se lient pas. Il est

tout au développement corporel qui le conduit a la marche et au langage, dans une vie encore animale”.
13 « e . . L.
“la nature réussit I’équilibre des pouvoirs et des désirs”.

14 ., . R .. . . . s A .
“Ni mémoire, ni prévision, ni imagination ne viennent encore le troubler, c’est I'dge pur de la conservation de
soi et du bien-étre .
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pontos: o exercicio do corpo e o exercicio dos sentidos ” (BURGELIN, 1973, p. 486, traducéo
nossa)™®. O principal objetivo desse trabalho é que se evite o desenvolvimento de uma das
faculdades sem o acompanhamento da outra, a fim de que n&o haja forga sem controle, nem
ideia sem a sensacdo que principia a formacao daquela; este sentir, porém, ndo se da de forma
passiva, mas ja é a “construcdo de uma experiéncia, portanto de um eu ja ativo: sentir ndo
significa receber, mas se elevar a primeira forma de julgamento, o julgamento por inspe¢do
que ja inclui a possibilidade do erro e implica ao menos uma ligag@o entre um objeto e um eu
que sente e se sabe sentir ” (BURGELIN, 1973, p. 486, traducio nossa)'®. Ao ser que pretende
fazer-se um sujeito de acdo ndo pode recorrer & mera sensacao, ele deve reconhecer o seu
papel como sujeito sensitivo e racional, mas também os impedimentos dos limites das suas
capacidades, pois neste momento estas sdo limitadas e o que é experimentado ndo ultrapassa
as fronteiras do imediato; por isso “E portanto a raz&o sensivel que se faz desenvolver nelas,
aquela que julga segundo a conveniéncia a nos e sua utilidade imediata” (BURGELIN,
1973, p. 486, traducdo nossa)*’.

No terceiro livro, Rousseau nos apresenta 0 momento de transformacéo completa
da experiéncia do ser humano. Se no primeiro vé-se o animal humano, pura sensagdo e
nenhuma consciéncia de si, revivido na primeira infancia, com suas fraquezas e limitacdes,
obrigatoriamente dependente de outro ser humano para sua subsisténcia; se no segundo forcas
e necessidades se equalizam numa vida imediata, sem porém se expressarem todas as
faculdades humanas, uma demonstragéo do feliz e incompleto género humano na era de ouro
do Eden hipotético rousseauista, neste terceiro momento Emilio descreve toda a possibilidade
racional humana. Por meio da vida experimental do jovem pupilo, guiado pelo Preceptor,
Rousseau permite-se elucubrar sobre o bom desenvolvimento da razdo humana, a faculdade
que permite, por seus proprios meios, ascender aos céus e retornar ao intimo de si
(ROUSSEAU, 1983, p. 333-334). Em Emilio se d& o contraste com as observacdes de seu

primeiro Discurso, tal qual contrastam Dédalo e icaro, que munidos do mesmo instrumento

15 “est de protéger la conquéte de la liberté, sans toutefois I’exempter des maux de son espéce: il empéche

simplement l’imagination et le raisonnement de se développer avant I’heure. Son réle positif porte sur deux
points: [’exercice du corpos et [’exercice des sens”.

16 r 7. . ro. 5 . 7oy . . . . . . Iy N
“édification d 'une expérience, donc d’un moi déja actif: sentir ne signifie pas recevoir, mais s élever a la
premiere forme du jugement, le jugement par inspection qui comporte déja la possibilité de [’erreur et implique

au moins un rapport entre un objet et un moi qui sent et se sait sentir”.

Y “C est donc la raison sensitive qu’il faut développer alors en eux, celle qui juge selon la convenance & nous et
lutilité immédiate”.
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partem para a fuga da prisdo de Minos, mas enquanto o sabio e prudente Dédalo permanece
consciente da fragilidade de suas asas, Icaro, atraido pelo esplendor do Sol e munido do
orgulho peculiar do jovem, arruina o instrumento de sua salvagdo. Em sequéncia ao que
permite-se inferir da formacdo de Emilio como um individuo cujo desenvolvimento
harmonico com os preceitos da natureza lhe garantem a forca necessaria para bem se formar,
estd o pupilo nas melhores condicdes para que a razdo se desenvolva tranquilamente, pois “a
paixdo ainda ndo fala dentro de si e a inteligéncia pode repousar sobre seu proprio fim”
(BURGELIN, 1973, p. 486, traducéo nossa)™®. Se, inspirando-nos nos termos de Burgelin, a
formacéo fisica e psicologica seguem a ordem natural, sendo forte, portanto, o individuo no
qual seus impulsos acompanham a possibilidade de satisfazé-los, por ndo haver nada em
excesso nem em falta, o afloramento de todas as capacidades da razao ndo ocorre em prejuizo
ao sujeito-infante. Por bem, “O equilibrio é portanto rompido em beneficio do poder: ao
contrario da primeira idade, a crianca pode mais do que deseja” (BURGELIN, 1973, p. 486,
traducdo nossa)'®. Neste passo, a importancia desse estagio é fundamental para que, bem
aproveitado, o desenvolvimento posterior se faca com correcdo, ja que “Na verdade, a
crianca passa da sensagdo ao julgamento ativo, ao julgamento por inducéo. Ela para de se
perder nas afeccBes para descobrir as ideias, ela se eleva a entendimento ao perceber as
relacBes concretas entre as coisas” (BURGELIN, 1973, p. 487, traducdo nossa)®’; se até este
momento cabia nédo interferir na formacdo dos juizos passivos decorrentes das sensacdes da
crianca para que a natureza pudesse fornecer ao ser os conhecimentos que Ihe fossem mais
conforme com suas necessidades, a partir do afloramento da razdo os conhecimentos passam a
ser produzidos pelo mesmo. Muito embora esta se manifeste, ndo se deve perder o esteio da
experiéncia na formagdo das ideias, e os saltos do empirico para o intelectivel devem ser
evitados (BURGELIN, 1973, p. 487). O processo de formacao dessas ideias determinard, para

Rousseau, o carater do espirito de quem vive :

8 “lq passion n’y parle pas encore et 'intelligence peut reste sa propre fin”.

Y 1 *équilibre y est pourtant rompu au profit du pouvoir: a l'inverse du premier dge, I’enfant peu plus qu’il ne
desire. 1l a trop de force pour ses besoins et emploiera ce surcroit a préparer le lendemain”.

2 “En effet I’enfant passe de la sensation au jugement actif, au jugement par induction. Il cesse de se perdre
dans l'affection pour découvrir les idées, il s’éléve a [’entendement en percevant les rapports concrets entre les
choses”.
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“A maneira de formar as ideias ¢ o que da um carater ao espirito humano. O
espirito que s6 forma suas ideias sobre relacdes reais € um espirito solido;
aquele que se contenta com relacGes aparentes € um espirito superficial,
aquele que vé as relagBes tal como sdo é um espirito justo; aquele que as
aprecia mal € um espirito falso; aquele que inventa relacdes imaginarias que
ndo tem nem realidade nem aparéncia é um louco; aquele que ndo compara é
um imbecil. A aptiddo maior ou menor para comparar ideias e para descobrir
relagdes ¢ o que constitui nos homens mais ou menos espirito etc.”

(ROUSSEAU, 2014, p. 275)

Burgelin vé aqui importancia principal no desenvolvimento do individuo, e
“Cada vez melhor compreendemos a diferenca entre o selvagem e nosso Emilio criado para a
cidade: o selvagem crescido sem disciplina, seu excesso de forca se tornara agressivo e
desencadeara o estado de guerra. Emilio esta a caminho da filosofia” (BURGELIN, 1973, p.
487, traducdo nossa)?’. O bom desenvolvimento da razdo, portanto, leva o sujeito a buscar os
conhecimentos Uteis e verdadeiros, no lugar de gastar suas faculdades com a corrupcéo e a
queda.

Segue-se ao aparecimento da razdo a mudanca mais significativa do individuo. De
um ser fraco e dependente, passa pelo estagio de felicidade inocente e equilibrada,
experimenta a explosdo da razdo desinteressada para, agora, com o que, segundo Rousseau, é
resultado do impulso da diferenciacdo sexual, comecar a vida moral do sujeito. Acompanhada
a ordem da natureza na formacdo do individuo, ele tem tudo o que da virtude pode precisar
para consigo mesmo; mas agora, se havia um certo que de ménada no qual o todo da
existéncia se enclausurava no eu, “Nada de humano lhe é estranho, ele desperta para as
paixdes, as ligacdes do eu e do vocd” (BURGELIN, 1973, p. 487, traducdo nossa)®’. E
preciso a partir de entdo considerar o outro em todos os juizos que realizar, e a mudanga mais
significativa se da na alteracdo de registro da paixdo basilar da existéncia, 0 amor-de-si; este
impulso, natural e absoluto, modifica-se pela existéncia e obrigacdo de se considerar 0 outro
em todos 0s juizos que o sujeito realiza, e toma seu lugar, ou melhor, transmuta-se para o
amor-proprio, mesma paixao basilar do ser que existe e vive, mas que agora trabalha
relativamente & existéncia do outro. Esta transformacéo de uma das paixdes fundamentais do

ser humano precisa ser acompanhada de um profundo cuidado “pois o reino da opinido nos

2L “De meiux en mieux nous comprenons la différence entre le sauvage et notre Emile élevé pour la cité: si le
sauvage grandit sans discipline, son sucroft de force va tourner a [’agressivité et déclencher [’état de guerre.
Emile est en route vers la philosophie”.

22 . ) . . ’ . Iy . . . .3y
“Rien d’humain ne lui reste plus étranger, il s éveille aux passions, aux rapports du moi et du toi”.
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aguarda” (BURGELIN, 1973, p. 487, tradugdo nossa)®. Observa Burgelin que Rousseau
apazigua o conflito mediante uma iluminacdo do individuo sobre a utilidade dessa nova

paixdo nascente:

“pelo ensinamento moral e religioso que conduz ao sentimento de ordem e o
pode com sucesso, caso ndo tenha ocorrido em parte alguma ruptura de
desenvolvimento, mas se o utilitarismo é absorvido pelas formas superiores.
A introducdo aos objetos intelectuais se fazendo por seus valores ndo cessa
de tocar o coragdo e conduzir & contemplagdo do Bem, as regras supremas da
virtude” (BURGELIN, 1973, p. 487-488, traducdo nossa)*.

Ultrapassados os estagios anteriores, munidos dos conhecimentos necessarios,
encerra Rousseau sua obra por introduzir seu hipotético individuo bem formado “para a vida
completa e disciplinada” (BURGELIN, 1973, p. 488, traducdo nossa)”®, e o objetivo de
Rousseau é alcangado: “A ambigdo de fazer um homem se alcanca ao fazer um cidad&o por
um livre progresso da reflexdo” (BURGELIN, 1973, p. 488, traducdo nossa)®. Para
Burgelin, a completude do trabalho ndo se finaliza com a aquisicdo de todas as condicgdes,
mas sim por uma ressignificacdo do proprio papel de Emilio, que ao fim de seu caminhar
encontra o inicio de outro, pois a formacdo de sua familia implica em um conseguinte dever,
que conclue o todo o processo: “Assim no asilo da felicidade onde ele se realiza ele é um
homem porque, por sua vez, ele faz um homem” (BURGELIN, 1973, p. 488, traducédo
nossa)®’.

4.4 Imaginagéo

O habito perpetua o reino das opinides no homem ao estabelecer costumes
desnaturalizados recorrentemente, modificar os primeiros impulsos do individuo em

formacdo, corroem as primeiras relacbes de necessidade do homem; entretanto, ainda nos

23 . \ S ”
car le regne de [’opinion nous guette”.

2 “par enseignement moral et religieux qui conduit au sentiment de [’ordre et le peut fructueusement, si nulle

partil n’y a eu rupture de développement, mais si [ 'utilitarisme s est progressivement absorbé dans les formes
supérieures. L’initiation aux objets intellectuels se faisant par les valeurs ne cesse de toucher le coeur et conduit
a la contemplation du Bien, aux régles suprémes de la vertu”.

25 s . \ o,
“a la vie complete et disciplinée”.

26 « ... . \ . . . \ , .
“L’ambition de faire un homme s ’achéve en faisant un citoyen par un libre progreés de la réflexion”.

27 . . ) . \ . » .. I . . >
“Ainsi dans [’asile du bonheur ou il s’ accomplit il est homme parce qu’a son tour il fait un homme”.
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resta entender como estes desejos supérfluos que sdo tornados naturais pelos costumes surgem
no individuo. Para Rousseau, nas faculdades do homem h& uma responsével por dar origem a

desejos ficticios.

E a imaginagio que amplia para nés a medida dos possiveis, tanto
para 0 bem quanto para 0 mal e, por conseguinte, provoca e nutre 0s
desejos com a esperanca de satisfazé-los. No entanto, o objeto que
antes parecia estar a mao foge tdo depressa que nao podemos alcangéa-
lo; quando acreditamos que vamos pega-lo, ele se transforma e
aparece longe a nossa frente. Ndo vendo mais o espaco ja percorrido,
consideramo-lo como nada, a0 passo gque 0 que resta a percorrer
cresce e se amplia sem cessar. Assim, esgotamo-nos sem chegar ao
final e, quanto mais vencemos o prazer, mais a felicidade se afasta de
nds. (ROUSSEAU, 2014, p. 75)

A imaginacdo provoca 0 rompimento das barreiras opostas pelas forcas
limitadas do homem e dé& vazdo a uma gama infindavel de desejos que sdo impossiveis para o
homem saciar. Quanto mais se efetiva a imaginacdo desassistida pelo referencial do
sentimento, maiores sdo as distancias entre nossas forcas e nossos desejos, aumentando
proporcionalmente nossa caréncia e nossa miséria. Enquanto vive-se apenas segundo estes
desejos insacidveis decorrentes da imaginacdo, desconecta-se da realidade natural e assim o
individuo se torna um ser ficticio, enraizado no sofrimento dos desejos insatisfeitos. Quando
satisfazemos estes desejos artificiais pelo acaso ou quando sorrateamos as forcas alheias, 0s
desejos se expandem, em crescimento desenfreado que ndo acompanha nossas capacidades
naturais. E assim que a satisfacdo desses desejos ndo causa felicidades, mas uma infindavel
miséria.

Por meio dessa imaginacdo que se ativa € que o homem ultrapassa a natureza
perceptivel e adentra uma alternativa de existéncia, em que suas forcas jamais serdo
suficientes, pois “O mundo real tem seus limites, o mundo imagindrio é infinito”
(ROUSSEAU, 2014, p. 75). A diferenca entre os dois mundos em que o homem pode viver, 0
real e o imaginario, € clara para Rousseau, e este oferece para nés uma saida desse problema,
pois “Ja que ndo podemos ampliar o primeiro, reduzamos o segundo, pois é unicamente da
diferenga entre eles que nascem todos os sofrimentos que nos tornam realmente infelizes”
(ROUSSEAU, 2014, p. 75). Cabe ao homem, portanto, romper a miragem da imaginacao,
observar o mundo como ele é em sua realidade, pois este € 0 mundo em que as forgas naturais
podem agir. No mundo imaginario, a Unica forma de saciar os desejos € subjugar as forcas

alheias em beneficio proprio.
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O mundo real para Rousseau tem um limite forte estabelecido pela natureza,
que € a nossa forca de agir segundo nossas capacidades; 0 mundo imaginario é, tal qual a
faculdade da imaginacdo, ilimitado; tudo é possivel no mundo imaginério, menos extrapolar
as forcas naturais do homem; é com este mundo real em vista que Rousseau estabelece 0s
limites a que a imaginacdo deveria se atentar acerca do que € a ordem humana: “Com excegdo
da forca, da saude, do bom testemunho de si, todos os bens desta vida consistem na opiniéo;
com excecdo das dores do corpo e dos remorsos da consciéncia, todos 0s nossos males sdo
imaginarios” (ROUSSEAU, 2014, p. 75-76). Assim, enquanto o homem vive no mundo da
imaginacdo, suas forcas serdo sempre discrepantes aos seus desejos; estes, quando
insatisfeitos, levam inexoravelmente ao sofrimento; uma necessidade ndo satisfeita &
sofrimento.

As opinides, oriundas da miragem criada pela imaginacédo, que sdo o oposto da
realidade da natureza, causam o desvio do homem de suas necessidades, engendram desejos
facticios e levam o homem a exercitar-se no erro e, portanto, € assim que 0s “males morais
estdo todos na opinido” (ROUSSEAU, 2014, p. 77). Quando as opinides, solidificadas pelo
habito e transmitidas pelos costumes, engendram desejos quiméricos, as forcas do ser humano
ndo podem supri-los, e seus desejos insatisfeitos tornam-se miséria; para ver-se livre desta, ele
submete os outros a seu jugo, objetifica-os, torna-se seu senhor, caso ja o fizesse em
decorréncia do habito que se estabeleceu em seu estagio anterior, puramente sensitivo, para
que o concurso de outras forcas satisfacam seu apetite ilusério. Ndo é por outra causa que
“Tudo é apenas loucura e contradi¢do nas instituicoes humanas” (ROUSSEAU, 2014, p.
78). Opinibes, habitos e costumes constituem esta miragem que Hobbes tomou como a
natureza humana e que Rousseau interpreta como completa insensatez. Quanto mais afastados
estamos da ordem da natureza, dos sentimentos naturais, da obra do Autor das coisas, mais
contraditoria nossa existéncia.

Segundo comentario de Burgelin, Rousseau identifica a capacidade contemplativa
com a imaginacgéo, caracterizada por “Ela em nés a faculdade passiva, que vé as imagens”
(BURGELIN, 1973, p. 88, traducdo nossa)?® Os sentidos, entdo, captam as sensacdes e a
imaginacdo é que nos da o resultado das impressdes e sensagdes por meio de um dado
imagético. A imaginacio da as imagens que os juizos organizam em ideias, e “E a
imaginacdo que amplia para nos a medida dos possiveis, tanto para o bem quanto para o mal

e, por conseguinte, provoca e nutre 0s desejos com a esperanca de satisfazé-los”

2 , . Lo : ,
“Elle est en nous la faculté passive, qui voit les images .
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(ROUSSEAU, 2014, p. 75). Mas este processo nao precisa ser aleatorio, pois “a Profissdo de
fé implica, ao contrério, que o dictamen pode servir de controle a esta imaginacéo
intermediaria” (BURGELIN, 1973, p. 88, traducdo nossa)®. O Vigario explica o processo
quando afirma que “Quando imaginamos, nao fazemos nada além de ver; quando
concebemos, comparamos. Nossas sensagdes sdo meramente passivas, ao passo que todas as
nossas percepgoes e ideias nascem de um espirito ativo que julga”. (ROUSSEAU, 2014, p.
120, apud BURGELIN, 1973, p. 88). Mas a razdo nunca alcanga a completude de tudo o que
imaginamos, 0s sentimentos captam o verdadeiro, a imaginacdo nos concede a imagem
daquilo que sentimos mas, pelos limites préprios da razéo, o resultado final do juizo ativo nao
torna as sensacdes e imaginacdes um conceito completo e por isso “Nada seria, portanto,
perigoso como uma filosofia que pretendesse, em nome da razéo, libertar-se dessa visao
direta, sendo uma filosofia que pretende se livrar do dictamen” (BURGELIN, 1973, p. 88,
traducdo nossa)*°.

Este mundo das opinides, das ideias que ultrapassam o ditame da consciéncia é
o mundo quimérico que Rousseau destrincha em seu primeiro Discurso e na segunda parte do
segundo Discurso e que é tAo necessario que se desconstrua. E preciso que “Distingamos
sempre as inclina¢ées que vém da natureza daquelas que vém da opinido” (ROUSSEAU,
2014, p. 215) para que se mantenha sempre no caminho da natureza, que se evite a corrupcao
regularmente perpetrada pela sociedade, exatamente porque:

6«

Xiste para toda a espécie humana uma regra anterior a opinido. E
a inflexivel direcdo dessa regra que se devem submeter todas as
outras; ela julga o préprio preconceito, e € s6 na medida em que a
estima dos homens concorda com ela que essa estima deve ter
autoridade sobre nos. (...) Essa regra é o sentimento interior.”

(ROUSSEAU, 2014, p. 557-558).

O contraste que o pensador observa entre a miragem das opinides e 0 mundo
real se transparece pela prosopopeia de um pai em que justifica as razdes do ensino mundano
do filho:

2 “Iq Profession de foi implique au contraire que le dictamen peut servir de contrdle & cette imagination
intermédiaire”.

%0 “Rien ne serait donc dangereux comme une philosophie qui prétendrait, au nom du raisonement, s affranchir
de cette vision directe, sinon une philosophie qui prétendrait s affranchir du dictamen”.
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“Meu filho foi feito para viver no mundo; ndo vivera com sabios, mas
com loucos; assim, € preciso que conheca suas loucuras, ja que é por
elas que quer ser conduzido. O conhecimento real das coisas pode ser
bom, mas o dos homens e de suas opinides vale ainda mais, pois na
sociedade humana o maior instrumento do homem é o homem, e o
mais sabio é aquele que melhor se serve desse instrumento.”
(ROUSSEAU, 2014, p. 247-8)

Para Rousseau, ha sabedoria quando um homem bem observa e compreende a
realidade do mundo; por conseguinte, tudo o que ha de divergente com a realidade néo € outra
coisa sendo loucura. Assim, é a educacgdo dos loucos, ou seja, de quem vive em um mundo
fantasioso, irreal, desconexo com a natureza, aquele que prevalecia em sua época; mundo esse
em que o valor e a utilidade ndo sdo congruentes, e 0 luxo estabelece o preco das coisas
(ROUSSEAU, 2014, p. 246-247); mundo em que 0s homens ndo sdo mais que instrumentos
do dominio de alguém em sociedade; mundo em que se vive para o supérfluo, ndo mais para o
necessario; em que prevalecem os desejos por falsas ideias, filhas da opinido; por fim, um
mundo em que reina o orgulho e o jugo decorrente desta paixdo equivocada.

A incongruéncia entre a realidade e a fantasia da opinido, das paixdes
artificiais, dos desejos quiméricos, gera uma ruptura na experiéncia humana; passam a existir
dois mundos: um real, onde todas as coisas estdo ordenadas, harmonicas e equilibradas; outro
é ficticio, criado pela recorrente afetacdo das coisas pelos juizos equivocados decorrentes das
paixfes morais, que ensejam desejos sem correspondéncia com as forcas naturais. Cada
individuo, por suas faculdades, cria um mundo seu de acordo com seus paixdes; e Rousseau
nos exple também que quando se segue o habito ja enraizado na sociedade, de tal forma
segue-se 0 sonho quimérico de alguém que, pela reproducdo dos outros, se torna opinido
corrente e costume, e faz 0 mundo fantasioso ocupar o lugar na nossa cognicao reservada a
realidade. O resultado dessa infeliz incongruéncia entre realidade e fantasia das paixdes

condiciona a humanidade ao sofrimento, como aquela descrita pelo Preceptor ao seu pupilo:

Assim submetido as tuas paixBes desregradas, como causaras pena! Sempre
privacdes, sempre perdas, sempre alarmes; ndo gozards nem mesmo do que
te for deixado. O medo de perder tudo impedir-te-a de possuir algo; por ter
desejado seguir apenas as tuas paix0es, nunca poderds satisfazé-las.
Procurarés sempre o repouso e ele sempre te fugird, serds miseravel e tornar-
te-as mau. E como poderias deixar de sé-lo, tendo por lei apenas teus desejos
desenfreados? Se ndo consegues suportar privagdes involuntarias, como te
imporas outras voluntariamente? Como poderés sacrificar a inclinagéo pelo
dever e resistir ao teu coragdo para dar ouvidos a razdo? (...) Ensina-me
entdo em que crime se detém quem tem por lei apenas o0 que seu coragdo
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manda e ndo é capaz de resistir a nada do que deseja. (ROUSSEAU, 2014, p.
655-656)

Para livrar-se dos efeitos vis de se viver na miragem do mundo real criado
pelas opinides, ¢ preciso que o individuo aprenda “0 que sdo as coisas em si mesmas e lhe
ensinareis depois 0 que sdo a nossos olhos; é assim que ele serd capaz de comparar a
opinido a verdade e elevar-se acima do vulgo” (ROUSSEAU, 2014, p. 248). Livrar-se da
opinido é recuperar o conhecimento por meio das disposi¢des naturais que Rousseau Nnos
apresentou logo de inicio. Por meio dessas disposi¢cGes cognitivas que Rousseau pretende
elucidar o conhecimento humano e demonstrar as coisas como sdo e como elas foram tomadas
segundo a opinido. Para tanto, exige-se que o individuo passe “a aprender por si mesmo”
(ROUSSEAU, 2014, p. 281), pois somente assim ele “usa a sua razdo e ndo a de outrem;
pois, para nada dar a opinido, é preciso nada dar a autoridade, e a maioria de nossos erros
provém muito menos de nos do que dos outros” (ROUSSEAU, 2014, p. 281). Aquele que
evita a miragem da opinido garante para si mais forga para o agir moral livre, pois que “Do
seio de tantas paix0es diferentes vejo que a opinido constréi para si mesma um trono
inabalavel, e os estipidos mortais, submetidos a seu império, baseiam sua propria existéncia
somente nos juizos de outrem” (ROUSSEAU, 2014, p. 291). Evitar as opiniGes é, como ja
explorado, permanecer natural e permanecer, consequentemente, livre.

Estas consideraces nos auxiliam a entender a importancia que Rousseau da a
necessidade de que construamos as nossas proprias ideias para ndo recorremos a idolatria das
ideias incutidas em nds sem o referencial do sentimento intimo. Como Burgelin afirma, “Ele
se preocupa demais com a verdade em que vive para consentir que ela seja influenciada,
tanto pelas paixdes quanto pela opinidao ou pelo raciocinio” (BURGELIN, 1973, p. 112,
traducdo nossa)*’. O descolamento dos juizos de seu referencial no sentimento faz com que
estes percam o suporte da verdade; também, estes sentimentos sem 0s juizos ndo sao qualquer
coisa sendo meros impulsos estupidos. A existéncia humana ndo pode prescindir de nenhuma
das suas qualidades e, por conseguinte, somente realiza a sua plenitude segundo a unificacdo
de todas as suas faculdades e paixdes, contidas na realidade da existéncia. Para exercermos
esse intuito unificador precisamos da Virtude enquanto forca que aglutina o que a desordem

sentimental e 0 mal uso das nossas faculdades desarranjou.

3L “Il a trop de souci de la vérité dont il vit pour consentir qu’elle soit infléchie, tant par les passions que par
["opinion ou par la ratiocination”.
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O fim que Rousseau intenta alcancar com seu projeto de educagdo negativa,
exposto nos livros | a 11l do Emilio, é permitir ao individuo todas as condi¢des para que
alcance o “materialismo do sabio”, que longe de ser o materialismo de Meslier ou de Diderot,
é antes, nas palavras de Trousson e Eigeldinger, um “um materialismo “espiritualista’, ou,
para retomar o vocabuldrio de seu tempo, um ‘“‘idealismo” que teria mais a emprestar de
Platio que de Locke” (TROUSSON, EIGELDINGER, 1996, p. 588, traducéo nossa)*?, no

qual se :

“retoma uma férmula do Aristételes medieval, que constata de forma banal a
ancoragem sensitiva do ser humano; mas sem a atividade do juizo, a crianca
permaneceria infanto, crianca, adolescente, sem jamais se tornar homem. A
sabedoria consistird em entrar em si mesmo e se desfazer dos preconceitos
para retomar uma unidade perdida. Constatar que a “matéria” existe € que
“nossos primeiros mestres de filosofia sdo nossos pés, nossas maos, nOSsos
olhos” (OC 1V, 370), isto é prova de um realismo e ndo de um materialismo
(Deprun, 1992, 14)” (TROUSSON, EIGELDINGER, 1996, p. 588-589,
traducdo nossa)33.

E por meio do fabuloso desenvolvimento de Emilio que Rousseau demonstra
como, por obedecer o desenvolvimento regular da natureza no aprimoramento fisico e
intelectual permite “a natureza realizar sua obra” (BURGELIN, 1973, p. 495, traducédo
nossa)** e impede que o vicio se desenvolva. Neste sentido, a virtude se apresenta como
resultado natural, pois permite-se apenas o desenvolvimento das disposi¢cdes naturais; ao
evitar a corrupcdo pelo atropelamento do progresso natural, o sujeito adquire aqui que a
natureza determina por meio de seu incremento regular. Quando se trata, portanto, da
evolucdo do ser pré-moral, a Unica obrigacdo do sujeito é ndo atrapalhar, deixar a natureza
seguir seu curso e dar origem a um individuo uno com essa ordem. Segundo Burgelin, o
processo se assemelha a vacinar o sujeito para que se aprimore suas defesas contra os males
da sociedade, “Seu estratagema consiste em introduzir o virus social em pequenas doses

calculadas, a medida que as funcbes se desenvolvem e quando a natureza tende a ser

2 “un matérialisme ‘spiritualiste’, ou, pour reprendre le vocabulaire du temps, un ‘idéalisme’ qui aurait plus

emprunté a Platon qu’a Locke”

3 “yeprise d'une formule de I’Aristote médiéval, qui constate banalement ’ancrage sensitif de I’étre humain;

mais sans [’activité du jugement, [’enfant demeurerait infans, puer, adolescens, sans jamais devenir homme. La
sagesse consistera a entrer en soi en se défaisant du préjugé pour retrouver l'unité perdue. Constater que la
‘matiére’ existe et que ‘nos premiers maitres de philosophie sont nos pieds, nos mains, nos yeux’ (OC 1V, 370),
c’est faire preuve de réalisme et non pas de matérialisme (Deprun, 1992, 14)”

34 s . ,
“a la nature de faire son ceuvre’
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perigosa, pois Emilio é infelizmente destinado ao estado civil” (BURGELIN, 1973, p. 495,
traducdo nossa)*>. O encadeamento do aprendizado segundo a ordem da natureza fornece todo
0 conhecimento necessario para que permitir “pouco a pouco o dominio do instinto sem
prejudicar a harmonia do desenvolvimento” (BURGELIN, 1973, p. 495, traducdo nossa)®.
Burgelin vé no processo apresentado por Rousseau nos livros | a 11l do Emilio
menos uma educacgdo propriamente dita do que a preparacdo para uma educacdo futura; “Nao
se trata tanto de introduzir seu saber em uma cabega docil mas de proteger um
desenvolvimento espontaneo que conduz a consciéncia” (BURGELIN, 1973, p. 495, traducgéo
nossa)®’, como um passo a passo que Rousseau, a partir da histéria de Emilio, se vale para
demonstrar como uma boa compreensdo do que é exatamente o ser humano conforme a obra
da natureza, sua condicao fisica, sentimental e intelectual sem qualquer dos equivocos
decorrentes da sociedade, da todas as condicGes para a boa avaliacdo do ser humano moral,
suas relacbes e consequéncias. Até o momento, a educacdo negativa serve para impedir a
corrupcdo, o gque, conseguido, coloca o individuo em condi¢bes do proximo passo, 0 exercicio
da liberdade e o aprendizado a ela inerente, pois, no momento em que se torna um ser moral,
“uma alma livre ndo se vale sendo dela mesma” (BURGELIN, 1973, p. 495, tradugéo
nossa)®.
A boa organizacdo da experiéncia do mundo pelo individuo permite, inclusive,
realizar aquele objetivo que Rousseau busca através do desenvolvimento do Emilio, o de

desenvolvé-lo como um Homem Natural Social; para tanto:

“querendo formar o homem da natureza, ndo se trata por isso
de fazer dele um selvagem e de relega-lo ao fundo dos bosques,
mas, envolvido no turbilhdo social, basta que ele ndo se deixe
arrastar nem pelas paixdes nem pelas opinides dos homens;
veja ele pelos seus olhos, sinta pelo seu coragdo; ndo o governe
nenhuma autoridade, exceto a de sua propria razdo”

(ROUSSEAU, 2014, p. 356)

35 « o . . . L .
“Sa ruse consiste a injecter le virus social par petites doses calculées, a mesure que les fonctions se
développent et lorsque la nature risque d’étre dangereuse, puisque Emile est malgré tout destiné a l’état civil”

36 « X L L L . ,
“peu a peu la domination de l'instinct sans nuire a [’harmonie du développement”.

3 “Il ne s’agit pas tant d’introduire su savoir dans un téte docile que de protéger un développement spontané

qui conduit a la conscience”.

38 - . . , p
“une dme libre ne la regoit qu d’elle-méme”.
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Toda paixdo artificial e toda opinido alheia impedem ao individuo alcancar
aquela independéncia, aquela liberdade, que é basica ao Homem Natural. E assim que,
seguindo a premissa inicial e o problema do mal no mundo, Rousseau ndo se furta de
estabelecer claramente que, “Assim, o que torna o homem essencialmente bom é ter poucas
necessidades e pouco se comparar com 0S outros; o que o torna essencialmente mau é ter
muitas necessidades e dar muita aten¢do a opinido.” (ROUSSEAU, 2014, p. 289). Mantemos
nossa bondade por manter concomitantemente nossa liberdade, ou seja, por ter poucas
necessidades, e que facilmente se satisfaz pelas suas forgas, bem como néo se aliena a opinido
alheia. O homem mau € seu oposto; suas necessidade se ampliam conforme se amplia o limite
de sua curiosidade, que da origem a desejos a que as forcas do individuo ultrapassam. No
mundo humano, porém, esse processo ndo se da pacificamente, segundo Rousseau observa

nas consideracdes do Vigario sobre a questao:

Combatido sem cessar por meus sentimentos naturais, que falavam a favor
do interesse comum, e por minha razdo, que relacionava tudo com o meu
proveito, eu teria balangado toda a vida nesta continua alternativa, fazendo o
mal, amando o0 bem, e sempre contrario a mim mesmo, se novas luzes ndo
tivessem iluminado meu coragdo, se a verdade, que fixou minhas opinies,
ndo tivesse também garantido a minha orientacdo e me colocado de acordo
comigo mesmo (ROUSSEAU, 2014, p. 413)

Estas consideragdes compBem a percepcao do individuo quanto a sua
constituicdo e pautara também as relacbes morais; pois € também o homem mau é um homem
alienado, ou seja, define-se por meio do que os outros acham dele ou oferecem a ele, e que

julga as relagdes entre os individuos de forma alheia aos ditames da natureza:

Ha alguma ordem moral em todos os lugares e onde ha sentimento e
inteligéncia. A diferenca é que o bom se ordena relativamente ao todo e o
mau ordena o todo relativamente a ele. Este faz-se o centro de todas as
coisas; 0 outro mede seu raio e mantém-se na circunferéncia. (ROUSSEAU,
2014, p. 414)

A virtude coloca em paz os diversos aspectos da existéncia dupla, essa luta
entre o sentimento, que impulsiona 0 homem ao bem e a harmonia, e a razdo, que faz do
individuo a medida com que relaciona e ordena todos os objetos dos sentidos; sem a virtude,
sentimento e razdo permanecem em constante conflito, criam a ciséo da existéncia humana e

provocam toda gama de corrupgdo do ser. Este ser cindido o homem decorrente da Festa,
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descrita no segundo Discurso (ROUSSEAU, 1991, p. 263), em que a estima de si mesmo
depende da estima alheia por si e que resulta no surgimento dos vicios e a perda da inocéncia
e da felicidade. O homem natural (e portanto bom), seja no estado de natureza ou em
sociedade, impulsiona-se segundo os ditames do amor-préprio em sentido amplo, sabe seu
lugar na ordem da natureza; o segundo faz de si o centro de tudo, compara-se e orgulha-se, e
s6 no amor-proprio viciado encontra seu movel. Ao fim do processo de reencontro com a
natureza, como Rousseau apresenta nos primeiros capitulos do livro, Emilio esta na condi¢do
almejada por Julie, a transparéncia no qual a natureza fala através de si, em pensamentos e
atos, e que se vive como se pensa; nele, “A4 fantasia e a convengdo ndo interferem em nada.
Da mais atencdo ao que lhe € mais Util e, nunca se afastando dessa maneira de apreciar,
nada concede a opinido”, 0 que, por fim, é a sentenca de que “Numa palavra, Emilio tem da

virtude tudo o que se relaciona com ele proprio” (ROUSSEAU, 2014, p. 282).
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5 DICTAMEN E CONSCIENCIA

“Ndo passo de um mero punhado de argila,
Mas associei-me a uma rosa.

A virtude de minha companheira

Exerceu sobre mim sua influéncia,

Embora eu permaneca

LS

A mesma argila que sempre fui”.
(Saadi de Shiraz, Gulistan; O Jardin das Rosas)

51 Filosofia e Natureza

Anteriormente, observamos como, para Rousseau, filosofia politica e filosofia moral,
ao mesmo tempo em que influenciam uma a outra, também mantém um conflito intimo
decorrente de uma certa incongruéncia causada pelo impedimento de que coexistam
individuo e cidadao, onde um substitui o outro quando se trata de observar o exercicio de
adesdo ao mundo e expressao de sua vontade, e a posi¢do da virtude nesta dindmica, dividida,
segundo tal oposicdo, em virtude moral e virtude civica, talvez inconciliaveis. Também,
apresentamos como, no Emilio, Rousseau vé essa dissociagdo como um problema decorrente
da desnaturacdo desordenada do individuo nascente e como, por meio da degeneracdo dos
sentimentos do amor-de-si/amor-préprio e da influéncia dos costumes perversos da sociedade,
se observa a decadéncia humana. Tratamos, por fim, da tentativa que Rousseau faz no livro
em questdo de salvaguardar a natureza humana dessa influéncia, a partir da educacao negativa
que permitiria o desenvolvimento natural do sujeito sem que lhe fossem incluidos os erros da
sociedade corrente. Todos esses movimentos nos apresentaram um elemento primordial da
filosofia do Genebrino, na forma do dictamen da consciéncia, ponto de apoio para se
compreender a ordem da natureza e os principios de acao moral.

Faremos, portanto, a seguir, com o apoio de Pierre Burgelin, uma exposic¢do de
como Rousseau entende esse conceito e sua importancia em sua filosofia moral, com vistas na

consideracao que o proprio faz sobre o conceito, pois:

O melhor de todos os casuistas é a consciéncia, e s6 quando regateamos com
ela recorremos as sutilezas do raciocinio. O primeiro de todos os cuidados é
0 de si mesmo; no entanto, quantas vezes a voz interior diz-nos que ao fazer
0 que é bom para nos a custa dos outros fazemos o mal! (...) A consciéncia é
a voz da alma, as paixdes sdo a voz do corpo. (...) Vezes demais a razao nos
engana, conquistamos até demais o direito de recusa-la, mas a consciéncia
nunca engana. Ela é o verdadeiro guia do homem; ela esta para a alma assim
como o instinto esta para 0 corpo: quem a segue obedece a natureza e nao
tem medo de se perder. (ROUSSEAU, 2014, p. 404-405)
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Burgelin faz, inicialmente, um destaque importante para a compreensdo do
conceito de dictamen e a imagem da natureza pra Rousseau como um conceito limitado, “for
a do qual tudo é caos, desordem absoluta” (BURGELIN, 1973, p. 02, traducéo nossa)®,
como no capitulo anterior intentamos trazer uma parte do problema. Esta oposicao, segundo
Burgelin, porém, que inicialmente se apresenta como inconciliavel, anula-se pelo préprio
trabalho do Pensador de Genebra e se torna o problema central de sua filosofia, que “consiste
em reaproximar, equilibrar, ordenar aquilo que ele antes op6s” (BURGELIN, 1973, p. 03,
traducdo nossa) *°. Essa busca pela unidade por Rousseau, este trabalho de equilibrio entre as
oposices que caracterizam seu modo de pensar, se dd ndo no nivel puro da razdo, mas
certamente no nivel do sentimento que tem da prépria unidade do ser. Seria, assim, a partir do
assentimento interior, na aprovacdo da consciéncia, que se encontra a unidade entre o
pensamento de Rousseau e 0 mundo.

A partir dos movimentos contraditérios do pensamento, dos conceitos e das
oposicOes paradoxais de ideias, portanto, Rousseau retoma um objetivo sintetizante e
sistematizante de seu pensamento (BURGELIN, 1973, p. 07), do qual a Profissdo de Fé do
Vigario de Saboia seria esta representacdo, e a importancia do sentimento intimo para a
confirmacdo dos pensamentos, como o proprio pensador expds ao Senhor de Franguieres:
“Tudo isso, Senhor, parece-vos pouco filoséfico, e a mim também; mas sempre honesto
comigo mesmo, sinto juntar-se a meus simples raciocinios o peso do assentimento interior”
(ROUSSEAU, 2005, p. 182); é neste movimento que Rousseau sustenta a importancia dessa
referéncia ao sentimento no seu pensamento, e por meio dele destaca que a divergéncia entre
0 que 0 mesmo exp0Os em sua obra ao que foi compreendido pelo interlocutor da missiva se da
pelo equivoco do Sr. de Franquiéres de ter tomado “as inclinagdes secretas de nosso coracao,
que nos afastam do caminho, com esse ditame mais secreto, mais interno ainda”
(ROUSSEAU, 2005, p. 182). Para que se alcance esse principio basilar da existéncia,
portanto, uma avaliagdo superficial ndo € suficiente, e a resposta ao problema do ser humano
se faz, em Rousseau, complexa, como observa Burgelin, “Por Rousseau ndo ser um

alinhador de teses que descobrira pela logica seu principio primeiro, mas um inspirado que

% “hors dugquel tout est chaos, désordre absolu”.

40 . \ ;. ,. , L
consiste a raprocher, équilibrer, ordoner ce qu’il a au préalable opposé”.
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tira de uma fecunda fonte interna a forca para advertir seu tempo” (BURGELIN, 1973, p.
30, traducéo nossa)™.

Muito embora seja um opositor da nocéo de que esteja na Razédo o fundamento da
Verdade, um critico da Razdo Cartesiana que dominava 0 pensamento de seu tempo,
Rousseau ndo a abandona ou relega a uma instancia inferior. Ao contrario, reafirma sua
importancia, como observa Burgelin, pois “Na Profissdo de fé, a sinceridade do coracdo
substitui intencionalmente a razéo cartesiana e a fé nas longas cadeias de raciocinio e isso é
de grande importincia” (BURGELIN, 1973, p. 30, traducdo nossa)*%.

Passa, portanto, por um trabalho duplo entre sentimento e razdo o de conhecer
essa voz interior que nos dita o dever.

Para Burgelin, ao buscar o ser humano, ao intentar responder a pergunta
fundamental sobre nossa esséncia, Rousseau passou por uma mudanca de ponto de vista; se
antes acompanhava Montaigne na ideia de que o ser humano essencial estaria além daquele
gue observa, conclui finalmente que nédo se precisa ultrapassar os limites do eu para encontra-
lo. E no coragdo humano que esta seu ser essencial, “cada um carrega em si a condi¢do
humana, ao menos todos 0s homens de uma mesma situagao historica a encontram da mesma
forma em sua vida” (BURGELIN, 1973, p. 33, tradugdo nossa)*®. N&o a toa, segundo a visio
de Burgelin, o Vigario de Saboia apela para 0 assentimento do coracdo quando conversa com
0 jovem desesperancado, e “Na incerteza de sua consciéncia abalada pela opinido, cada um
reencontrard a estima pela verdade” (BURGELIN, 1973, p. 33, traducio nossa)**.

Se devemos as paix6es 0 mdvel de nossas acdes, e se nossa vontade se define
segundo o juizo que fazemos das coisas, ndo podemos recusar a relacdo intima entre razéo e
sentimento para o agir humano. A importancia que Rousseau estabelece dessa relacéo se faz
evidente para Burgelin, pois dela depende ndo apenas uma boa compreensdo do mundo e das

acOes, mas também é dessa associacdo que depende nossa boa conduta, pois :

* “Car Rousseau n’est pas un aligneur de théses qui découvrirait par la logique son premier principe, mais un
inspiré qui puise a une source intérieure jaillissante la force d’avertir son temps”.

42 . . . roe . . . \ . .
“Dans la Profession de foi, la sincérité du coeur se substitue intentionnellement a la raison cartésienne et la

s

foi aux longues chaines de raison et cela est d’une grande signification”.
43 . . . L . ., L L

“chacun porte en soi [’humaine condition, du moins tous les hommes d’une méme situation historique la
trouvent de méme dans leur vie”.

44 - . . , , o L Lo
“Dans ['incertitude de sa conscience ébranlée par I’opinion, chacun retrouvera [’estimation de la vérité”.
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“Se 0 homem ndo escuta com aten¢do a voz do sentimento e a sinceridade do
coracdo que assim se transmite, como o entendimento, nds o veremos, ndo
pode se manter em equilibrio indiferente, ele se torna imediatamente escravo
das paix6es. Aquele que ndo pensa guiado pelo coracdo, pensara guiado por
seus preconceitos ou por seus nervos” (BURGELIN, 1973, p. 34-5, tradugédo
nossa)4>s.

A associacdo de ideias ndo é efetiva, ou melhor, é prejudicial, se ndo for
acompanhada do assentimento da consciéncia. Rousseau assim se justifica quanto as possiveis
incongruéncias de seu pensamento, e vemos no Vigario a mesma proposta, como destacado
pelo comentador francés: “Ndo quero argumentar contigo, nem mesmo tentar convencer-te;
basta-me expor-te 0 que penso na simplicidade de meu coracdo. Consulta o teu durante o
meu discurso, é tudo o que te peco” (ROUSSEAU, 2014, p. 373; BURGELIN, 1973, p. 35).
O apelo ao sentimento como fundamento da verdade se completa, e transparece o intuito do
autor em sua obra.

Muito embora Rousseau seja critico de um tipo de filosofia, isto ndo significa que
0 mesmo ndo considerasse a importancia e necessidade da que entendia ser a mais benéfica
para perscrutar o intimo humano. De fato, Burgelin entende que Rousseau concedia ao
conhecimento filoséfico tal importancia que, embora nossos conhecimentos sejam fonte de
corrupgdo, “ela da testemunho também do poder de nosso espirito” (BURGELIN, 1973, p.
61, traducdo nossa)*®. Nesta ambivaléncia das faculdades e conhecimentos humanos &, em
certa medida, exatamente a expressdao da liberdade de que somos dotados e, ainda, 0s
instrumentos de nosso aperfeicoamento, em harmonia com o reconhecimento que Rousseau
faz das capacidades essenciais humanas. Nessa medida, Burgelin destaca que por estas
mesmas faculdades, cujo mal uso resulta em tamanho prejuizo, “convém também que o
homem saia da animalidade e tome seu lugar na ordem universal. Desde que a consciéncia
de si surge, é necessario tirar o maior partido e leva-la o mais longe possivel” (BURGELIN,
1973, p. 61, traducdo nossa) *’. E neste espirito de reconhecimento da importancia da filosofia
que Rousseau recorre ao revisitar e extrair dos filésofos seu conhecimento e aquilo de ha de

proveitoso em seus sistemas.

45 . ’r . . . . roe,r . . .

“Si I’homme n’écoute pas avec soin la voix du sentiment et la sincérité du coeur qui se transmet ainsi, comme
l’entendement, nous le verrons, ne saurait rester en équilibre indifférent, il devient aussitot [’esclave des
passions. Qui ne pense pas guidé par le ceeur, pensera guidé par ses préjugés ou par ses nerfs”.

46 ’ . . . .9
“elle temoigne aussi de la puissance de notre esprit”.

4] convenait aussi que I’homme sortit de I’animalité et prit sa place dans I'ordre universel. Dés que la

conscience de soi est née, il faut en tirer le meilleur parti en la poussant aussi loin que possible”.
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Este é o valor da boa filosofia, aquela de Sdcrates, a quem Rousseau nao apenas
recorre nas necessarias justificativas que sua preocupacdo com a filosofia ética exige. O
reconhecimento de Rousseau a sabedoria de Sdcrates se deve ao fato, para Burgelin, de que
este “amava a verdade, aspirava a ignordncia e praticava a arte do mestre” (BURGELIN,
1973, p. 62, traducdo nossa) “®, qual seja, investigar a consciéncia e encontrar nela os
fundamentos da existéncia, tudo em consonancia com as aspiracdes de Rousseau, motivo que
leva Burgelin a reconhecer em ambos “os amigos da justica e da verdade” (BURGELIN,
1973, p. 62, tradugdo nossa) *.

A admiracdo de Rousseau por SOcrates se deve ndo a nome ou prestigio,
recompensas que Rousseau condena como deploraveis e objetivos viciosos, mas exatamente
pelo seu contrério. Fazia-se necessario, ao seu ver, abandonar os caminhos tortuosos que o
mal desenvolvimento das faculdades humanas levaram o género a percorrer, e portanto um
retorno & ignorancia era imperioso. E neste sentido que Burgelin vé a ode que Rousseau rende
a ignorancia; ignorancia esta que ndo se reafirma em desconhecimento ou uma celebracdo da
tolice: “A ignordncia socrdtica ndo é estupidez, brutal e feroz, como aquela dos nossos
antepassados. E sobre se livrar do conhecimento por boatos, da cultura livresca. A filosofia
comeca quando cada um reentra em si mesmo para ali ler a verdade e compreender o limite
da sua ciéncia” (BURGELIN, 1973, p. 62, traducdo nossa)*’. O clamor pela necessidade de
principiar nossos conhecimentos por ndés mesmos, de descontruir a estrutura infértil dos
conhecimentos vaos e reafirmar a ética como ponto inicial do conhecimento humano, que de
Rousseau tomou todo esforco de producao do primeiro Discurso, se reencontra no Emilio, em
gue observa o Preceptor que ‘“‘quanto mais 0s homens sabem mais eles se enganam, o Unico
meio de evitar o erro é a ignorancia. Nao julgueis e ndo vos enganareis jamais. Essa é a
ligdo da natureza, e da razao também” (ROUSSEAU, 2014, p. 277; apud BURGELIN, 1973,
p. 62).

Esta ignorancia de inspiracdo socratica a que Rousseau se apega, que ndo € a
estupidez feral, se d&, para Burgelin, na expressdo de uma “Paciéncia e circunspecgdo”, N0

qual reconhece ser este um “método necessario” que se encontra no objetivo da educacgéo

48 0 . . . RPN . . A
“aimait le vrai, aspirait a l’ignorance et pratiquait I’art du maitre”.

49 . .. ;.
“les amis de la justice et de la vérité”.

0 “I "ignorance socratique n’est pas la stupidité, brutale et féroce, qui fut celle de nos aieux. Il s agit de se
débarrasser de la connaissance par oui-dire, de la culture livresque. La philosophie commence lorsque chacun
rentre en soi-méme pour y lire la vérité et comprendre la limite de sa science”.
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negativa que o Preceptor utiliza para educar Emilio: “simplificar nossas experiéncias,
retalhar as relagdes dos sentidos até o limite do surgimento da ideia” (BURGELIN, 1973, p.
63, traducdo nossa)°”.

Ao mesmo tempo que refuta o conhecimento sistematico dos filosofos de seu
tempo e anteriores, em que afirma os conhecimentos humanos como véos e prejudiciais,
Rousseau reafirma seu proprio sistema e 0s ganhos trazidos pelo seu pensamento, conforme
Burgelin nos destaca: “Ele nos fala como de seu ‘grande sistema’” (BURGELIN, 1973, p.
63, traducéo nossa)®’. E assim que Rousseau, o critico dos fil6sofos e da razéo, pareceria, em
uma leitura descuidada, um ressentido que critica aqueles que na verdade invejaria.

Vé-se no evento do caminho a Vincennes o ponto nevralgico desta complicada e
aparente contradicdo entre um Rousseau que busca a ignorancia e que afirma seu sistema. O
sofrimento da percepcao de que os conhecimentos humanos corrompem o proprio homem, de
que a razdo € antes prejudicial que benéfica, faz de Rousseau e de sua vida no meio intelectual
e artistico parisiense, segundo Burgelin, um homem mal, e “ele se sente culpavel, dividido
contra si mesmo, e vive entre os homens maus” (BURGELIN, 1973, p. 64, tradugéo nossa)53.
Ainda, toda busca por conhecimento, até mesmo o conhecimento de si, estaria
inevitavelmente atrelada a uma degradacdo da esséncia humana. Mas ha, para o comentador

francés, uma solucdo em Rousseau para este obstaculo:

“E a propria no¢do de uma esséncia humana que deve ser questionada.
Tomemos, pois, ao pé da letra a palavra corrupg¢do da natureza humana e
pensemos primeiro na situagdo do homem. Tudo assim fica claro e
Rousseau, assim como seus contemporaneos, estdo justificados. O pecado
original dos cristdos ndo sendo admissivel, resta que a culpa seja da propria
sociedade” (BURGELIN, 1973, p. 64, tradug¢ao nossa)54.

E a sociedade que se corrompe e acrescenta no ser humano produtos que n&o Ihe
pertencem, a despeito da preservacdo, ainda que diminuta, de sua natureza. Para Burgelin,

“Patience et circonspection”/“méthode nécessaire”/ “simplifier nos expériences, recouper les rapports de nos
sens jusqu’a ce que l’idée se dégage”.

52 «

2

‘Il en parle comme de son ‘grand systeme’”.

53 il se sent coupable, divisé contre lui-méme, et vit parmi des hommes méchants”.

54 «C’est la notion méme d’une essence de I’homme qu’il faut mettre en cause. Prenons donc 4 la lettre ce mot de
corruption de la nature humaine et pensons d’abord a la situation de I’homme. Tout s’éclaire alors et Rousseau,
avec ses contemporains, est justifié. Le péché originel des chrétiens n’étant pas recevable, il reste que le
coupable soit la société elle-méme”.
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portanto, o empreendimento de Rousseau na busca de uma humanidade essencial se torna
uma necessidade de encontrar o que se perdeu no momento da lluminagdo de Vincennes:
“Para reencontrar a paz, é suficiente saber exatamente o que ¢ o homem” (BURGELIN,
1973, p. 64, tradugdo nossa) *°. A inquietude do momento exigia um arrefecimento, e
Rousseau viu na filosofia do homem o elemento que abranda a agitacdo que sentiu. Mas
encontrar este homem abstrato, essencial, ndo é de forma alguma uma tarefa facil porque cada
experiéncia, cada peculiaridade, modifica 0 homem.

A davida que resta para Burgelin é a de que, ao acompanhar em Rousseau a busca
pela esséncia do ser humano, onde a encontrariamos e, ainda mais, “se, como todos sabem, o
pensamento de Rousseau se apega ao homem da natureza, como suas teses se conciliam com
a multiplicidade fundamental do homem” (BURGELIN, 1973, p. 65, traducdo nossa)®*? A
resposta que Burgelin encontra em Rousseau se oferece como um despojar completo de todas
as caracteristicas humanas artificiais: “a natureza, se excetuarmos a liberdade, ndo é nada
além que o animal” (BURGELIN, 1973, p. 65, traducdo nossa)®’.

A excecdo que se encontra no animal humano, ou seja, o fato do homem ser
apenas um animal, mas um animal livre, é para Burgelin ponto capital, pois “neste ponto
precisamente se vai apegar ndo mais a ciéncia do homem, mas a metafisica de Rousseau e
suas bases ndo serdo menos concretas” (BURGELIN, 1973, p. 65, traducdo nossa)®®. Sobre a
compreensdo de que o homem é um animal dotado de liberdade que Burgelin observa os
esforcos de Rousseau na construcdo de seu sistema. Esta compreensdo Burgelin retira da
leitura da terceira Promenade, onde Rousseau expde uma necessidade de encontrar a natureza
de seu ser e sua destinacdo, decorrente de uma ‘“educacdo, refor¢ada por uma longa
experiéncia do sofrimento” (BURGELIN, 1973, p. 65, traducdo nossa)®. Se fez necessério
para Rousseau, segundo a observagédo de Burgelin, que todo sofrimento fizesse algum sentido,
que tivesse algo que desse fundamento a toda gama de tribulacBes que o genebrino,

pessoalmente, sentia e observava. Da Lettre a Du Peyron retira Burgelin a explicacdo que

55 . ;
“Pour retrouver la paix, il suffit de savoir exactement ce qu’est ’homme”.

56 «; . , X \
“si, comme nul ne l’ignore, la pensée de Rousseau s ’accroche a I’homme de la nature, comment ces thése

sont-elles conciliables avec la multiplicité fondamentale de I’homme”.
> “lg nature, si I'on en excepte la liberté, n’est guére plus que I’animal”.
% “on ce point précisément va s accrocher non plus la science de I’homme, mais bien la métaphysique de

Rousseau et ses bases ne seront pas moins concretes”.

59 . . , - ,
“éducation, renforcée par une longue expérience de la souffrance”.
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Rousseau déa a este sentido, pois “todos os sistemas sdo fracos contra a dor tanto [do corpo]
quanto [da alma] e... a natureza é sempre a mais forte quando faz sentir seu aguilhdo”
(BURGELIN, 1973, p. 65, traducdo nossa)®®. Rousseau inclui no Emilio a importancia do
sofrimento, quando afirma que “O homem que ndo conhecesse a dor ndo conheceria nem a
ternura da humanidade, nem a dogura da comisera¢ao” (ROUSSEAU, 2014, p. 86). E destas
relacbes entre sofrimento, natureza, humanidade e fim que, segundo Burgelin, levam
Rousseau a encontrar numa ordem da natureza o sustentaculo no qual fundamentard sua
filosofia.

A conclusdo que chega o comentador é de que, embora haja em Rousseau um
empreendimento filosofico profundo, a vida torna em ruinas a filosofia especulativa, porque
nenhuma organizacédo ldgica decorrente de tal filosofia pode substituir o sentimento interior.
Para Burgelin, a genialidade do pensamento do genebrino quanto a sua proposta filoséfica se

evidencia:

“¢ al que se encontra o principio de uma solugdo, na subordinacdo de uma
ordem puramente racional, sem garantia, a exigéncia moral que nasce no
seio da contradicdo essencial do homem: ser a si, ser mais que a si. A
dialética viva da natureza e da liberdade, da felicidade e da virtude, nos
obriga a encontrar uma ordem pacificadora que ndo justifica 0 mundo sendo
porque comega por assegurar nossa propria vida. A ciéncia do homem é a
condicdo, o destino do homem o fim” (BURGELIN, 1973, p. 66, tradugdo
nossa)61.

A proposta de Rousseau se ilumina, pois para que qualquer filosofia se pretenda
verdadeira, é obrigatorio ao homem conhecer as condi¢cdes em que trabalha, ou seja, buscar a
fundo o que se €, 0 seu ser, mas a0 mesmo tempo, e em razdo da sua propria condicdo de ser
livre, ir além desta condi¢do inicial.

A ignoréncia de inspiracdo socratica se mostra em Rousseau, de acordo com
Burgelin, na medida em que o individuo, para formular seus pensamentos, precisa reconhecer

que “Nosso espirito é incapaz de se elevar a verdade” (BURGELIN, 1973, p. 67, tradugéo

% “tous les systémes sont faible contre la douleur tant [du corps] que [de ’dme] et... la nature est toujours la

s

plus forte lorsqu ’elle fait subir son aiguillon”.

61 . . . L .
“c’est la que se trouve le principe d’une solution, dans la subordination d’un ordre purement rationnel, sans

garantie, a l’exigence morale qui nait au sein de la contradiction essentielle de [’homme: étre soi, étre plus que
soi. La dialectique vivante de la nature et de la liberté, du bonheur et de la vertu, nous oblige a trouver un ordre
pacifiant qui ne justifie le monde que parce qu il commence par assurer notre propre vie. La science de I’homme

”

en est la condition, la destination de [’homme la fin”.
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nossa)®* enquanto sua experiéncia ainda é submetida por uma infestavel necessidade
decorrente do aprisionamento da alma a um corpo. E assim que “Tudo 0 que ela produz resta
necessariamente pessoal” (BURGELIN, 1973, p. 67, traducdo nossa)®. Tudo o que eu sei eu
0 sei para mim, e as abstracOes das filosofias anteriores s&o, apesar de tudo, conhecimentos
insuficientes porque eliminam partes fundamentais do ser humano para que suas analises se
tornem validas ou completas.

Esta percepcdo da incompletude da abstracdo filosofica dos pensadores de seu
tempo é que levam, segundo Burgelin, o filésofo de Genebra a distinguir a razdo intelectual,
que seria a destes, de sua ideia de filosofia sensitiva, com resultado bastante emblematico. Da
primeira resulta uma crenca por autoridade, enquanto a segunda € aquela que trilha
verdadeiramente o caminho do conhecimento, pois “sabe, ao contrario, confiar na
autoridade exclusiva de nossos sentidos ‘ainda puros’ e que, reduzidos a sua funcdo propria,
permanecem livres de ilusées” (BURGELIN, 1973, p. 68, traducdo nossa)®. Dai a oposicido
destacada por Burgelin com a filosofia de Descartes e seu afastamento definitivo da posicédo
do francés; no ponto em que Descartes renunciaria a vivéncia sensorial, ou duvidaria da
mesma como fundamento da verdade da existéncia, Rousseau a exorta, pois “O saber
auténtico se constitui portanto exclusivamente a partir daquilo que nds vivemos, resta
moldado por uma experiéncia que convém ser ampliada ao maximo, mesmo que em
detrimento da l6gica” (BURGELIN, 1973, p. 68, traduc&o nossa)®.

O empreendimento de Rousseau de inspiracdo socratica, a busca pelo
conhecimento do homem, teria um dito “germe de contradi¢cdo”; a partir de uma posi¢cdo de
ignorancia busca-se adquirir e acumular maior conhecimento sobre 0 homem, o que afastaria
0 estudioso do proprio objeto de estudo. Desta contradicdo que se sustentaria a necessidade,
para Burgelin, de se referenciar “a todo momento a razdo a experiéncia que a controla”
(BURGELIN, 1973, p. 69, traducdo nossa)®®; aquele que liga suas ideias em um sistema sem a

confirmacdo da experiéncia faria o papel de um tricoteiro que, sem provar o resultado de sua

62 ; . , . A
“Notre esprit est incapable de s élever a la verite”.

63 « . , .
“Tout ce qu’elle produit reste nécessairement personnel”.
64 . . , , ., . . , L
savoir, au contraire, s appuyer sur [’autorité exclusive de nos sens ‘encore purs’ et qui, réduits a leur
fonction propre, restent exempts d’illusions”.

65 « . . . . X . A ,
“Le savoir authentique se constitue donc exclusivement a partir de ce que nous avons vécu, il reste moulé sur

Une expérience qu’il convient d’élargir au maximum, fiit-ce au détriment de la logique”.

66 . N7 s . AT s
a tout moment le raisonnement a [’expérience qui le controle”.
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obra, ao ligar ponto a ponto o fio de 1&, produz, por assim dizer, uma blusa que nédo lhe presta
para cobrir 0 corpo, seja por ser pequena ou grande demais.

H& um motivo, trazido por Burgelin, do porqué em Rousseau observamos um
pensador voluvel, cuja obra se distancia daquelas dos fil6sofos abstratos; se o pensamento de

Rousseau esta repleto de paradoxos e inconsisténcias ndo é por outra razéo sendo:

“porque a preocupagdo com a apreensdo do raciocinio ndo o abandona e
domina a da coeréncia. As dimensdes conceituais da filosofia devemos,
portanto, se quisermos sair do circulo, acrescentar um outro, mergulhar
abaixo de todas as substruturas intelectuais até aquele nlcleo de realidade
que Rousseau chama de natureza” (BURGELIN, 1973, p. 69, traducao
nossa)®’.

E a Natureza que todas as nossas ideias devem referenciarem-se, inclusa ai a
natureza humana. Os paradoxos decorrem dessa manipulagdo e confrontagdo entre
experiéncias, ainda que intelectuais, do qual Rousseau retira a firmeza das proposicdes.

O recurso a natureza em Rousseau ndo se limita ao aspecto fisico da existéncia,
pois, Como Burgelin aponta: “a natureza parece unida a moralidade. A natureza esta na
origem, a virtude no fim. A filosofia concreta vai de uma a outra e ndo constroi sendo sobre
uma e outra” (BURGELIN, 1973, p. 69, traducdo nossa)®. Se a filosofia de Rousseau tem
como ponto de partida o conhecimento da verdade nesta relacdo gravitacional entre
conhecimento e natureza, ndo é para outro fim sendo a plena realizacdo moral do ser humano,
como o préprio Rousseau destaca ao fim de seu primeiro Discurso. S&o, assim, para Burgelin,
filosofia da natureza e moral constituintes de um todo: “Filosofia da natureza e filosofia da
virtude, tal sera a filosofia da ignorancia, aquela que explicita, com o0s recursos verbais e
[6gicos que pode ter, o amigo da verdade, sempre atento a uma e a outra” (BURGELIN,
1973, p. 70, traducdo nossa)®. O lema de Rousseau (vitam impedere vero) se torna evidente.
A dedicacdo da vida a busca da verdade ndo é sem fundamento, porque é a esta verdade

67 . . . . . . ’
“parce que le souci de la prise du raisonnement ne le quite pas et domine celui de la cohérence. Aux

dimensions conceptuelles de la philosophie, il faut, des lors, si ’'on veut sortir du cercle, en ajouter une autre,
plonger au-dessous de toutes les substructures intellectuelles jusqu’a ce noyau du réel que Rousseau appelle la
nature”.

68 A . . N N . . . . N
“la nature y parait conjointe a la morale. La nature est a [’origine, la vertu au terme. La philosophie concrete
va de l'une a I'autre et n’édifie que sur 'une et sur ’autre”.

% “Philosophie de la nature et philosophie de la vertu, telle sera la philosophie de I’ignorance, celle
qu’explicite, avec les ressources verbales et logiques qu’il peut avoir, I’'ami de la veérite, toujours attentif a [ 'une
etal’autre”.



91

buscada por Rousseau que o fato da sua existéncia se referenciara e por isto Burgelin
recomenda a n0s que “Retenhamos desta profissao que existe uma verdade que ndo se deixa
dobrar segundo as paixdes e por conseguinte uma busca por esta verdade é concebivel”
(BURGELIN, 1973, p. 69, traducio nossa)’®. Assim, a investigacéo da natureza em Rousseau
nos encaminha, por conseguinte, ao encontro dos principios fundamentais da existéncia, e o
autoconhecimento, preconizado ja desde o primeiro Discurso, se faz, portanto, necessario para

bem fundamentar a verdade da vida humana.

5.2 Filosofia e Consciéncia

Se a obrigacdo do filésofo é a busca incessante pela verdade, e esta determina a
forma com que o individuo se comportara, Rousseau observaria, segundo a percepcdo de
Burgelin, que “a unica auténtica filosofia, a verdadeira sabedoria, é a virtude”
(BURGELIN, 1973, p. 70, traducéo nossa)71. Na impossibilidade de recorrer a razdo como
pedra angular da busca pela verdade, Burgelin afirma que Rousseau exigiria que buscassemos
sua fonte em algo diverso, mas ainda assim no ambito do sujeito: € necessario “consulte
sempre sua consciéncia para corrigir os erros de sua razdo, e a escutar no siléncio das
paixdes esta voz interior que todos nossos fildsofos fazem quest@o de abafar e que eles tratam
como quimera porque para eles ela nada significa” (ROUSSEAU, 2012, p. 81-82, apud
BURGELIN, 1973, p. 70, traducdo nossa)’ Anteriormente, observamos como naturalmente o
ser humano tem paixdes e faculdades que permitem pautar sua acdo em conformidade com a
ordem da natureza, onde se encontra o0 remédio para a associa¢do equivocada que o homem,
por ser livre e perfectivel, realizou. E esta que devera servir de guia para corrigir o exercicio
em sociedade, este “mal” necessario imposto pela natureza quando da modificacdo das
condicdes originais.

Como saber quais acdes sdo aquelas que tornaram as a¢cdes humanas, no que diz

respeito a sua relagdo com o mundo, com o outro, e no desenvolvimento politico, mais

70 « . . L . . . .
“Retenons de cette profession qu’il y a une vérité qui ne se laisse point plier selon les passions et par

conséquent une recherche de cette vérité est concevable”.

™t “la seule authentique philosophie, la vraie sagesse, est la vertu”.

72 . . . . .
“consulter toujours leur conscience pour redresser les erreurs de leur raison, et a écouter dans le silence des

passions cette voix intérieure que tous nos philosophes ont a coeur d’étouffer et qu’ils traitent de chimére parce

>

qu’elle ne leur dit plus rien”.
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conforme com a natureza humana, eliminando os efeitos vis das paixf6es morais, foi uma
preocupacdo para 0 Rousseau, que encontrou o instrumento de medida do agir no intimo da
alma humana que, a despeito de todos os descaminhos, ainda mantém algo conforme a

harmonia natural. Nos diz Rousseau:

“Existe, pois, no fundo das almas um principio inato de justi¢a e de virtude a
partir do qual, apesar de nossas proprias maximas, julgamos nossas acdes e
as de outrem como boas ou mas, e é a esse principio que dou o nome de
consciéncia” (ROUSSEAU, 2014, p. 409).

Esta consciéncia se apresenta para Rousseau como um fato da propria existéncia,

e cuja formulacdo demonstra a sua definitiva ruptura com a filosofia vigente de seu tempo:

Para nds, existir é sentir; nossa sensibilidade é incontestavelmente
anterior a nossa inteligéncia, e tivemos sentimentos antes de ter ideias.
Seja qual for a causa de nosso ser, ela proveu a nossa conservacao
dando-nos sentimentos convenientes & nossa natureza, e nao se
poderia negar que pelo menos aqueles sejam inatos. Esses
sentimentos, quanto ao individuo, sdo o amor de si, 0 temor da dor, 0
horror & morte e o desejo de bem-estar. Mas se, como ndo podemos
duvidar, o homem é sociavel por natureza, ou pelo menos é feito para
tornar-se tal, s6 pode sé-lo através de outros sentimentos inatos,
relativos a sua espécie, pois, considerando apenas a necessidade fisica,
ele deve certamente dispersar 0s homens, em vez de os aproximar.
Ora, é do sistema moral formado por essa dupla relacdo, consigo
mesmo e com seus semelhantes, que nasce o impulso da
consciéncia. Conhecer o bem ndo é améa-lo; o homem ndo tem um
conhecimento inato do bem; mas, assim que a sua razéo faz com que o
conheca, sua consciéncia leva-o a ama-lo; é este sentimento que é
inato. (ROUSSEAU, 2014, p. 410-411. Destaque nosso)

Rousseau declara textualmente sua inversdo copernicana quanto a existéncia,
abandonando a concluséo de Descartes acerca da certeza da mesma baseada no cogito; ndo
tenho certeza que existo porque eu penso, mas sim porque eu sinto a minha existéncia e isso
permite que sinta, por conseguinte, meus pensamentos; essa afirmacdo acompanha a primazia
do sentimento sobre 0 pensamento no que concerne a certeza e, especialmente, a ordem da
existéncia. O sentimento, enquanto juizo passivo, &€ conforme a natureza, enquanto o
pensamento, ou juizo ativo, faculdade que organiza, compara, julga e de onde resulta uma
ideia, bem como de onde decorre nossa vontade, é a falivel e d& origem a desarmonia e ao

mal, quando a ideia ndo é conforme com o sentimento natural,
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E este movimento que Rousseau destaca na exposicao sobre a consciéncia e sua
condicdo como sentimento inato; se é inato nosso impulso de conservacdo, todo sentimento a
ele concernente também o é; se individualmente o homem conta com o amor-de-si como guia
infalivel da natureza para sua conservacdo, em sociedade, condicdo a que o homem ¢é
preparado e conduzido pela prépria natureza, a consciéncia € o sentimento sede do necessario
para sua realizacdo. A consciéncia ndo afirma a verdade sobre todas as coisas, mas oferece
aos seres humanos um marco com o qual balizar suas a¢Ges segundo nocGes de certo ou
errado ou, nas palavras de Burgelin, “o valor de nossa conduta e somente isso” (BURGELIN,
1973, p. 70-71, traducdo nossa)”. Rousseau, em A Nova Heloisa, detalha seu pensamento
sobre a funcgdo da consciéncia: “A consciéncia ndao nos diz a verdade das coisas, mas a regra
dos nossos deveres; ela ndo nos dita o que devemos pensar, mas o que devemos fazer; ela ndo
nos ensina a raciocinar bem, mas a agir bem” (ROUSSEAU, 2012, p. 1139; apud
BURGELIN, 1973, p. 71, traduc&o nossa)’®. Burgelin aprofunda a questéo e afirma que, como
0 objetivo da verdadeira filosofia é que o individuo ndo se torne discrepante, hipocrita, “Se a
verdadeira filosofia subordina a fala a conduta” (BURGELIN, 1973, p. 71, tradugéo
nossa)’®, como vimos anteriormente também ao acompanhar o desenvolvimento de Bignotto
sobre o0 tema, tanto a razdo l6gica quanto as paixdes devem ser perfeitamente ordenados para
evitar que, nas palavras de Burgelin, “os preconceitos prevalecam e nés nos perdamos em
especulacées sem regra nem fim” (BURGELIN, 1973, p. 71, traducdo nossa)’®. Toda acdo
depende de nossos principios e fins, e estes devem ser elucidados segundo fundamentos
verdadeiros; atrelar a existéncia as quimeras criadas pelas opinides torna o erro regular e
recorrente. A forca da consciéncia ultrapassa até mesmo as objec6es dos vicios dos costumes
desviados, pois Rousseau afirma que “A forca do dever, a beleza da virtude atraem mesmo
contra a nossa vontade os nossos sufragios e reviram nossos insensatos preconceitos”
(ROUSSEAU, 2014, p. 342). E nessa medida que Burgelin sentencia que “4 subordinagdo da

razdo a consciéncia é, portanto, absoluta” (BURGELIN, 1973, p. 71, tradugdo nossa)’’, ao

73 « .
“la valeur de notre conduite et cela seulement”.

™ “La conscience ne nous dit point la vérité des choses, mais la régle de nos devoir; elle ne nous dicte point ce
qu’il faut penser, mais ce qu’il faut faire, elle ne nous apprend point a bien raisonner, mais a bien agir”.

75 . . . . N . s
“Si la vraie philosophie subordonne la parole a la conduite”.
76 . ’ 5 ’ ’ . \ .
“les préjugés ['emportent et nous nous eégarons dans des spéculations sans régles ni but”.

77 . . . .
“La subordination de la raison a la conscience est donc absolue”.
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acompanhar a propria posicdo de Rousseau quanto a necessidade de sentir mais do que

filosofar, pois:

Para tanto sO é preciso fazer com que distingas nossas ideias adquiridas e
nossos sentimentos naturais, pois sentimos antes de conhecer, €, como nao
aprendemos a querer 0 nosso bem e a evitar nosso mal, mas recebemos essa
vontade da natureza, também o amor do bom e o édio ao mau sdo-nos tdo
naturais quanto o amor de nés mesmos. Os atos da consciéncia ndo sdo
juizos, mas sentimentos. Embora todas as nossas ideias nos venham de fora,
0s sentimentos que as apreciam estdo dentro de nds e é sd por eles que
conhecemos a conveniéncia ou inconveniéncia que existe entre nés e as
coisas que devemos respeitar ou evitar. (ROUSSEAU, 2014, p. 410)

O bom uso das faculdades humanas, seu equilibrio entre si, é o que encaminha o
homem ao seu fim maximo que € viver virtuosamente e, por conseguinte, ser feliz, ou seja,
em plena harmonia com os designios da natureza. Esta foi, para Burgelin, a grande descoberta
de Rousseau, expressa pela fala do Vigario de Saboia: “E o abuso de nossas faculdades que
nos torna infelizes e maus”. (ROUSSEAU, 2014, p. 397; BURGELIN, 1973, p. 71). Segundo
essa perspectiva, a funcdo da consciéncia para o agir humano se torna evidente, pois, para
Burgelin, “ela estabelece a ordem interior que conduz a felicidade” (BURGELIN, 1973, p.
71, tradugdo nossa)’®. Neste mesmo tom a relacéo entre consciéncia e liberdade se aflora.
Como o homem distingue-se do animal pela capacidade de agir livremente, de ndo ser
determinado por uma forc¢a natural, ou, melhor dizendo, de ser pressionado por uma forca da
natureza mas ter a capacidade de aceitar ou opor-se a esta imperativa, por fim, segundo

Burgelin:

“se nds colaboramos em nossa vida na qualidade de agente livre, a liberdade
tem por condicdo se afastar das paixGes e ser guiada por qualquer
antagonista da paixdo que se chama precisamente a consciéncia; ela é como
0 instinto do ser livre, que nos conduz aos valores morais como o instinto
conduz as bestas aos valores vitais” (BURGELIN, 1973, p. 72, traducdo
nossa)79.

Rousseau nos apresenta que a relacdo entre liberdade, consciéncia e instinto

decorre do duplo aspecto da existéncia de uma alma que é livre e um corpo que a limita, com

"8 “clle établit I'ordre intérieur qui conduit au bonheur”.

79 . \ . . . . ’ .. 5 A .
“si nous collaborons a notre vie en qualité d’agent libre, la liberté a pour condition d’étre soustraite aux

passions et d’étre guidée par quelque antagoniste de la passion qui s appelle précisément la conscience; celle-Ci
est comme l’instinct de 1’étre libre, ce qui nous conduit vers les valeurs morales comme l’instinct conduit la béte
vers les valeurs vitales”.
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faculdades e necessidades diferentes, e, para Burgelin, “Em seu estado de degradacdo, nossa
alma estad encarcerada em um corpo dotado de instintos, 0 que a reduz a escrava e resta
inteiramente distinta dela. O instinto da alma, sozinho, exprime assim nossa mais auténtica
natureza” (BURGELIN, 1973, p. 72, traducdo nossa)®. Cada parte dessa relacdo tem seus
impulsos e reguladores, cada qual encaminha a acdo em um sentido diferente. Nesta relagédo
entre os impulsos, do corpo e da alma, que Rousseau apresenta a consciéncia na mesma

categoria de um instinto, mas de origem diferente do instinto fisico:

“Consciéncia! Consciéncia! Instinto divino, imortal e celeste voz; guia
seguro de um ser ignorante e limitado, mas inteligente e livre; juiz infalivel
do bem e do mal, que tornas 0 homem semelhante a Deus, és tu que fazes a
exceléncia de sua natureza e a moralidade de suas ac¢fes; sem ti nada sinto
em mim qu eme 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” (ROUSSEAU, 2014, p. 411-412)

Burgelin vé na relagdo que Rousseau faz entre natureza, liberdade e humanidade a
expressao de um logos e especifica mais sua compreensdo ao dizer que “A palavra instinto
designa uma espontaneidade além da razdo que nos introduz ao mundo dos valores por uma
atracdo injustificavel, mas contra a qual no6s temos o poder de reagir, por nossa conta e
risco” (BURGELIN, 1973, p. 73, traducdo nossa) 2. Por fim, destaca Burgelin o modo como
Rousseau define a forma de acdo da consciéncia e como pode ela, enquanto instinto, ser fonte
de informacao, conhecimento, investigavel e do qual resulta uma ideia de bem e de mal: “se a
palavra sentido implica um contato com uma realidade, a palavra sentimento convém para

2,82

expressar seu modo de agdo ", porque, como presente no Emilio:

“So6 a razdo nos ensina a conhecer o bem e o mal. A consciéncia que nos faz
amar a um e odiar ao outro, embora independente da razéo, nédo pode, pois,
desenvolver-se sem ela. Antes da idade da razao, fazemos o bem e o mal sem
sabé-lo, e ndo ha moralidade em nossas ac¢les, embora as vezes ela exista
no sentimento das agoes de outrem que se relacionam conosco”
(ROUSSEAU, 2014, p. 56, apud BURGELIN, 1973, p. 73, traducéo nossa).

80 ’ . A ’ . N . ’ .

“Dans son état d’abaissement, notre dme est enfermée dans un corps pourvu d’instincts, qui la réduit en
esclavage et reste entierement dinstinct d’elle. L’instinct de I’ame exprime donc seul notre plus authentique
nature”.

81 “|_e mot instinct désigne bien une spontanéité au-dela de la raison qui nous introduit au monde des valeurs
par un attrait injustifiable, mais contre lequel nous avons le pouvoir de réagir, a nos risque et perils”.

82 «Si le mot sens implique un contact avec une réalité, le mot sentiment convient pour exprimer son mode
d’action”.
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O primado da consciéncia é tal em Rousseau que, segundo a leitura de Burgelin, a
oposicao daquele aos pensadores da filosofia abstrata se transforma em ruptura completa. Nao
é a iluminacgdo que leva a virtude, mas sim o contrario, a boa ordenagdo do agir segundo 0s
preceitos da consciéncia é que determina a iluminagdo (BURGELIN, 1973, p. 74). Rousseau
desarranja todo fundamento da primazia da racionalidade que imperava para reconstruir a
moral sobre as bases solidas da consciéncia e do sentimento, e para Burgelin, “Se ndo basta
bem fazer, pelo menos sentir bem para julgar bem; ou a ordem dos valores leva a ordem das
ideias” e, por tal motivo, Burgelin vé que, para Rousseau, “Sem a consciéncia, o
entendimento é desregrado e a razao sem principio, isso é vilido absolutamente”
(BURGELIN, 1973, p. 74, traducdo nossa) 2. Mas Burgelin vé na consciéncia ndo um mero
instinto, como Rousseau também ndo o via ao dizer que este era um instinto divino. Neste
sentido, o comentador do Genebrino esmilca a diferenca e mostra como, ao chamar a

consciéncia de instinto, Rousseau o faria por analogia, pois:

“o instinto ndo tem quase nenhum principio, ele é a vida em toda sua
complexidade, cada um de seus impulsos tem qualquer coisa de singular e
ndo é suscetivel de desenvolvimento. Ao contrério, a consciéncia nos revela
os principios de uma aplicacdo universal: existe realmente uma ordem moral
e ndo uma espontaneidade cega” (BURGELIN, 1973, p. 74, tradugdo
nossa)84.

Estes tais principios universais que decorrem da consciéncia é que fazem com que
o0 individuo bem formado se torne ndo um tal ou qual sujeito, mas um homem, conforme o
Preceptor pretendera para seu pupilo. Indo além, Burgelin identifica na consciéncia a fonte de
conhecimento para todo agir humano, tanto na relag¢do do individuo consigo mesmo e com a
natureza quanto nas relagOes sociais: “de tais principios inatos ndo concernem somente a
virtude, eles se aplicam a todos os aspectos de uma conduta eficaz. Em toda parte e sempre

existe um bem e um mal, um justo e um injusto” (BURGELIN, 1973, p. 74-5, traducéo

83 . . . . . . . . A
“Il suffit sinon de bien faire, du moins de bien sentir pour bien juger, ou l’ordre des valeurs entraine l’ordre
des idées”’/“Sans la conscience, [’entendement est sans régle et la raison sans principe, cela vaut absolument”.

84 . . s N . . . . e . .

“Iinstinct n’a guere de principe, il est la vie dans toute sa complexité, chacune de ses impulsions a quelque
chose de singulier et n’est pas susceptible de développement. Au contraire, la conscience nous révele des
principes d 'une application universelle: il y a réellement un ordre moral et non un spontanéité aveugle”.
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nossa)85. E no que concerne a totalidade da aplicacdo da consciéncia que esta ndo se limita
apenas ao ambito da acdo, mas estende seus ramos para toda a existéncia humana, e é
condicdo mesmo do exercicio da racionalidade, pois, para Burgelin, “a razdo é absolutamente
incapaz de alcancar um fim se ela ndo for guiada, ela ndao tem qualquer autonomia (...). Mas
nos temos um fio condutor para nos ajudar em meio a confusdo de pensamentos, e € a
consciéncia” (BURGELIN, 1973, p. 75, traducdo nossa)®.

Encontramos em Yves Vargas uma congruéncia com a posi¢do de Burgelin, no
que concerne a questdo da consciéncia como principio fundamental para a ordem social.
Segundo aquele, as circunstancias do mundo nao sdo suficientes para que 0 homem, por elas
afetado e obrigado a se socializar, aprove a sua nova condicao; a piedade, apesar de inclinar o
homem a solidariedade, é ineficaz quando confrontada pelo instinto de sobrevivéncia, e
tampouco a razdo tem condic¢des de conciliar a ambos. A depender da visdo da consciéncia,
posto que um sentimento, apenas como um simples instinto, seria, para Vargas, entender a
socialidade como uma qualidade natural da humanidade, pois ao “utilizar as realidades do
corpo para qualificar a exceléncia da alma” incorrer-se-ia em uma exigéncia “a natureza de
se superar subindo em seus préprios ombros” (VARGAS, 1995, p. 181, traducio nossa)®’.
Vargas reconhece a existéncia de conjunturas que exigem dos seres humanos uma associagao,
mas nem por isso esta sera natural, pois “elas sdo insuficientes para fazé-lo amar esta
situacdo e se a piedade o predispde a solidariedade, ela resta ineficaz frente ao instinto de
vida” (VARGAS, 1995, p. 182, traducdo nossa)®. Assim:

“€ necessario, portanto, opor um outro instinto, que em primeiro lugar
impulsione 0 homem de natureza para a sociedade e em segundo lugar
esperar por ele para recebé-lo e estabelecé-lo. Gragas ao instinto divino é

8 “de tels principes innés ne concernent pas seulement la vertu, ils s appliquent a tous les aspects d une
conduite efficace. Partout et toujours il y a un bien et un mal, un juste et un non-juste”.

86 . . o . , o

“la raison est absolument incapable d’atteindre un but si elle n’est guidee, il n’y a en elle aucune
autonomie(...). Mais nous avons un fil conducteur pour nous aider dans la confusion des arguments, et c’est la
conscience”.

8 “wtiliser les réalités du corps pour qualifier I'excellence de I’ame”/“d la nature de se dépasser elle-méme em

grimpant sur ses propres épaules”.

88 “clles ne suffisent pas a lui faire aimer cette situation et si la pitié le prédispose & la solidarité, elle reste

inneficace devant l'instinct de vie”.
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construida a ponte que “eleva acima das feras” este ser que ndo Serd em
principio sendo uma fera” (VARGAS, 1995, p. 182, tradugdo nossa)®.

A ldgica racional ndo existe isoladamente, sem referencial, e acaba por se sujeitar
aos interesses quiméricos do individuo cujos impulsos se originam das paixdes artificiais.
Dessa forma, para Burgelin, “a coeréncia logica sozinha ndo é nada, hd evidéncias
invenciveis que acabam por se provar e sabemos que ninguém é mais coerente que um sujeito
de paixoes”, e por isso se faz necessario “sempre manter com cuidado a rela¢ao mais estreita
possivel entre razdo e a ‘luz interior’ que o espirito atento ndo pode em nenhum caso
confundir com o apelo interessado das paixdes” (BURGELIN, 1973, p. 75, traducéo nossa)™.
A exigéncia do Vigario de que o jovem abrisse seu coracdo para sua fala se da nesta medida
de encontrar, nos sentimentos puros da voz da consciéncia, 0s principios gerais que permeiam
sua logica.

Vé-se, assim, uma peculiaridade que talvez demonstre a condi¢do sui generis da
educacdo filosofica de Rousseau. Por um lado, como Burgelin bem demonstrou, o Genebrino
demonstra inspiragéo estoica ao reconhecer a existéncia de um logos e seu papel particular em
cada uma das “escolas” filosoficas. Um historiador da filosofia, Geovanni Reale, afirma o
seguinte: “0s estoicos, a diferencas das outras escolas que admitiram a triparticdo da
filosofia (...), souberam indicar, de maneira original, no principio do logos, o fundamento
que solidamente liga as trés partes. O logos é principio de verdade na ldgica, é principio
criador do cosmo na fisica, € principio normativo na ética” (REALE, 2015, p. 17). Se
acompanharmos esta caracteriza¢do, contudo, ao contrario dos estoicos, cuja presenca em
Rousseau se reconhece, vemos aqui como o logos ndo é compreensdo puramente racional,
mas sentimento e, por isso, é inequivoco; somente nosso julgamento acerca dele pode ser
equivocado.

Para Burgelin, o apelo de Rousseau as “luzes interiores” no Emilio, e a resposta

aos questionamentos do Senhor de Franquiere ndo deixam davida: temos um principio

8 “I1 faut donc lui opposer un autre instinct, qui en premier lieu pousse [’homme de la nature vers la société et
en second lieu I’y attende pour le recevoir et I’établir. Grace a linstinct divin le pont est construit qui ‘éléve au-
dessu des bétes’ cet étre qui n’était d’abord qu’une béte”.

% “Iaq cohérence logique seule n’est rien, il y a d’invincibles preuves qui finissent par prouver trop et I’on sait
que nul n’est si coherent qu’un passionné”/“toujours maintenir avec soin le rapport le plus étroit entre le
raisonnement et la ‘lumiere intérieure’ que [’esprit attentif ne peut en aucun cas confondre avec [’appel
intéresseé des passions”.
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normativo da Etica rousseaista que se traduz no conceito de Dictamen da consciéncia, ao qual

toda a razdo deve se referenciar:

“A consciéncia apresenta, portanto, uma conclusdo valida ao atestar que ela
vale especialmente para nds pelo sentimento que ela suscita. Se ela o atesta
verdadeiramente no siléncio das paixdes, podemos induzir que o valor da
verdade para nds deve estender a todo ser racional de mesma boa vontade.
‘Nao se entregue a seus argumentos sendo quando 0S tenha sentido de
acordo com o dictamen de sua consciéncia’” (BURGELIN, 1973, p. 76,
traducdo nossa)®.

Esta percepcdo de Burgelin ecoa as palavras do Vigério saboiano:

“Tomei, entdo, um outro guia e disse com meus botdes: consultemos a luz
interior, desorientar-me-4& menos do que eles me desorientam, ou, pelo
menos, meu erro sera meu e perverter-me-ei menos seguindo minhas
proprias ilusdes do que me entregando as suas mentiras” (ROUSSEAU,
2014, p. 377).

Também encontramos esta apropriacdo do dictamen na Carta ao Sr. de

Franquiere:

“Tudo isso, Senhor, parece-vos pouco filoséfico, e a mim também; mas
sempre honesto comigo mesmo, sinto juntar-se a meus simples raciocinios o
peso do assentimento interior. Quereis que se duvide dele, mas eu ndo
poderia pensar como VvOs nesse ponto, e, a0 contrario, encontro nesse
julgamento interior uma salvaguarda natural contra os sofismas de minha
razdo. Temo mesmo que nessa ocasido vas confundis as inclinagdes secretas
de nosso coracdo, que nos afastam do caminho, com esse ditame mais
secreto, mais interno ainda, que reclama e se queixa dessas decisdes
interessadas, e nos reconduz, a despeito de nds mesmos, a estrada da
verdade. Esse sentimento interno é o da propria natureza, é um apelo de sua
parte contra os sofismas da razdo, e o que o prova é que ele jamais fala mais
forte do que quando nossa vontade cede com a maior complacéncia aos
julgamentos que ele se obstina em rejeitar. Longe de crer que quem julga
segundo esse sentimento esteja sujeito a enganar-se, acredito que ele nunca
nos engana, e que ele é, de fato, a luz de nosso fraco entendimento quando
queremos ir além do que podemos conceber” (ROUSSEAU, 2005, p. 182).

Entendemos, em concordancia com Burgelin, que é dessa forma que se

estabelecem os principios certos de acdo que inexistem nas paixdes orgulhosas. Estas atendem

L “La conscience pose donc une conclusion comme valable en attestant qu’elle vaut spécialement pour nous par
le sentiment qu’elle suscite. Si elle I’atteste vraiment dans le silence des passions, nous pouvons induire que la
valeur de la vérité pour nous doit s étendre a tout étre raisonnable d'une égale bonne volonté. «Ne vous livrez a
vos arguments que quand vous les sentirez d’accord avec le dictamen de votre conscience»”
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apenas a fantasiosos sentimentos decorrentes da modificacdo das paixdes naturais que a
sociedade recorrentemente provoca pela insisténcia em habitos viciosos. O dictamen da
consciéncia, por outro lado, diz respeito aos principios expressos pela voz divina que fala em
nosso coragdo, pelo logos que ordena a tudo, da natureza a nossas a¢des (BURGELIN, 1973,
p. 76). Neste contexto, Burgelin vé em Rousseau a tendéncia natural do ser humano ao bem,
pois “Temos, assim, em nossa alma as sementes da verdade, mas o inatismo de Rousseau se
reporta para aléem da razdo, em uma fonte luminosa que age por amor ao bem”
(BURGELIN, 1973, p. 77, traducio nossa)*.

Burgelin vé no dictamen ndo um mero principio de acdo, mas um principio
ontoldgico, porque “rdo hd nunca um abismo entre aquilo que é e aquilo que é bom, o valor
e o ser ndo permanecem separados. De certa forma, tudo o que é estda bem” (BURGELIN,
1973, p. 78, traducdo nossa)93. As andlises de Burgelin e de Starobinski aqui se encontram,
porque enquanto para aquele “Em ftodo caso o atestado do bem permanece sempre um
testemunho do ser e o mal implica simplesmente que este ser é oculto” (BURGELIN, 1973, p.
78, traducdo nossa)*, para este 0 mito da estatua de Glauco guarda uma sutil esperanca dessa
redescoberta da esséncia natural, pois quando Rousseau se refere a ela, ele ressalva “um por
assim dizer e um quase que devolvem todas as esperancas. A imagem da estatua de Glauco,
no contexto de Rousseau, conserva algo de enigmatico” (STAROBINSKI. 2011, p. 28);
assim, bastaria para o ser humano, de certa forma, ndo um conhecimento novo, mas um
reconhecimento do seu proprio ser que se desvela, que encontra em si suas faculdades e
sentimentos, sua esséncia, e entdo “ndo recebemos um ensinamento, mas o descobrimos em
nos mesmo, como o escravo do Ménon: basta saber escutar” (BURGELIN, 1973, p. 78,
traducdo nossa)®. Por fim, Rousseau apelaria, segundo Burgelin, a um platonismo do

sentimento, que substitui as ideias puras por sentimentos puros, no qual “o papel do

%2 “Nous avons donc en notre dme des semences de vérité, mais ['innéisme de Rousseau est reporté au-dela de la
raison, dans une source lumineuse qui agit par [’amour du bien”.

93 (. . . N . . . A . ,
“il n’y a jamais d’abime entre ce qui est et ce qui est bien, la valeur et I’étre ne se laissent pas séparer. A

s

certains égards, tout ce qui est est bien”.

% “En tout cas ['attestation du bien reste toujours une attestation d’étre et le mal implique simplement que cet

étre est cache”.

95 « . . , . , . .
“on n’en regoit pas |’enseignement, on la découvre en soi, comme [’esclave du Ménon: il suffit de savoir

écouter”.
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dictamen, diriamos, em uma imagem platénica, € de libertar o cativo da caverna, na medida
do possivel” (BURGELIN, 1973, p. 79, traducio nossa)®.

O pinaculo dessa anélise de Burgelin é que a importancia da consciéncia e 0s
caminhos do dictamen na filosofia de Rousseau levam a uma “passagem da moral a
metafisica: a consciéncia nos revela a grandeza e a transcendéncia do homem”
(BURGELIN, 1973, p. 79, traducdo nossa)97. A partir de entdo, toda a existéncia humana se
referenciard de alguma forma a este dictamen cujo sentimento em nossa consciéncia se torna
paixdo inescapavel, sempre audivel em todas as a¢des humanas e aferivel pela razéo, e é a
prépria existéncia dele que permite ao ser humano reavaliar-se e reordenar-se segundo este
sentimento. Adquirimos, dessa forma, Segundo Burgelin, 0 “direito de estender o campo do
dictamen a toda experiéncia. Porque ele se revolta contra o triunfo do mal” (BURGELIN,
1973, p. 79, traducdo nossa)®™. A consciéncia e a forca do dictmanen s&o a chave mestra que
abre as portas do ser humano ao sentimento de toda gama de deveres que expressam a
verdade da existéncia contra as quimeras das paixfes artificiais que conduziram a
humanidade, por toda sorte de equivoco da razdo, a toda forma de vicio e desordem moral.
Assim, “a consciéncia garante a unidade final do amor a ordem e do amor de si. O dictamen
impede nosso sentimento da harmonia universal de ser abalado pelos sofismas do céalculo
probabilisticos "(BURGELIN, 1973, p. 79, traducéo nossa)®

Para além do efeito libertador do dictamen, que permite ao sujeito eliminar as
quimeras das paixdes pelo assentimento interior, também é, para Burgelin, a demonstracao
dos limites de nossa acao, um sentimento humilhante perante a ordem completa da natureza:
“So o dictamen nos guia ao interior dos limites de nossa existéncia e de nosso destino”
(BURGELIN, 1973, p. 80, traducio nossa)100. E com base no dictamen que o ser humano
pode se ordenar segundo 0 mundo, e ndo ordenar 0 mundo segundo a si, e evitar o0 desarranjo

do amor-préprio para o orgulho, pois, segundo afirma Rousseau:

% “Le réle du dictamen, dirait-on, en une image platonicienne, est de libérer le captif de la caverne, dans la

mesure ou cela est possible”.

97 \ , . . L,
“passage de la morale a la métaphysique: la conscience nous révéle la grandeur et la transcendance de

’homme”.

% “droit d’étendre le champs du dictamen a toute I’expérience. Parce qu’il se révolte contre le triomphe du
méchant”.

% “la conscience garantit I'unité finale de I'amour de [’ordre et de I'amour de soi. Le dictamen empéche notre
sentiment de [’harmonie universelle d’étre ébranlé par les sophismes du calcul des chances”.

100 1 ¢ dictamen seul nous guide a lintérieur des limites de notre existence et de notre destin”.
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“Ha alguma ordem moral em todos os lugares e onde ha sentimento e
inteligéncia. A diferenca é que o bom se ordena relativamente ao todo e o
mau ordena o todo relativamente a ele. Este faz-se o centro de todas as
coisas; 0 outro mede seu raio e mantém-se na circunferéncia” (ROUSSEAU,
2014, p. 414).

O que ultrapassa os limites do dictamen, do que podemos sentir sobre estes
principios fundamentais da existéncia, se constitue como mera opinido, pois estad além da
natureza ordeira. E é dessa forma que, segundo Burgelin, se afirma o primado divino em nés
na consciéncia, e ndo na razdo, pois esta Ultima é “uma modesta faculdade composta,
resultado da fragmentacdo sob a pressdo social do amor de si original. Ela ndo se refere,
portanto, sendo indiretamente ao duplo aspecto da ordem: ordem por relagdo a mim do amor
préprio, ordem universal do sentimento” (BURGELIN, 1973, p. 81, traducdo nossa)'®" e
seria assim que a razdo sem o dictamen restaria descontrolada, como um barco sem um leme
que o direcione. Ao mesmo tempo, o dictamen sem a investigacdo da razao se tornaria indtil,
porque na nossa condi¢do social o reconhecimento da consciéncia exige uma investigacao
racional, dado que, para Burgelin, “a natureza original se apaga em nos e é necessario, por
sua vez, reintegrar a liberdade humana na ordem universal e apropriarmos desta ordem em
cada um de nés” (BURGELIN, 1973, p. 81, traducio nossa)'®. O trabalho investigativo de si
mesmo, a filosofia da virtude clamada por Rousseau, que se traduz na busca da esséncia
humana por baixo dos acréscimos vis da cultura deturpada, se realiza na busca pela
consciéncia e pela voz que sussurra neste ambiente privilegiado, onde encontramos 0s
principios de nossa acéo livre, pois, como Rousseau afirma, “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 acles e as de outrem como boas ou mas, e é a esse principio que
dou o nome de consciéncia” (ROUSSEAU, 2014, p. 409).

Dessa forma, podemos entender que o processo de existéncia de Rousseau,
complexo, ndo pode excluir nem uma nem outra caracteristica. Somos seres sencientes e
racionais, e a exclusdo de uma das capacidades tornaria o ser humano existencialmente coxo.

N&o é por outro motivo que Burgelin expde com intensidade:

101 , L . . . , S
“une modeste faculté composée, issue de la fragmentation sous la pression sociale de I’amour de soi originel.

Elle ne se réfere donc qu’indirectement au double aspect de [’ordre: ordre par rapport a moi de I’amour-propre,
ordre universel du sentiment”.

102 « .. , . X T o . ,
la nature originelle s’efface en nous et qu’il faut a la fois réintégrer la liberté humaine dans [’ordre

universel et approprier cet ordre a chacun de nous”.
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“A verdadeira filosofia se situa no ponto de contato entre a consciéncia ¢ a
razdo. Incrementar pelas luzes a capacidade de nossos julgamentos, mas ao
mesmo tempo e inseparavelmente manter-se sensivel & voz da consciéncia,
tais sdo as condicBes da sabedoria e da felicidade. Desde que tentemos 0s
separar, a razdo se torna raciocinio, a consciéncia se obscurece em amor
préprio e nés caimos novamente nas imaginacdes nefastas dos filosofos.
Desde que os unamos, o destino do homem se deixa entrever, tudo o que é
humano, amor pela ordem e amor de si, colaboram para uma exigéncia
comum de imortalidade e estabilidade moral. A razdo tem ai seu lugar de
destaque, ndo por nos garantir uma realidade, que ela ndo pode de forma
alguma assumir, mas para silenciar os sofismas que as paixdes despertam em
nos e, Se necessario, preparar 0s caminhos para um acordo entre as
tendéncias conflitantes de nosso ser. Repetir: ‘Verdade! Virtude!” na
presente situacdo do homem ndo serd suficiente, pois uma purificacéo de sise
faz necessaria para garantir a retiddo do sentimento interior. Somente a
convergéncia de todas as forcas de nosso ser pode nos levar de uma vez por
todas a unidade e a paz” (BURGELIN, 1973, p. 81-82, tradug&o nossa)103.

Se, como Burgelin apresenta, Gilson vé na razdo rousseauista apenas uma
abstracdo, pois “nada no homem podera ser absolutamente isolado (...) e a consciéncia ndo é
outra coisa que a expressio desta unidade” (BURGELIN, 1973, p. 82, traducdo nossa)'®, o
comentador em questdo expande a compreensdo, pois a consciéncia, enquanto voz divina, é o
gue sustenta a realidade da experiéncia sensivel e racional, formando, assim, um trinémio
garantidor da existéncia: “Deus fala se nos recusamos a separar o movimento que leva dos
efeitos as causas, do dictamen da consciéncia. Entéo, a raz&o nos auxilia a colocar em ordem
nossa sensibilidade” (BURGELIN, 1973, p. 82, traducdo nossa)'®, pois o préprio Vigario
disse: “Vé o espetaculo da natureza, escuta a voz interior. Deus ndo disse tudo a nossos

olhos, a nossa consciéncia, ao nosso juizo? ” (ROUSSEAU, 2014, p. 419).

183 “La vraie philosophie se situe en ce point de contact entre la conscience et la raison. Accroitre par les
lumieres la capacité de notre jugement, mais en méme temps et inséparablement restez sensible a la voix de la
conscience, telles sont les conditions de la sagesse et du bonheur. Dés que [’on tente de les disjoindre, la raison
se fait raisonnante, la conscience s obscurit en amour-propre et nous retombons aux imaginations néfastes des
philosophes. Dés qu’on les joint, la destination de [’homme se laisse entrevoir, tout ['humain, amour de [’ordre
et amour de soi, collaborent dans une commune exigence d’immortalité et de stabilité morale. La raison y a sa
grande place, non pour nous garantir une réalité, ce qu’elle ne saurait en aucun cas assumer, mais pour faire
taire les sophismes que les passions éveillent parfoi en nous et, le cas échéant, préparer les voies d'un accord
entre les tendances divergentes de notre étre. Répéter: ‘Verité! Vertu!’ dans la situation présente de [’homme ne
saurait suffire, car une purification de soi s avére nécessaire pour assurer la rectitude du sentiment intérieur.
Seule la convergence de toutes les forces de notre étre peut nous apporter a la fois l'unité et la paix”.

104 o . A o .
rien dans [’homme ne saurait étre absolument isolé (...) et la conscience n’est pas autre chose que

l’expression de cette unité”.

195 “Dieu parle si nous refusons de séparer le mouvement qui conclut des effets aux causes, du dictamen de la
conscience. Alors la raison nous aide a mettre en ordre notre sensibilité .
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A despeito da eminéncia da consciéncia no sujeito, ou do sentimento da vida
segundo a ordem, o suporte da razdo é necessario. Nas palavras de Burgelin: “Resulta,
portanto, que nossa razdo, agora iluminada, atraida por nosso fogo interior, transforma em
principio aquilo que é fornecida como um chamado” (BURGELIN, 1973, p. 83, traducéo
nossa)'®. Este processo de transformacdo em principio, pela razdo, o que a consciéncia nos
expde como um chamado estd, para Burgelin, na base do exercicio de unificacdo da

existéncia, da pacificacdo do embate entre corpo e alma, entre impulso animal e liberdade:

“A alma rasgada pela virtude, que ¢ sempre luta, deve alcancar a sabedoria
que, ela, é ordem e unidade. O dictamen deve nos permitir alcancar estar
ordem e por ela se traduzir por um principio que o introduz em nosso
pensamento como em nossa conduta. Ponto de partida da razéo, ele [0
dictamen] continua a controléa-lo e guié-lo, porque ele mantem o contato com
o valor a0 mesmo tempo que com o concreto. Entdo somente pelo
intermédio deste duplo sentimento em que se reflete a unidade fundamental
da nossa natureza, n6s descobriremos nosso lugar no todo e sua relagdo
conosco” (BURGELIN, 1973, p. 84, tradugio nossa)™®’.

Dessa forma, o processo racional transforma o que é sentimento em principio de
acao, que pela forca da virtude unifica o duplo aspecto da existéncia humana, raciocinio e
sentimento, corpo e alma. Assim, a vontade, que Rousseau associa a razdo, se direciona no
sentido da ordem, ou melhor, do dictamen tornado principio da a¢do conforme com a
Natureza, com a perfeicdo do autor das coisas. A virtude da forca para esta vontade, pacifica o
conflito, é forca de unificacdo do ser consigo mesmo, com o outro e com o0 mundo, segundo
0s principios do dictamen.

Esta completude da relagdo entre consciéncia e razdo se encontra na propria
expressao de quem é o Emilio, um sujeito completo, um homem sem qualquer divisdo.
Acompanhamos a visdo de Burgelin (BURGELIN, 1973, p. 85) da seguinte passagem da obra
de Rousseau:

106 . . ’ . . Ay . s
“Il s agit pourtant que notre raison, désormais illuminée, entrainée par notre feu intérieur, transforme en

principe ce qui lui est fourni comme un appel”.

W7« *Gme déchirée par la vertu, que est toujours lutte, doit atteindre la sagesse qui, elle, est ordre et unité. Le

dictamen doit nous permettre d’atteindre cet ordre et pour cela se traduire par un principe qui l’introduise dans
notre pensée comme dans notre conduite. Point de départ du raisonnement, il [le dictamen] continue de le
contréler et de le guider, parce qu’il maintien le contact avec la valeur en méme temps qu’avec le concret. Alors
seulement par l'intermédiaire de ce double sentiment ou se réfracte l'unité fondamentale de notre nature, nous
découvrirons notre place dans le tout et ses rapports avec nous”.
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Que sentimentos sublimes abafam em seu coracdo a semente das pequenas
paixfes! Que clareza de julgamento, que exatiddo de razdo vejo formarem-se
nele a partir de suas inclina¢bes cultivadas, da experiéncia que concentra o0s
anelos de uma alma grande no estreito limite do possivel e faz com que um
homem superior aos outros, ndo podendo eleva-los a sua altura, saiba
abaixar-se até a deles! Os verdadeiros principios do justo, os verdadeiros
modelos do belo, todas as relagdes morais entre o0s seres, todas as ideias da
ordem gravam-se em seu entendimento; ele vé o lugar de cada coisa e a
causa que a afasta dele; vé o que pode fazer o bem e o que o impede. Sem ter
experimentado as paixdes humanas, conhece suas ilusbes e seu
funcionamento. (ROUSSEAU, 2014, p. 353)

E por este motivo, pelo recorrente recurso de Rousseau ao sentimento que
estabecele e fundamenta a realidade da existéncia, que o pensamento filosofico de Rousseau,
enquanto sistema, ndo é um destes anteriormente desenvolvidos que se faziam como um
castelo de cartas racional porém fragil e oco, mas um sistema repleto e formado de
sentimentos, derivado da voz da consciéncia que nos oferece o dictamen ao qual precisa-se
recorrer regularmente para reafirmar a unidade da existéncia. E o Vigario de Saboia, de quem
se vale Rousseau para apresentar seu pensamento, apresenta a preeminéncia do sentimento
fundador do sistema, e s6 expBe seu pensamento em contato com a obra divina, pois, para
Burgelin, “O espetdculo da natureza e a voz da consciéncia falam por si mesmos, sem
nenhuma das discussoes técnicas que lemos hoje, sem ‘“esta metafisica laboriosa e candida”
que ele acreditava ser seu dever acrescentar-/hes apesar de que ja os tivesse” (BURGELIN,
1973, p. 100, traducdo nossa)'®.

A consciéncia é o sentimento natural de moralidade que o homem tem para
acessar a ordem da natureza e realizar sua existéncia completa, individual e social, com
harmonia, bondade e justica, e o dictamen € o guia. Entretanto, a solidificacdo da miragem
pelo habito fez com que o homem buscasse equivocadamente direcionar sua vontade
conforme os desejos quiméricos, em substituicdo de suas paixdes naturais. Por tal razdo é que
Rousseau nos diz que “ndo basta que esse guia exista, € preciso saber reconhecé-lo e segui-
lo. Se ele fala a todos os corages, por que ha tdo poucos que o escutam? Ah, é que ele nos
fala a lingua da natureza, que tudo nos fez esquecer” (ROUSSEAU, 2014, p. 412). O imperio
do vicio habitual abafa a voz da consciéncia, e ouvi-la é quase impossivel. A fim de senti-la
novamente, é preciso afastar os vicios, observar a natureza em sua plenitude e assentir com

seus ditames, e este trabalho depende do esforco inteligente do individuo, haja vista que

108 . . . . . .
“Le spetacle de la nature et la voix de la conscience y parlaient seuls, sans aucune des discussions techniques

que nous y lisons aujourd’hui, sans « cette métaphysique laborieuse et candide » qu il crut de son devoir d’y
ajouter malgré qu’il en eiit”.
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dependemos de “uma faculdade que sirva de arbitro entre os dois guias, que ndo deixe a
consciéncia perder-se e que conserte os erros do preconceito. Tal faculdade é a razdao”
(ROUSSEAU, 2014, p. 558). Bem ordenar a si mesmo segundo 0s guias e com o0 auxilio da
razdo é o trabalho do Preceptor com seu pupilo no Emilio. Inicialmente, permitir que a
natureza cumpra sua obra e tornar o individuo ordeiro e bem disposto na sua relagdo consigo e
no assentimento ao dictamen no que concerne a si; torna-lo virtuoso por disposicao, aquela
transparéncia de Julia. Quando as paixdes morais afloram e tudo se torna relativo, ndo
permitir que estas se sobreponham ao dictamen; para tanto, é preciso forca. Veremos a seguir

que tal forca &, por fim, também a prépria virtude.
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6 RAZAO E VIRTUDE

“pensai imediatamente na forga e na coragem:

’

retende-o, pois ele querera esquivar-se com afinco.’

(Homero, Odisseia)

Observamos anteriormente como o conceito de Virtude no pensamento de
Jean-Jacques Rousseau se relaciona com a experiéncia da vida humana de forma dinamica. A
partir do pensamento de Bignotto, a virtude se apresenta como uma disposicao do individuo a
transparéncia de sentimentos e pensamentos pelos quais 0 mundo intimo da consciéncia e o
mundo externo da acdo se coadunam. Tomado 0 pensamento a partir da contribuicdo de
Burgelin, esta transparéncia entre os mundos intimo e externo do sujeito se da mediante um
processo de unificacdo a partir do qual deixamos de perceber o ser humano com uma
composic¢do de aspectos diversos, como o corpéreo e o espiritual, o natural e o artificial, para
observar o projeto de ser humano rousseauista como o de uma unidade centrada na existéncia
completa. Ambas leituras nos mostram, como o0s dois comentadores reconhecem, que 0
objetivo rousseauista de unificacdo de opostos ndo se da sem uma luta, que no sujeito se da
entre 0 seu eu e 0 mundo, e quanto ao aspecto coletivo se evidencia a partir do embate entre

individuo e cidadao.

Estas duas posi¢des auxiliam aquele que pretende estudar as obras do Genebrino a
perceber ndo apenas o nivel de complexidade de seu pensamento como também que a
filosofia de Rousseau ndo se encerra na percepgao tedrica; pensar com Rousseau é pensar um
sujeito que age. A existéncia se da na acao, o conhecimento depende da a¢édo, o viver humano
é um viver pratico que encontra na natureza e nos outros seres humanos os componentes de
um mundo no qual se vive. A virtude, enquanto conceito fundamental de seu pensamento,
como vimos, se encadeia em cada detalhe dessa existéncia.

Vimos nos capitulos anteriores alguns movimentos do pensamento do Cidadao de
Genebra que demonstram essa importancia. Adentraremos agora em um dominio especifico
do Emilio, pois entendemos que nesta obra o fildsofo expde um momento necessario para a
compreensdo do conceito de virtude em sua expressdo holistica. Isto porque, como destacam

Trousson e Eigeldinger:
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Emilio é o resultado final do pensamento filoséfico de Rousseau. Ao
julgar sua obra nos Diélogos, ele nota que existe uma ordem em seus
escritos, pois tomando de principio em principio, ele ndo alcanca os
primeiros sendo nas obras finais. Emilio parece para ele, assim, como
um compéndio (OC I, 933), “a ultima, a mais 1til, a mais
consideravel” de todas as suas obras (CC 1556 e 1583) (TROUSSON,
EIGELDINGER, 1996, p. 284, traduc&o nossa)'®.

Jean Starobinski, que vé na obra de Rousseau um resgate a transparéncia
prevalente no estado primordial da histéria humana, 0 que por conseguinte se da como uma
recuperacdo da verdade da existéncia conforme a criagédo, que fora encoberta pela agéo dos
seres humanos que se apartam de sua esséncia, observa que ele “ndo duvida de que uma agao
seja possivel, de que uma livre decisdo possa consagrar-nos ao servico da verdade velada”
(STAROBINSKI, 2011, p. 24). Para tanto, porém,

“quanto & natureza dessa decisdo e dessa agdo [consagrar-nos ao
servico da verdade velada], ele ouve varios apelos e 0s exprime
sucessivamente (ou simultaneamente) em sua obra: reforma moral
pessoal (vitam impendere vero), educacdo do individuo
(Emilio[Emile]), formagdo politica da coletividade (Economia
politica [Dirscours sur 1’economie politique], Contrato social [Le
contrat social])” (STAROBINSKI, 2011, p. 24).

Com o suporte dado pelo préprio autor, entendemos que ha em Emilio, ou Da
educacdo as trés propostas de reordenagdo do mundo conforme a natureza se sintetiza na
figura do individuo em formagdo (Emilio). Na mesma medida Yves Vargas observa, em
Emilio, uma espécie de compéndio dos pensamentos do genebrino, um “deposito de ideias”
que “contém o conjunto do pensamento de Rousseau, e por isso encontramos todo Rousseau
no Emilio” (VARGAS, 1995, p. 1, traducdo nossa)™.

Assim, com base na propria afirmacdo de Rousseau que sustenta a unidade da
obra segundo seu pensamento e da condicdo sistemética de suas ideias que o proprio autor da
ao Emilio, ponto que tanto Vargas quanto Trousson e Eigeldinger concordam, e apoiados por

esta observacdo de Starobinski acerca da resolucdo do problema da busca da verdade

199 “Emile est I'aboutissement de la pensée philosophique de R. Jugeant son ceuvre dans les Dialogues, il note
qu’il existe un ordre dans ses écrits, puisque remontant de principe en principe, il n’a atteint les premiers que
dans ses derniers écrits. Emile lui apparait donc comme le livre-somme (OC I, 933), « le dernier, le plus utile, le
plus considérable » de tous ses ouvrages (CC 1556 et 1583)”

W magasin d’idees” | “contient I'ensemble de la penseé de Rousseau, et puisqu’on trouve tout Rousseau dans

Emile”
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mediante trés pontos de vista diferentes, proporemos a seguir de que forma o conceito de
Virtude se imiscui e se apresenta conforme estas trés dticas do problema, a partir da leitura de
Burgelin sobre o livro.

Nos trabalhos anteriores, Rousseau organizou os principios de sua filosofia, para
no Emilio tratar da efetivacdo destes, pois, como Burgelin destaca, “conviu os segui-los em
suas aplicagbes” (BURGELIN, 1973, p. 475, traducdo nossa)'''; esta é, alias, uma
consideracao de importancia significativa da filosofia rousseaista e sua diferenca aos fil6sofos
tradicionais; ao acompanhar sua oposicao aos fildsofos de gabinete, cujas ideias sustentavam-
se em abstraches e organizacGes metafisicas, cujos sentidos intrinsecos garantiam sua
perfeicdo, para Rousseau seus principios de nada serviriam se ndo pudessem ter como fim a
vida prética, o exercicio da existéncia no mundo e, ainda mais precisamente, a elucidacdo dos
principios de sua filosofia s6 faziam sentido se, ao fim, tivessem utilidade na organizacéo da
vida moral e politica, e estas de forma alguma desconexas, mas intimamente conectadas, até
porque, para Rousseau, “E preciso estudar a sociedade pelos homens, e os homens pela
sociedade; quem quiser tratar separadamente a politica e a moral nada entenderd de
nenhuma das duas” (ROUSSEAU, 2014, p. 325), 0 que mostra como ambas sao
codependentes e concomitantes.

Para Burgelin, se até 0 momento a filosofia de Rousseau demonstra um esforco do
homem em alcancar a fruicdo plena de sua existéncia, que implicava, segundo as condigdes
apresentadas para 0 homem de seu tempo, uma ac¢do no sentido de “uma unido dificil neste
estado de divisdo que a sociedade instaura e fortifica em nés” (BURGELIN, 1973, p. 475,

traducdo nossa)'*?

, estas dificuldades imprimiam, segundo as observac6es de Burgelin, dois
problemas filosoficos que se tornaram o objetivo posterior de Rousseau, apds apreender 0s
principios anteriormente expostos na obra do genebrino: “Como salvar o homem, retomar
nele as fontes naturais da felicidades, as proteger? Como permiti-lo um desenvolvimento
plenamente humano sem nada afastar dele mesmo, fazendo-o acender a liberdade que
constitui sua dignidade” (BURGELIN, 1973, p. 475, traducdo nossa)**? Responder a estes

questionamentos esta, para Burgelin, na base do intento de Rousseau no Emilio, e se

11 o, . . ; Lo
il conviendrait de les suivre dans leurs applications”.

112 . . . . ’ . e cr . .
“une unification difficile dans cet état de division que la société instaure et fortifie en nous”.

13 «comment sauver I’homme, retrouver en lui les sources naturelles du bonheur, les protéger? Comment lui

permettre un développement pleinement humain sans rien aliéner de lui-méme, en le faisant accéder a la liberté
qui constitue sa dignité”.
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compreendemos que este trabalho é precisamente 0 que invocou Rousseau ao fim de seu
primeiro Discurso, o reconhecimento e desenvolvimento do caminho do sébio, ele também
leva a uma segunda observacdo, mas ndo de carater individual, porque se este caminho do
sébio é dificil, conforme a condi¢do da sociedade segundo Rousseau a observava, com suas
rupturas e mascaras, também este apresentava um interesse que lhe escapava as tendéncias
pessimistas de seu pensamento sobre o futuro da sociedade: “como organizar uma sociedade
que deixara de ser nociva, mas nos sustentara em nosso trabalho de desnaturar o homem sem
o quebrar” (BURGELIN, 1973, p. 476, traducdo nossa)***? E assim que os trabalhos irm&os
de Rousseau (Emilio e Do contrato social) pretendem responder a essas ponderacdes.

Ao mesmo tempo que Rousseau, de acordo com a sua preocupacdo sempre
empirica e pratica, trata dos problemas da humanidade ao observar questbes ditas reais e,
como Burgelin apresenta, “a sabedoria é sempre sabedoria de alguém, a constitui¢cdo de um
determinado estado” (BURGELIN, 1973, p. 476, traducdo nossa)''>, também é importante
compreender que nenhum dos intuitos de Rousseau de apresentar uma solucéo aos problemas,
cujos trabalhos anteriores foram fundamentais para elucidar, tem qualquer carater de Tratados
filosoficos ; para Burgelin, a caracteristica mais marcante das obras gémeas de Rousseau é
que ambas “se consideram, ou pretender ser, no plado do a priori, identificando as
condiccdes abstratas, se colocando ao ponto em que o normativo deve se inserir no real e
entdo comendar toda educacdo, toda politica” (BURGELIN, 1973, p. 476, traducdo
nossa)**®. E importante destacar essa composicdo do Emilio, de que néo se trata de uma obra
gue expBe as medidas praticas, mas que apresenta os fundamentos para estas, as condicdes
que devem ser observadas para executar a acdo. E dessa forma que se compreende que, tanto
uma como outra perspectiva, tanto a pessoal-formativa quanto a coletiva-politica, pertencem,
na analise de Burgelin, concomitantemente ao reino dos principios da moral; com isso em
mente, também se conclui qual o objetivo de ambos os trabalhos, dos quais destacamos, para

a presente pesquisa, aquele cuja solucao é a mais pessoal:

“No intimo de sua decadéncia, o homem permanece uma criatura
privilegiada e guarda o essencial de sua liberdade: deve ser possivel, se ndo

W4 «comment organiser une société qui cesserait d’étre nocive, mais nous soutiendrait dans notre entreprise de

dénaturer I’homme sans le briser”.

115 . o ,
la sagesse est toujours sagesse de quelqu’'un, la constitution celle d’un Etat donné”.

116 «

se tiennent, ou le prétendent, sur le plan de [’a priori, dégagent les conditions abstraites, se placent au point
ou le normatif doit s’insérer dans le réel et par la commandent toute éducation, toute politique”.
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de retrabalhar a seu grado individuo e sociedade, ao menos de dirigir sua
evolugdo e os inclinar, mesmo na situacdo presente. Na sua miséria de ser
quebrado, cada um permanece chamado a cumprir o destino auténtico da
espécie” (BURGELIN, 1973, p. 476, traducdo nossa)™’.

Os limites da proposta apresentada por Rousseau no Emilio ndo lhe eram
esquecidos, mas, ao contrario do que regularmente compreende-se equivocadamente de seu
titulo, confirma-se a obra ndo como um mero tratado sobre educacdo, mas €, como Burgelin
expde, uma complementagdo ao interesse exposto no segundo Discurso: “O historiador do
coracdo humano apresenta um segundo Discurso sobre a desigualdade, adaptado desta vez
ao individuo que nasce em sociedade” (BURGELIN, 1973, p. 476, traducéo nossa)*®,

Assim, se o Discurso fora produzido como uma investigacdo hipotética da
esséncia humana, no Emilio o objetivo é, acompanhando Burgelin, reconstituir, também de
forma hipotética, essa esséncia humana no seio da sociedade conforme as condicGes que lhe
eram apresentadas. Este desenvolvimento da esséncia humana em sociedade exige de
Rousseau uma proposta ousada, a de desenvolver, ainda que hipoteticamente, um individuo
sem que este seja afetado por esta sociedade que o proprio Genebrino condenava; este é 0
objetivo da Educacgdo Negativa que ele apresenta no Emilio, mas que Burgelin trata como uma
evolucdo ascética: “Quase falta para ele estes choques com o mundo, estas sobreposi¢des
com outras aventuras que formam a trama de uma vida. E uma existéncia sem encontros.
Para ele, como para o selvagem, o encontro corrompe; com ele surge o romance”
(BURGELIN, 1973, p. 477, tradugo nossa)™*.

N&do seria um equivoco a proposta contida no Emilio, de uma evolucdo da
esséncia humana encontrada em seus componentes essenciais no segundo Discurso, mas
agora segundo as relagfes que sdo apresentadas conforme as aplicagdes em sociedade, e ao
mesmo tempo evitar de todas as formas que essas mesmas relacdes modifiquem o individuo e

destruam a obra da natureza? Ou ainda, por se tratar do ser humano inevitavelmente em uma

117 i , , o , . g g
“Au cceurs de sa déchéance, I’homme reste créature privilégiée et garde ’essentiel de sa liberté: il doit étre

possible, sinon de repétrir a son gré individu et société, au moins de diriger leur évolution et de les incliner, au
sein méme de la situation présente. Dans sa misere d étre cassé, chacun reste appelé a remplir I’authentique
destinée de [’espéce”.

Y8 “I’historien du ceeur humain offre un second Discours sur I'Inégalité, adapté cette foi a Uindividu qui nait

dans la société”.
19wy g \ ) , .
il lui manque a peu pres ces chocs avec le monde, ces recoupements avec d’autres aventures qui forment la
trame d’une vie. C’est une existence sans recontres. Pour lui, comme pour le primitif, la rencontre est

>

corruptrice; avec elle apparait le roman”.
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relacdo social, seria 0 caso de sua educacdo ser um problema politico, e ndo propriamente
pedagogico. Burgelin afirma que, ao abordar as questdes praticas, Rousseau observa o
problema por este viés em outras obras, mas especificamente via na sociedade antiga a relacdo
intima do problema da educagdo como um problema eminentemente politico; ao se levar em
consideracdo as condic6es da sociedade moderna na qual Rousseau vivera, porém, as solucdes
da antiguidade, embora inspiradoras, deveriam ser readequadas para esta nova circunstancia ;
por isso mesmo que, segundo Burgelin, “O Emilio adota deliberadamente uma outra
hipétese” (BURGELIN, 1973, p. 478, traducdo nossa)*%.

Rousseau ndo abandona, porém, o problema politico no escrito. Mesmo que sua
intencdo seja o de bem formar um individuo, ha de se ressaltar que as caracteristicas deste ndo
sdo especificas desta ou daquela sociedade; ainda assim, a proposta de educacao visa o fim
politico da existéncia humana pois, se as condi¢des imediatas da sociedade impedem
Rousseau de trabalhar uma educacdo propriamente publica (deve-se manter em vista que
Emilio é educado de forma privada, por um Preceptor, aos moldes da sociedade aristocratica
francesa), isso ndo elimina como dever da educacdo a formacao de um cidad&o; a educacgéo de
Emilio ndo prescinde, para Burgelin, da condicdo principal de qualquer educacdo: “Criar um
relojoeiro ndo exclui a necessidade de criar um cidadao” (BURGELIN, 1973, p. 479,
traducdo nossa)?*.

Ainda assim, Burgelin afirma que “o Emilio ndo faz alusdo a tal problema: ele
escolhe um partido que ele mesmo néo tenta defender. Sem dlvida Rousseau vive na Franca,
em relacdo com uma sociedade aristocratica na qual a educacéo é sobretudo doméstica, ele
pensa, portanto, em um certo tipo de leitor” (BURGELIN, 1973, p. 479, traducéo nossa)m.
Segundo o comentador, portanto, Rousseau deixaria de lado o problema politico em Emilio,
qual seja, o de que a educacéo teria obrigatoriamente como fim a formacéo de um cidadao e
seus deveres para com sua patria. Mas qual péatria haveria de esse cidaddo obedecer se a
sociedade francesa, monarquica, ndo exige a formacdo do cidaddo, mas apenas de suditos
submetidos a vontade de um rei? Essa dificuldade poderia, para Burgelin, ser respondida por

Rousseau mediante uma proposta especial, no qual a obra se caracteriza, assim, como “o

120 «I *Emile adopte délibérément une autre hypothése”.

121

s

“Faire un horloger n’exclut pas de faire un citoyen”.

122 “I’Emile ne fait pas allusion a ce probléme: il choisit un parti qu’il ne tente méme pas de défendre. Sans

doute Rousseau vit en France, en rapport avec une société aristocratique ou I’éducation est surtout domestique,
il pense donc a un certain type de lecteur”.



113

desenvolvimento de uma hipotese particular: na atual conjuntura da corrupcéo dos costumes,
imaginemos um individuo isolado e pratiguemos com ele uma experiéncia de laboratorio”
(BURGELIN, 1973, p. 479, traducdo nossa)'?®. Para Burgelin, a inspiracdo deste projeto é
clara, pois “Da mesma forma Platdo separou as criangas destinadas a formar o nucleo da
cidade ideal” (BURGELIN, 1973, p. 479, traducdo nossa)'®*. Na auséncia das condicdes
classicas de formacdo de um cidadao particular, resta ao menos buscar 0 que € necessario para
formé-los de uma maneira geral, Rousseau se questiona, assim, o que é possivel fazer para
resgatar qualquer coisa que sobrou de humanidade.

Entendemos, com a ajuda de Burgelin, que a formacdo de um individuo aos
moldes considerados por Rousseau pressupde um desenvolvimento concomitante do aspecto
individual-formativo e do coletivo-politico, que se da sob o registro maior da moral. Assim,
para Burgelin o projeto moral de Rousseau, a ser desenvolvido no Emilio, se trata de algo
muito simples: segundo as condi¢des, como seria possivel formar um cidaddo. Temos, em
contrapartida a esta problematica simples, uma solugdo complexa que exige, de acordo com o
comentador, uma expansdo significativa da questao, pois se é necessario formar os cidadaos,
“ndo existem mais as cidades, mas uma anarquia ruinosa que o constrange a fazer qualquer
coisa” (BURGELIN, 1973, p. 479, traducdo nossa)'*>.Ou seja, o meio no qual é possivel o
surgimento de ao menos uma ideia de cidadania na qual conformar o individuo inexiste e, por
conseguinte, para Rousseau, estamos sujeitos a uma educagdo corrompida e desconexa com a
natureza, segundo a qual um individuo “Serd um desses homens de hoje, um francés, um
inglés, um burgués; ndo serda nada” (ROUSSEAU, 2014, p. 12). Faz parte da relacdo intima
entre individuo e coletividade que aqueles sejam estruturados para viver segundo as condicdes
desta; se assim o €, ndo poder-se-ia esperar que, com a sociedade moderna corrompida como
se apresentava, fosse possivel extrair dela um cidaddo; como Burgelin afirma, “Nao podemos
conceber que a educacdo mundana, que desnatura a crianga ao obriga-la a viver com uma
mascara, ou intelectual, que alcan¢a o mesmo resultado” (BURGELIN, 1973, p. 480,

traducdo nossa)'?®. Rousseau deixa bastante claro o problema de como a sociedade como

123 o s \ . . , . .
le développement d’une hypothése particuliere: dans la corruption présente des maeurs, imaginon un
individu isolé et pratiquons sur lui une expérience de laboratoire”.

124 “De méme Platon sépare les enfants qu’il destine d forme le noyau de la cité modéle”.

125 . ., . . . . . . . .
il n’y a plus de cités, mais une ruineuse anarchi qui contraint de faire n’importe quoi”.

126 . vz . . gy , 17 .
“Nous ne pouvons concevoir que I’éducation mondaine, qui dénature [’enfant en [’obligeant a vivre avec un

masque, ou intellectuelle, qui aboutit au méme résultat”.
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observava desnatura equivocadamente o individuo, como demonstramos em capitulo anterior.
Por outro lado, se a sociedade vigente deturpa a formacdo do individuo, ou o desnatura de
maneira a que o faga da pior forma possivel, também se relaciona ao problema da educagéo
ndo apenas o estudo das condigdes sociais, mas é preciso saber também com quais condi¢des
do ser humano que se lida ao falar de educacdo do cidaddo; para Burgelin, “Rousseau
fortalece pouco a pouco sua grande ideia de uma ciéncia do homem. Uma educag¢do em um
certo meio parece-lhe cada vez mais fungdo de uma teoria fundada sobre a anélise da
natureza do homem” (BURGELIN, 1973, p. 480, traducdo nossa)'?’. Por se tratar de um
processo de formacdo do ser humano para um dado fim, é preciso saber de onde se parte, ou
seja, quais as condic¢des do individuo e quais as do meio no qual ele esta imerso.

Emilio ndo &, para Burgelin, um livro para se tomar literalmente; ao se tratar de
educacdo, “E certo que uma boa educacdo ndo pode se fundar sendo na estabilidade de
principios” (BURGELIN, 1973, p. 480, traducdo nossa)'?, e por isso, para o comentador, se
valeria Rousseau de um educando ficticio, ja que o0 que mais importa no seu empreendimento
é investigar estes principios estaveis, posto que “o que é realizavel é o que desejais fazer”
(ROUSSEAU, 2014, p. 5). Assim, Burgelin afirma que “Devemos buscar uma inspiracao,
mas nada mais: nem exemplo, nem maxima rigida; Emilio ndo existe, sua histéria néo
pretende outro servigo sendo o de convidar a reflexdo” (BURGELIN, 1973, p. 480, tradugéo
nossa)'?. Excluido, portanto, este anseio de ler no Emilio um projeto irreal, tomando-lhe
como o proprio Rousseau pretendia, o de uma inspiracdo, o0 interesse da obra &, para o
comentador francés, mais o de apresentar principios que “sdo, portanto, qualquer afirmacéo
sobre a natureza da crianca e os fins da educacdo. De resto, trata-se mais de bom senso que de
sistema” (BURGELIN, 1973, p. 480, traducgéo nossa)**°.

Vemos que, ultrapassada a letra da obra, Emilio vai além de uma proposta
pedagdgica; ela se apresenta como uma experiéncia teorica da correcdo do descaminho

humano desde o primeiro abuso da liberdade, cuja correcdo ndo pode vir sendo que da propria

127 “Rousseau fortifie peu d peu sa grande idée d’une science de I’homme. Une éducation dans un milieu donné

lui parait de plus en plus fonction d’une théorie fondée sur ’analyse de la nature de I’homme”.

128 o , . e .
Certes une bonne éducation ne peut se fonder que sur la stabilité des principes”.

129 . . . . . . . . . ) a . ) .
“il faut y chercher une inspiration, mais rien de plus: ni exemple, ni maxime rigide; Emile n’existe pas, son

histoire ne prétend a d’autre service que d’inviter a réfléchir’.

130 “sont donc quelques affirmations sur la nature de 'enfant et les fins de I’éducation. Pour le reste, il s agit de

bon sens plus que de systeme”.
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vida, pelo exercicio das faculdades humanas pautadas pelo dictamen. Nesta perspectiva, o
papel de Emilio é o de cada individuo que se propde a ardua tarefa de reorganizacdo de si
segundo o0s principios naturais, € o0 preceptor cumpre o papel de Deus, ou de um avatar do
logos da natureza, em que todos 0s atos e juizos bem ordenados tornam-se guia, cuja
intervencdo ndo se da na modificacdo do proprio individuo, mas como um educador que
ensina segundo as leis da natureza, que se apresentam sempre ordeiras. Da mesma forma, o
proprio Rousseau nos deixa claro, em passagem do livro, que suas preocupaces ndo se
resumem apenas a educacdo de um individuo nascente, mas também daquele que objetiva a
mesma busca pela verdade que ele transformou em mote. No Emilio, vemos a juncdo da

formacéo do individuo com o vitam impedere vero:

“Mas tera o homem o poder de ordenar as suas afec¢des de acordo com tais
ou tais relagbes? Sem davida, se tem o poder de orientar a imaginacdo para
tal ou tal objeto, ou de lhe dar tal ou tal habito. De resto, trata-se aqui menos
daquilo que um homem pode fazer consigo mesmo do que daquilo que
podemos fazer com nosso aluno pela escolha das circunstancias em que o
colocamos” (ROUSSEAU, 2014, p. 299).

Se foi pela liberdade que o homem agiu em discordancia com os principios da
natureza, Burgelin indaga se “Ndo podemos esperar que essa mesma liberdade retome de
cima para baixo o trabalho, agora que, com o progresso das luzes podemos discernir a dupla
indicagdo divina da lei da natureza e da consciéncia” (BURGELIN, 1973, p. 480, traducao
nossa)'*!. Sustentados pela ambivaléncia da liberdade, se o exercicio dela causou o desvio,
que por ela o ser humano reencontre sua ordem, imprimindo sobre si um novo
desenvolvimento. Ndo pretende-se aqui adentrar as minucias de conceitos acessorios, mas
Burgelin demonstra como o trabalho proposto por Rousseau € por este mesmo demonstrado
possivel, ja que o comentador afirma que “fazer um homem nao é mais, talvez, uma expressdo
muito forte, se postularmos que a educacdo da uma forma a este homem, se virmos “o quanto
um individuo pode diferenciar de outro pela for¢a da educagdo” (BURGELIN, 1973, p. 480-
481, traducéo nossa)*®. N4o se trata, pois, no Emilio, apenas de aprender como formar um

individuo, mas abre-se a possibilidade de também entender como reformar-se para aquele que

181 “Ne peut-on attendre de cette méme liberté qu’elle reprenne de fond en comble I’entreprise, maintenant
qu’avec le progres des lumiéres on peut discerner la double indication divine de la loi naturelle et de la

conscience”.

132 “fuire un homme n’est peut-étre pas une expression trop forte, si I’on pose que I’éducation donne une forme

a cet homme, si ’on voit «combien un individu peu différer d’un autre par la force de ’educationy”.
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assim quiser. Essa possibilidade, para Burgelin, se abre na obra, seguindo a afirmacdo do

préprio Rousseau que anteriormente trouxemos, precisamente porque:

“se pusermos que praticamente fazer um homem néo sera nunca mais
que um compromisso, teoricamente resta concebivel reencontrar a
sintese construtiva pela qual nos elevamos da animalidade original,
indiferenciada, & humanidade. Também, sob a forma de um tratado de
educacdo, € necessario ver no Emilio o dialogo da Natureza com a
Razdo, na forma da crianga e seu mestre. A natureza floresce segundo
a sua lei, a razdo a espreita e orienta por sua vigilancia constante e
infalivel” (BURGELIN, 1973, p. 481, tradugdo nossa)™**.

Compreendemos, com o auxilio do comentador, que é possivel ao homem, por si
mesmo, realizar essa ordenacdo dos objetos por meio da razéo e encontrar a ordem natural a
que se submeter, a fim de sair daquela miragem do habito e da opinido, como apresentados
anteriormente, e € no Emilio que Rousseau expde sua recepcao dessa possibilidade. Ainda que
0 trabalho investigativo de si torne-se cada vez mais acidentado quanto maiores sdo 0S
equivocos do juizo, a dindmica apresentada por Rousseau ndo condena 0 sujeito
irremediavelmente ao erro.

Para Burgelin, por estar a natureza em condicdo perfeita, ordeira, ndo cabe a
natureza humana se arrumar; “a tarefa cabe a razdo, ndao a natureza” (BURGELIN, 1973, p.
481, traducéo nossa)***. Tudo o que hé de natural é, segundo a percepcéo de Rousseau, bem
feito e ordenado, tal qual o relégio do exemplo que se utiliza para explicar a natureza e a
existéncia do Criador (ROUSSEAU, 2014, p. 387). Cada peca dessa complexa engrenagem €
feita para 0 bom funcionamento do todo e, dessa forma, suas condicdes originais devem ser
perfeitas; o que sobra a obra da natureza para o ser humano exercitar e acompanhar o bom
funcionamento do todo é exatamente aquilo que Rousseau definiu como o ponto falho do
sistema. A falibilidade da razdo, porém, esta sujeita também a natureza, haja vista que tudo
que existe s6 0 é dentro dessa mesma estrutura em que o agir humano ocorre. Depende do
individuo e do género colocar-se em submissdo a sua ordem, enquanto que, historicamente,

Rousseau observou o contrério, a rebeldia humana cria um outro conjunto de regras em

133 . . . . . ) . ’ . .
“si nous posons que pratiquement faire un homme ne sera jamais qu’'un compromis, théoriquement il reste

concevable de retrouver la synthése constructive par laquelle on s’éleve de ’animalité originelle, indifférenciée,
a Uhumanité. Aussi, sous la forme d’un traité d éducation, il faut voir en Emile le dialogue de la Nature avec la
Raison, sous les traits de l’enfant et de son maitre. La nature s ’épanouit selon sa loi, la Raison l’épie et [’oriente
par sa vigilance constante et infaillible”

134 A . \ . \ »
“la tdche revient a la raison, non a la nature”.
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dissonancia com a natureza (Com as excecdes dos exemplos especificos de Esparta e a Roma
Republicana). Por este motivo, Burgelin vé& como Rousseau observa nos deveres do homem a
boa educacdo, posto que, para aquele, “A natureza ndo pode de fato superar a si mesma, ela
ndo pode sendo encerrar o homem em sua propria cadeia. Somente a razdo pode nos elevar”
(BURGELIN, 1973, p. 481, traducdo nossa)™*. Essa razdo que permite a0 homem se formar
ainda ndo se aflorou nas criancas, de onde surge o dever dos adultos para com elas, para
deixar a natureza, sempre benfazeja, bem direcionar os novos individuos a ordem que Ihes
compete. Essa, porém, ndo é mais a pura ordem da natureza, isto ja € claro. Burgelin entende
que Rousseau recorrentemente reafirmaria este ponto, ao contrario do que uma leitura
descuidada de sua obra leva a entender. Por isso que, segundo o comentador, “Sem a razdo,
principio diretivo exclusivo, s6 se desenvolvera o homem do homem ou 0 homem do puro
estado de natureza, o selvagem que ndo saberia subsistir entre nés” (BURGELIN, 1973, p.
482, traducdo nossa)*®*. O papel da razdo é fundamental para o bom progresso da natureza
humana, ou melhor dizendo, ela é de suma importancia para nao atrapalhar o incremento das
boas disposi¢des naturais ao introduzir no individuo acréscimos quimeéricos desenvolvidos por
milénios de equivocos.

A razdo é instrumento necessario para nosso desenvolvimento porque as
conjunturas agora o exigem. Se antes a relacdo do homem no estado de natureza com o
mundo era imediata, as novas condi¢cGes da natureza que lhe exigiram a sociabilizacéo
também lhe conferiram, mediante sua faculdade de perfectibilizar-se, um instrumento para
suprir a funcdo que os puros instintos ndo poderiam. Por este motivo que € imperativo
compreender que a razdo nao trabalha isoladamente do mundo, mas é antes uma necessidade
que a natureza exige do homem, uma condi¢do impreterivel do homem social, mas ainda
assim incluida no jogo da natureza, ou seja, para Burgelin, a razdo “ndo cria a partir do nada,
ela se encontra as voltas com uma natureza em evolu¢ao espontinea” (BURGELIN, 1973, p.
482, traducdo nossa)*®’; ela esta inserida no plano natural de onde advém os instrumentos de
seu desenvolvimento. Ao mesmo tempo, as condi¢cdes de seu aparecimento exigem dela a

funcdo de intermediario entre o sujeito vivente e 0 mundo; portanto, 0 comentador vé que ela

135 . . , .
La nature ne saurait en effet se dépasser d’elle-méme, elle ne peu qu’enfermer [’homme dans son propre
cadre. Seule la raison parvient a nous élever”.

136 « . . . ) ,
“Sans la raison, directrice exclusive, ne se développeront que [’homme de I’homme ou I’homme de la pure
nature, le sauvage qui ne saurait subsister parmi nous”.

187w, rg 70 s . .y . o
“n’édifie pas ex nihilo, elle se trouve aux prises avec une nature a l’évolution spontanée”.
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estara sempre um passo atras da natureza e “toda educa¢do vai contra a natureza e o erro
costumeiro é normal: trata-se sempre de ater-se ao imediato pela mediagdo da sociedade e
mesmo da inteligéncia” (BURGELIN, 1973, p. 482, traducdo nossa)®. A formacdo do ser
humano agora depende da mediacdo da razdo e, principalmente, do obstaculo da sociedade
malformada; como se pode compreender, segundo a visdo de que toda mediacdo impede a
apreensdo direta pelo observador do objeto, os erros sdo inevitaveis. Estabelecer até que ponto
0 resgate da natureza é possivel, porém, é de compreensao fundamental; ao mesmo tempo que
a sociabilizacdo forcada da humanidade pelas alteracdo das condi¢des naturais em que esta
vivia permite o desenvolvimento de faculdades antes dormentes, e que este novo momento se
da ainda imerso no escopo da natureza, a mediacdo da inteligéncia e da sociedade precisa ser
melhor compreendida e desenvolvida, pois, para Burgelin, se “Para o selvagem, nenhuma
intervengdo seria necessdaria”, agora as novas “conjunturas desapareceram: o equilibrio foi
rompido o dia em que o homem tomou a responsabilidade de criar ele mesmo as condic¢des de
vida que exigem sabedoria e virtude” (BURGELIN, 1973, p. 482, traducdo nossa)**. Como
esta nova condi¢cdo em que o ser humano se encontra, este novo jogo para o qual suas novas
capacidades sdo invocadas a participar, apesar de todas as novas caracteristicas, continua
sendo 0 jogo da natureza, ou, nas palavras de Burgelin, “Como a natureza ainda existe,
mesmo neste estado civil em que cada um cumpre seu destino espiritual, ela deve ser
respeitada e integrada a nova ordem, em uma colaboragdo inevitavel e fecunda”. Para ele,
essa compreensdo decorre da determinacdo de Rousseau no Emilio: “Trabalhamos de
concerto com a natureza, e enquanto ela forma o homem fisico nés procuramos formar o
homem moral”. (ROUSSEAU, 2014, p. 450; apud BURGELIN, 1973, p. 482, tradugdo
nossa)**.

Assim, tem-se para Burgelin em Rousseau a condi¢do natural perfeita em cada
individuo nascente, pois “a crian¢a nasce com uma natureza fisiologica e psicologica,

condicdo e limite permanente de sua unidade e de sua felicidade” (BURGELIN, 1973, p.

138 ; . , . o . , .
“toute éducation va contre nature et l’'erreur habituelle est normale: il s’agit toujours d’arracher a

l'immédiat par la médiation de la société et méme de [’intelligence”.

B39 “Pour le sauvage, aucune intervention ne serait nécessaire” / “conjonctures ont disparu: 1'équilibre a été
rompu le jour ou I’homme a pris la responsabilité de créer lui-méme des conditions de vie qui exigent sagesse et
vertu”.

Y0 “Comme la nature existe encore, méme dans cet état civil ou chacun remplit sa destinée spirituelle, elle doit
étre respectée et intégrée au nouvel ordre, dans une collaboration inévitable et féconde”.
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482, traducdo nossa)*’.

Assim que toma em Emilio ndo o sujeito que necessita de
reordenacdo, mas aquele no qual a corrupc¢do ainda ndo se realizou, mas que, por obrigacédo
decorrente da condigdo social, deve ser desnaturado, haja vista que ndo se quer dele um
selvagem, mas um sujeito pronto para a sociedade; dessa forma, a desnaturacdo deve observar
todo passo futuro segundo o caminho que melhor comp&e o quadro de aprendizados para que
possa, por um lado, preservar as condi¢des naturais e, ao mesmo tempo, melhor desenvolver
aquilo que compete para que seja um ser humano completo; € assim que, segundo Burgelin, o
fim de Emilio € “Alcangar o homem civil, naturalmente bom mas tornado sabio por ter
atravessado prudentemente um tipo de estagio selvagem, eis o programa do Emilio
cuidadosamente protegido da opinido e de sua escravidio” (BURGELIN, 1973, p. 482,
traducdo nossa)'*®. Ao fim, “o homem elevado para sua felicidade pelo gozo de si, sem
compromisso com a opinido, ainda natural, mas razoavel: estes dois aspectos doravante
ligados” (BURGELIN, 1973, p. 483, traducdo nossa)'*® é aquele que, para Burgelin,
Rousseau intentava construir em Emilio, ou seja, um individuo em que sentimento natural e
razdo coabitam, um ser humano sem ciséo, uno.

O que proporia Rousseau, portanto, por meio do Emilio, contradiz toda
experiéncia anterior e, se dermos licenca a uma afirmacéo talvez exagerada, se faz algo que
carrega uma dificuldade Unica, pois mediante uma humilhacdo da nossa condi¢cdo de seres
humanos, ou seja, na observacdo de que a humanidade ndo se destaca da natureza mas esta
inexoravelmente nela contida, € que pode-se encontrar a sua maior expressdo e, por
conseguinte, levar a uma efetiva criacdo da perfeita humanidade. Para Burgelin, “Este nao é
sendo um dos aspectos, e ndo 0 menos delicado, da educacdo, pois ela necessariamente
desnatura” (BURGELIN, 1973, p. 484, traducéo nossa)'**. E preciso para o sujeito e para 0
género “desnaturar-se”, mas fazé-lo ainda segundo a inescapavel ordem da propria natureza,
para que este processo ndo engendre uma “segunda natureza” quimérica; que todos os

desenvolvimentos se deem, para Burgelin, segundo a preocupacdo de “preparar a crian¢a

Y “Denfant nait avec une nature physiologique et psychologique, condition et limite permanent de son unité e
de son bonheur”.

142 ey, . . . . ,
“Atteindre I’homme civil, bon naturellement mais devenu sage pour avoir traversé prudemment une sorte

d’état sauvage, voila le programme d’Emile soigneusement protégé de |’opinion et de son esclavage”.

143 oy, g o . . S
“I’homme élevé pour son bonheur par la jouissance de soi, sans compromis avec [’opinion, naturel encore,
mais raisonnable: ces deux aspects désormais liés”.

Y4 «“Ce n’est que I'un des aspects, et non le moins délicat, de I'éducation, puisque celle-Ci nécessairement
dénature”.
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para ndo se deixar enganar pelas impressdes, para assimilar aquilo que se arrisca sempre a
torna-se uma simples mdscara” (BURGELIN, 1973, p. 484, traducdo nossa)145. O
comentador francés chama o processo apresentado por Rousseau de uma “desnaturagdo
natural”, expressdo que apresenta bem o intuito de constituir o individuo para expressar
plenamente tanto sua constituicao fisica quanto a intelectual, ambas em pleno acordo com a

natureza, para que, ao fim, cumpramos o intento de Rousseau neste processo:

“Homens, sede humanos, este ¢ vosso primeiro dever; sede humanos para
todas as condi¢Oes, para todas as idades, para tudo o que ndo é alheio ao
homem. Para vos, que sabedoria ha fora da humanidade?” (ROUSSEAU,
2014, p. 72)

Muito embora o objetivo da educacdo do Emilio esteja bastante claro para
Rousseau, observa-se uma ambiguidade na proposta do genebrino, pois, se este afirma que
trata-se de desenvolver o individuo a fim de torna-lo homem, também fica claro que o fim da
educacdo é aberto e difuso; o individuo que Rousseau almeja como fim do desenvolvimento
do Emilio, para Burgelin, “Aquilo que nédo € ele é evidentemente antes de tudo o reino da
opinido em que ele se aliena, mas também o animal humano que ele carrega em si”
(BURGELIN, 1973, p. 484, traducdo nossa)**®; mas ¢, ainda para o comentador, a0 mesmo
tempo, um individuo que se artificializa, tal qual o homem da sociedade, e que tem como
condigdes essenciais 0 animal humano do qual parte mas que ndo pode voltar, e desta forma
“E sobre o homem como ele é, mas também o homem tal qual ele pode ser, sem que seja
possivel para nés precisar o fim” (BURGELIN, 1973, p. 484, traducéo nossa)'*’. A liberdade
do qual o ser humano ¢ dotado faz com que Burgelin observe essa ambiguidade e conclua que
esse fim de desenvolvimento ndo &, assim, um ponto futuro, uma linha de chegada de uma

corrida em que se evolui, mas na verdade € uma postura constante na experiéncia imediata:

“Falamos de seguir a natureza neste sentido somente que a harmonia e a
apropriacdo de sua educacdo devem se fundir sobre o estado e as
possibilidades, a todo momento variaveis, da crianca. A natureza implica sua

145 « ’ \ A . .y .o .. . .
“préparer l'enfant a n’étre pas dupe de l'imprimé, a assimiler ce qui risque toujours de former un simple

masque”.

146 PR . S N ) .. \ . .y . .7 . .
“Ce qui n’est pas lui est évidemment d’abord de régne de I’opinion ou il s aliéne, mais aussi [’animal humain

qu’il porte en lui”.

YT 11 s°agit de I"homme tel qu’il est, mais aussi de I'homme tel qu’il peut étre, sans que nous puissions préciser
le but”.
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prépria transcendéncia segundo uma dupla polaridade: o estado atual do
desenvolvimento psico-fisiologico e o ideal de sabedoria. A felicidade
resulta a cada instante da justa relacdo entre estes dois termos”
(BURGELLIN, 1973, p. 485, traducdo nossa)™*®.

A unido entre o ser que se € e 0 que se almeja ser ndo se define como um objetivo
futuro, mas como uma postura principio légica para a prépria vida. A importancia da
racionalidade neste processo €, para Burgelin, inegavel, seja exterior ao sujeito que se forma,
como o papel dos pais na primeira infancia, ou do preceptor a seguir, do logos que ordena a
natureza como um todo, ou do individuo que se desenvolve racionalmente quando descobre
sua capacidade: “A peca mestra deste desenvolvimento é, com certeza, a razdo. Ela é quem
governa a educacdo, mesmo no ato de criar o acaso. Foi ela quem gradualmente se
transformou no Emilio. Ele permanece em primeiro lugar no poder” (BURGELIN, 1973, p.
488, traducio nossa)'*. E preciso respeitar 0 melhor possivel o encadeamento segundo a
ordem da natureza, sem apressar e tampouco retardar os ensinamentos.

A correlacdo entre capacidades fisicas e desenvolvimento intelectual da a medida
da ordem e da ligeireza com que se deve medir a correcdo da evolugdo da razdo; mas se o
passo da natureza original é vagaroso, sob a influéncia do meio social a marcha se acelera, o
que pode causar prejuizos ou beneficios. Por um lado, as relacGes sociais permitem a
exploracdo completa da faculdade perfectivel humana, mas é por meio delas, como vimos
anteriormente, que adquire o que leva o individuo a abusar de sua humanidade. Segundo
Burgelin, para ndo ultrapassarmos os limites de nossas faculdades, € preciso compreender que
“Existe, pois, um bom uso da razdo, que supde uma alma simples que ndo se subordina nem
as paixdes, nem a imaginacdo, produtos suspeitos da civilizacdo” (BURGELIN, 1973, p.
489, tradugdo nossa)™°. O ser humano que faz bom uso de sua razdo, assim, controla suas
ferramentas, ndo se subjuga a elas, e suas paixdes e faculdades ndo se submetem ao reino da

fragilidade das opiniGes; €, para Burgelin, o homem da existéncia certa, imediata, “O homem

Y8 “Nous parlons de suivre la nature en ce sens seulement que I’harmonie et I’appropriation de son éducation
doivent se fonder sur [’état et les possibilités, a tout moment variables de I’enfant. La nature implique sa propre
transcendance selon une double polarité: [’état actuel du développement psycho-physiologique et I’idéal de
sagesse. Le bonheur résulte a chaque instant du juste rapport entre ce deux termes”.

149 Y Py ’ \ ~ . . Iy . .
“La piece maitresse de ce développement est a coup sir la raison. C’est elle qui gouverne I’éducation jusque

dans lacte de susciter les hasards. C’est elle qui se forme peu a peu en Emile. Elle reste tout d’abord en
puissance”.

150 . . . . . . .
1l y a donc un bon usage de la raison, qui suppose une dme simple que ne subornent ni les passions, ni
I’imagination, produit suspect de la civilisation”.
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que ndo se perde no tempo, passado resolvido, futuro indeterminado, mais se liga as
realidades do presente” (BURGELIN, 1973, p. 489, traducdo nossa)’®’. Essa razdo bem
composta para a existéncia unifica as multiplas condi¢des da existéncia humana segundo a
ordem da natureza e ao individuo “importa aprender a se situar no mundo para que a acao
seja eficaz, a se confrontar com os valores pois eles tém um sentido ” (BURGELIN, 1973, p.
489, traducéo nossa)**%. Sem a razo, portanto, o ser humano néo ultrapassaria a condicdo do
comandante de uma nau a deriva, levada pelas correntes indiscriminadas das paixdes vis, que
se misturam e confundem na miragem dos habitos; a razdo é como o astrol&bio que permite-
Ihe encontrar o caminho a seguir, o dictamen que se expressa em nossa consciéncia.

A razdo rousseauista parte da producdo de juizos sobre as relacdes entre as coisas,
precisamente porque é nas coisas e nas sensacfes delas que se encontra a verdade sobre suas
relagdes. O juizo passivo, a sensibilidade, ndo se engana, enquanto devemos ao ativo, a razao,
a falha na conclusdo. Para Burgelin, ele estabelece o esteio no qual podemos construir a
compreensdo do mundo, a0 mesmo tempo, com base somente neste juizo ndo se constroi o
conhecimento humano, pois “A razdo sensitiva nos ajuda a descobrir 0 que nos é proveitoso,
ela ndo desvenda mistérios insondaveis, ela ndo constroi os sistemas ilusorios. A razao de
Emilio é antes de tudo o bom senso pratico que se adquire trabalhando as coisas com suas
méos de artesdo” (BURGELIN, 1973, p. 490, traducdo nossa)™.

Se, para o comentador, 0 uso da razdo é imprescindivel, pois “Enquanto um ser
ndo houver usado sua razdo, ele ndo ser4 uma pessoa” (BURGELIN, 1973, p. 490, traducédo

nossa)™*

, também é necessario que se compreenda a condi¢do de dependéncia em que o ser
humano esté inserido. A fraqueza do ser humano, seja o infante quanto o ja adulto, o impede
de ser autarquico; se no hipotético estado de natureza o homem poderia obter pelas suas
capacidades tudo aquilo que necessitava, as novas condi¢cdes o impedem até mesmo de nascer
independente; a visdo da infancia, para Rousseau, rememora ao individuo a sua inevitavel

relacdo com o outro, a intima rede de suporte que a sociedade humana, apesar dos seus males,

151 . ; L o ., . L
L’ homme qui ne s’égare pas dans le temps, passé révolu, avenir indéterminé, mais s attache aux réalités du

présent”.

152 . . . . .
“importe d’apprendre a se situer dans le monde pour que l’action soit efficace, a se confronter aux valeurs

pour qu’elle ait un sens”

153 . . L . . ..

“La raison sensitive nous aide a découvrir ce qui nous est profitable, elle ne perce pas d’insondables
mysteres, elle ne batit pas de systemes sur l’illusoire. La raison d’Emile est premiérement le bon sens terre a
terre que l’on acquiert en travaillant de ses mains artisanes sur les choses”.

154 « 04 , , . . A »
tant qu’'un étre n’a pas l'usage de sa raison, il ne saurait étre une personne’”.
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estabelece, e “um homem que quisesse considerar-se como um ser isolado, ndo dependendo
absolutamente de nada e bastando a si proprio, sé poderia ser miseravel” (ROUSSEAU,
2014, p. 258). A dependéncia de um, porém, insinua a responsabilidade do outro, e é
importante que se leve em conta 0s prejuizos a que essa situagdo pode dar origem. Se ndo ha
ainda a condicdo para a independéncia, deve-se aceitar a obediéncia, mas nao submeter o ser
fraco a submissdo; também se os fortes devem auxilio aos fracos, ndo é por dominio, mas por
piedade. A percepcdo de fraqueza e fragilidade ndo seria, para Burgelin, porém, motivo para
que se faca sentir menos humano do que se é; apesar da humanidade ser dependente, e a
crianca o0 ser ainda mais pelas suas condi¢Ges de nascimento, ainda se tem a sua plena

capacidade em poténcia, e a essa qualidade de ser pleno deve-se respeito:

“Sua miséria ndo deve jamais ser separada de sua grandiosidade: ele
merece ser tratado com sinceridade, pois a lucidez da consciéncia, a
exata apreciacdo daquilo que ele é, mas também daquilo para que
tende, eleva-o infinitamente para além de todas as criaturas quando,
espontaneamente ou ndo, obedece a razdo” (BURGELIN, 1973, p.
490, traducdo nossa)™*®.

A boa formacdo individual, aquela pela qual a se permite ao individuo o
desenvolvimento de suas peculiaridades mediante o concurso de suas forgas naturais, resulta
numa multiddo de individuos que, apesar das condi¢es similares da qual partem todos os
seres humanos, cada um vive uma existéncia unica e peculiar. A heterogenia dos individuos €,
por conseguinte, uma consequéncia da observacdo da ordem da natureza em que todos
compdem o género mas nem todos, apesar disso, séo iguais. O mal dos costumes engessados e
homogéneos provoca ndo apenas o0 mascaramento dos vicios nos individuos, mas a perda da
individualidade e identidade de cada ser, que passa a compor uma massa de uniformidade
artificial. Para Burgelin, essa descaracterizacdo do individuo provocada pelas mascaras resulta
na perda da “transparéncia absoluta, que constitue (...) o ideal das relagbes humanas”
(BURGELIN, 1973, p. 492, traducdo nossa)’*® e, sem as condicdes que permitem a boa
relagdo das coisas humanas, perde-se aos poucos a possibilidade de confronto entre o0 si e 0

outro que constitui o processo de conhecimento de si e de formacdo da sociedade: “Este

155 . N o . . A ’ ’ . ro. . roe s . Je,r

“Sa misere ne doit jamais étre séparée de sa grandeur: il mérite qu’on le traite selon la vérité, car la lucidité
de la conscience, I’exacte appréciation de ce qu’il est, mais aussi de ce vers quoi il tend, 1’élévent infiniment au-
dessus de tout créature lorsque, spontanément ou non, il obéit a la raison”.

18 “transparence absolue, qui constitue (...) I'idéal des rapports humains”.
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conhecimento € indispensavel: quanto mais vivemos numa sociedade complexa e
desnaturada, mais temos necessidade de personalidades originais” (BURGELIN, 1973, p.

492, tradugdo nossa)™’

. Vemos aqui como a questdo da diversidade em Rousseau se coaduna
com o pensamento que Bignotto traz sobre a questdo publica e a harmonia com o pensamento
de Hannah Arendt, discutido anteriormente. Somente no campo publico é que essas diferencas
se apresentam e se mostram componentes de um todo maior da coletividade. O
reconhecimento das particularidades de cada individuo ndo tem como fim a divisdo ou uma
individualizagcdo seca, mas, de acordo com Burgelin, objetiva “que cada um descubra seu
proprio caminho e seja feliz com seu quinhdo sem se comparar com os outros” (BURGELIN,
1973, p. 492, tradugdo nossa)'*®. Assim, é preciso, como Burgelin compreende a proposta do
Genebrino, reconhecer-se totalmente a fim de perceber suas propriedades e talentos, bem
como suas fraquezas, e assim tirar 0 maior proveito de si mesmo e, consequentemente,
participar no coletivo em sua melhor expressdo, como uma parte de um grande mosaico
politico em que cada pequena cor compde uma imagem do todo. Com isso, tornar-se-ia mais
facil experimentar o mundo e promover a¢des que exaltem as virtudes e corrigiriam 0s vicios.
A busca pela natureza essencial de cada individuo é necessaria porque o
desenvolvimento equivocado de uma segunda natureza a partir do desenvolvimento social
desarranjado com o dictamen, como vimos, fez com que nosso ser real fosse encoberto por
um parecer. Nd8o por menos é que, para Burgelin, “Conhecer e seguir a natureza sao,
portanto, operacgdes delicadas, pois sdo 0s costumes mais profundamente arraigados em nds
que perigam ser tomados como se ela fossem” (BURGELIN, 1973, p. 492, traducdo nossa)™>®
Se mesmo Hobbes, a quem Rousseau admirava como pensador, tomou os efeitos como

causas e considerou natural o que era em verdade consequéncia de toda gama de equivocos
sociais possiveis, o trabalho individual de conhecimento de si ndo pode de forma alguma se
mostrar simples de se fazer. Rousseau via em Robinson Crusoé um exemplo literario possivel
de homem em sua plenitude que se poderia adotar, mas é fato que, também, sua condicéo lhe
era favoravel, pois em sua ilha ndo existia outra relacdo sendo a dele com a natureza e a

auséncia de relacOes sociais permite eliminar uma boa gama de relacdes; ha de se destacar,

157 « . o . o , ,
Cette connaissance est indispensable: plus nous vivons dans une société complexe et dénaturée, plus nous
avons besoin de personnalités originales”.

158 . , . . "
que chacun découvre sa propre voie et soit heureux de son lot sans se comparer aux autres”.

159 . . oo (7 . . ,
“Connaitre et suivre la nature sont donc des opérations délicates, car il est des coutumes si profondément
ancrées en nous qu’on risque de les prendre pour elle”.
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também, que Crusoé tem mais o papel de ser humano reformado, cuja necessidade decorrente
de seu naufragio acidental exige que se reencontre com sua natureza, sdo dois, por
conseguintes, os exemplos a se retirar de Crusoé: 1) a existéncia de uma natureza humana
realizavel; 2) a possibilidade de reencontrar essa natureza a despeito de todos 0s acréscimos
sociais. Mas, se para o0 protagonista da obra de Daniel Defoe os meios foram ideais para fazé-
lo, acidentalmente recolocado em uma ilha deserta, no estado geral das coisas ndo se da dessa
forma, e se Robinson pode ver-se absoluto, acompanhamos a percepcao de Burgelin de que,
em sociedade, o individuo “tem um pai, uma mde, os irm&os; serd rico, pobre, principe,
magistrado, agricultor” (BURGELIN, 1973, p. 493, traducdo nossa)'®®. Essas relacdes e
condicdes estabelecidas em sociedade opdem uma evidente dificuldade para a compreensao
de si como um ser absoluto, cuja firmeza de assento é indispensavel para o bom
desenvolvimento segundo os preceitos do dictamen: se o ser absoluto ndo se fundamenta, o
relativo se enfraquece, e Rousseau pontua, por meio do Preceptor, precisamente essa

necessidade, pois afirma acerca do que pretende com Emilio, que:

“Viver ¢ o oficio que quero ensinar-lhe. Ao sair de minhas méos, concordo
gue ndo serd nem magistrado, nem soldado, nem padre; serd homem, em
primeiro lugar; tudo o que um homem deve ser, ele sera capaz de ser, se
preciso, tdo bem quanto qualquer outro; e ainda que a fortuna o faca mudar
de lugar, ele sempre estara no seu” (ROUSSEAU, 2014, p. 15).

Todas essas ponderacdes sobre as condi¢Bes do individuo, as relaces reais ou
quimeéricas, 0s objetivos, demonstram a importancia da Razdo para o0 bom encaminhamento
do individuo, papel representado, segundo Burgelin, pelo Preceptor do Emilio, que tem “Os
olhos fixos na sabedoria” (BURGELIN, 1973, p. 493, traducdo nossa)'®’. Se os sentimentos
ddo o fundamento da ordem da natureza em nos, suporte de toda possivel certeza da realidade
e da ordem da natureza, para Burgelin “Sé a razédo faz o homem, o que ndo podem nem a
sociedade que impde mascaras, nem a natureza gque ignora requisitos sociais como a virtude ”
(BURGELIN, 1973, p. 493, traducdo nossa)'®%; é por este instrumento que se é possivel ser
animal mas estar um pequeno passo além dessa condi¢cdo, que permite ao ser humano

reconhecer-se existente e, a partir do conhecimento racional dessa certeza sentimental,

160 « \ \ N . . . . "
a un peére, une mere, des freres, il sera riche, pauvre, prince, magistrat, agriculteur”.

161 « ,
les yeux fixés sur la sagesse”.

162 . 1 . S . ..
“La raison seule fait [’homme, ce que ne peuvent ni la société qui pose les masques, ni la nature qui ignore

conditions sociales comme vertu”.
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perceber seu lugar na obra da natureza e sua funcdo segundo ela. Nao se deve, porem,
construir toda a existéncia segundo a razdo apenas; seu papel é evidente na contribuicdo do
preceptor e seu projeto de educacdo negativa. A razdo deve corrigir os desvios, ja que o
caminho é dado pelos sentimentos que indicam a propria ordem da natureza, e, para Burgelin,
cabe a ela a funcdo “de contribuir as vezes, como o prudente jardineiro para que a arvore dé
os melhores frutos” (BURGELIN, 1973, p. 493, traducdo nossa)'®®. Ouvir a voz da natureza
em nossa consciéncia, direcionar as agdes segundo esta ordem, corrigir 0 percurso sempre que
necessario. A educacdo negativa de Rousseau € o projeto pedagdgico que acompanha o
reconhecimento dos sentimentos como apoio da verdade e a razdo como instrumento de
corre¢do; a inversdo da ordem resulta em erros e vicios.

A partir das observagdes de Burgelin podemos entender que permitir a natureza
exercer sua influéncia no desenvolvimento € apenas o primeiro passo para um caminho mais
longo, pois, se é nela que encontramos os elementos primeiros de nossa existéncia, “ela ndo
sabera nos levar muito longe, pois o homem ¢ destinado a ultrapassar esta natureza”
(BURGELIN, 1973, p. 496, traducdo nossa)’®. Rousseu, portanto, nos indicaria, pela
compreensdo do comentador, que “é necessario, portanto, observar para além e indicar, se
ndo um fim, pois ignoramos todas as possibilidades latentes em nés, ao menos uma direcéo ”
(BURGELIN, 1973, p. 496, traducdo nossa)'®> A primeira ciéncia, a da natureza e dos
conhecimentos, e que implica na boa disposicdo de si segundo os ditames da consciéncia
acerca da posicdo do homem em sua relagdo com a ordem da natureza sustenta a segunda, que
é a da moral.

A primeira educacdo é de importancia para o reconhecimento do que se é
enquanto individuo, conhecer as condi¢des e faculdades humanas e seus limites, e
compreender o lugar a que pertence de acordo com o ordenamento da natureza, enquanto a
segunda abre o espectro da existéncia para o que se esta além dessas determinaces; a
primeira educacdo permite ordenar impulsos e faculdades de forma absoluta, mas é no meio
moral que o ser humano precisa aprender a lidar com o outro e o individuo depende apenas de
si mesmo para fazé-lo, pois se trata do exercicio de dominio de sua liberdade; a segunda

educacdo €, portanto, esta que nos ensina a sermos livres, e, para Burgelin, “E ela que

163 « o . o . .
de contriarier parfois, comme le prudent jardinier pour que l’arbre porte de meilleurs fruits”.

164 . . . . .
cela ne saurait nous mener tres loin, puisque [’homme est destiné a dépasser cette nature”.

185 “II faut donc regarder au-dela et indiquer, sinon un but puisque nous ignorons tous les possibles latentes en
nous, du moin une direction ”.
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constitue nossa mais auténtica natureza humana, e a mais escondida. E ela que funda a
virtude” (BURGELIN, 1973, p. 496, traducdo nossa)'®®. Entendemos, portanto, que a
primeira educagao ensina, por conseguinte, a sermos virtuosos por disposi¢cdo com a natureza,
a nos adequarmos segundo o dictamen para que ndo nos constituamos fisica, sentimental e
intelectualmente diversos do que a natureza humana estabelece; mas do momento em que
tudo passa a fazer parte do mundo moral, é preciso aprender a ser livre. 1sso quer dizer que,
segundo Burgelin, se até entdo bastava obedecermos as determinacfes da natureza, agora
“Trata-se agora de substituir a rigidez da lei da natureza pela rigidez ndo menos inflexivel
da lei da razdo, substituir uma legislacdo divina extrinseca por uma legislacéo intrinseca,
mas que ndo pode ser abstrata, impessoal, engessada na natureza” (BURGELIN, 1973, p.
496, traducdo nossa)'®’. Cada movimento bem ordenado colocou o individuo na posicio de
deixar de ser autarquico, ou livre por instinto, para ser autbnomo, livre por uma disposicao
racional. Ultrapassado o estdgio de desenvolvimento da virtude enquanto disposicao
harmonica com a natureza humana, e o sujeito se faz virtuoso segundo esta boa composicao,
forte pois suas necessidades se equilibram com as possibilidades de satisfazé-las, mas ainda
no ambito da reacdo, o segundo momento € o de realizacdo desta liberdade por acdo. Para
Rousseau, a consideracdo da liberdade é primordial para que se fale sobre moralidade. Ao
tratar sobre a condicdo humana no segundo Discurso, fez da diferenca entre os animais em
geral e o animal humano a possibilidade de realizar uma agdo autdbnoma. Se todos os animais
sdo capazes de ter ideia, “e o homem, a esse respeito, sO se diferencia da besta pela
intensidade” (ROUSSEAU, 1991, p. 243):

“Nao ¢, pois, tanto o entendimento quanto a qualidade de agente livre
possuida pelo homem que constitui, entre os animais, a distingcdo especifica
daquele. A natureza manda em todos os animais, e a besta obedece. O
homem sofre a mesma influéncia, mas considera-se livre para concordar ou
resistir, e é sobretudo na consciéncia dessa liberdade que se mostra a
espiritualidade de sua alma, pois a fisica de certo modo explica 0 mecanismo
dos sentidos e a formacdo das ideias, mas no poder de querer, ou antes, de
escolher e no sentimento desse poder sO se encontram atos puramente
espirituais que de modo algum serdo explicados pelas leis da mecéanica”
(ROUSSEAU, 1991, p. 243).

168 “Cest elle qui constitue notre plus authentique nature d’homme, et la plus cachée. C’est elle qui fonde la

”

vertu .

187 “I1 s’agit maintenant de substituer a la rigidité de la loi de nature, la rigidité non moins inflexible de la loi de

raison, de substituter a une législation divine extrinséque une legislation intrinseque, mais qui ne saurait étre
abstraite, impersonnelle, plaquée sur la nature”.
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O sentimento de que se pode consentir ou resistir a um impulso é que, para
Rousseau, demonstra a liberdade das a¢Ges humanas, e a consciéncia de que se pode agir
confere & humanidade ndo apenas essa faculdade, mas é o que define a propria moralidade.
A0 mesmo tempo em que “minha vontade é independente dos meus sentidos” e, portanto,
“consinto ou resisto, sucumbo ou sou vencedor, e sinto perfeitamente em mim mesmo quando
faco o que quis fazer ou quando apenas cedo das minhas paixoées” (ROUSSEAU, 2014, p.

395), o ser humano sai do reino da natureza para o reino da moral, no qual

“O principio de toda agdo esta na vontade de um ser livre; ndo poderiamos
remontar além disso. Ndo é a palavra liberdade que nada significa, mas a
palavra necessidade. Supor algum ato, algum efeito que ndo derive de um
principio ativo é realmente supor efeito sem causa, € cair no circulo vicioso.
Ou nédo h& um primeiro impulso, ou todo primeiro impulso ndo tem nenhuma
causa anterior, e ndo ha verdadeira vontade sem liberdade” (ROUSSEAU,
2014, p. 396).

A relacdo entre a razdo e a vontade ndo fogem da apreciacdo de Rousseau, que
apresenta sua interdependéncia. Ser racional e ser dotado de vontade s&o concomitantes,

porque:

Quando me perguntam qual é a causa que determina minha vontade,
pergunto por minha vez qual é a causa que determina meu juizo, pois é claro
gue essas duas causas sao apenas uma e, quando se compreende bem que o
homem é ativo em seus juizos, que seu entendimento é apenas o poder de
comparar e julgar, vé-se que sua altivez ndo passa de um poder semelhante
ou derivado daquele; ele escolhe o bom que julgou o verdadeiro; se julga
falsamente, escolhe mal. Qual é, entdo, a causa que determina sua vontade?
E o seu juizo. E qual é a causa que determina seu juizo? E a faculdade
inteligente, é sua poténcia de julgar; a sua determinante esta nele mesmo.
(ROUSSEAU, 2014, p. 395)

Rousseau identifica a causa que determina a vontade na mesma causa que
determina o juizo; para ele, como o juizo ¢ ativo, ou seja, 0 homem quando julga ele age, a
vontade, que é a capacidade de agir, é inerente a capacidade de julgar; a qualidade da vontade
é congruente com a qualidade do juizo; um juizo verdadeiro leva 0 homem a escolher o bem e
sua vontade é, assim, boa; um juizo falso leva a uma méa escolha e, também, a uma ma
vontade; Assim, vontade e juizo tém sua fonte na faculdade inteligente, na faculdade racional,

do homem; Se razéo e vontade estdo intimamente ligados, a capacidade do homem de bem
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agir € inerente a capacidade de bem julgar; o que o homem precisa pra determinar sua agéo,
determinar sua vontade, é uma faculdade que se encontra dentro do préprio individuo.

Encontramos na voz da consciéncia, no ambiente privilegiado da existéncia onde
reside o dictamen, o instinto divino de que é dotado o ser humano, o fundamento dessa
determinagéo da vontade de que depende o homem para ser livre. E assim que, para Burgelin,
enquanto a lei da natureza era determinada ao homem, a lei da liberdade “ao contrario,
emana da consciéncia cada vez mais perfeita que nés tomamos daquilo que somos e devemos
an6s mesmos” (BURGELIN, 1973, p. 496, traducdo nossa)*®®. O comentador ainda resume o
passo a passo da educacdo do Emilio como um processo indissocidvel da aquisicdo da
liberdade:

“A remogao da constri¢do fisica para o recém-nascido o permite a liberdade
prépria para sua idade, aguela dos movimentos; as viagens e rebaixamentos
do jovem homem sdo meios de libertagdo. Libertagdo das paixGes como 0s
ensinamentos do Vigario. Todas as etapas da educacgdo sdo libertagdes em
relagdo a um meio, externo ou interno (...)” (BURGELIN, 1973, p. 496,

traducéo nossa)'®.

A unidade entre consciéncia e razdo permite ao ser humano compor as ideias que
o dictamen nos fornece como sentimentos. E neste sentido que entendemos Rousseau quando

este afirma:

“dos primeiros movimentos do cora¢do erguem-Se as primeiras vozes da
consciéncia, e como nascem dos sentimentos de amor e de ddio as primeiras
nocbes do bem e do mal; (...) justica e bondade ndo sdo apenas palavras
abstratas, meros seres morais formados pelo entendimento, mas verdadeiras
afeccOes da alma iluminada pela razdo, que ndo sdo mais que um progresso
ordenado de nossas afecgbes primitivas; que, pela mera razdo,
independentemente da consciéncia, ndo podemos estabelecer nenhuma lei
natural; e que todo direito da natureza ndo passa de uma quimera se ndo é
fundamentado numa necessidade natural ao coragcdo humano” (ROUSSEAU,
2014, p. 323-324).

168 o . . .
“émane au contraire de la conscience plus en plus parfaite que nous prenons de ce que nous sommes et HOus

devons a nous-mémes .

19 “La suppression de la contrainte physique pour le nouveau-né lui permet la seule liberté propre a son age,

celle des mouvements; les voyages et le déclassement du jeune homme sont des moyens de liberation. Libération
des passions que [’enseignement du Vicaire. Toutes les étapes de I’education sont des libérations par rapport da
un milieu, externe ou interne”.
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Esta educacéo, porém, é um fim aberto; nunca se é livre, mas se esta em continuo
processo de como o ser, e Burgelin observa que “A liberdade ndo pode ser conferida, ela é

170 " ainda mais

conquistada a duras penas” (BURGELIN, 1973, p. 497, traducdo nossa)
quando compreendemos que, para Rousseau, “a minha liberdade consiste justamente no fato
de eu sé poder querer o que é conveniente para mim, ou que considero como tal, sem que
nada de alheio a mim me determine” (ROUSSEAU, 2014, p. 395-396). Tomada a vida
historicamente constituida como o Cidaddo de Genebra nos mostra, suas renovacdes de causas
e a condicdo social como vista no Emilio, compreende-se como a liberdade que se ententa &,
ao mesmo tempo, fim e pressuposto da existéncia harmonica, virtuosa.

Toda a formacdo que o individuo precisa se traduz, para Burgelin, na educacdo de
Emilio, cuja vida “é orientada segundo este aprendizado fundamental: o bom uso de seus
poderes e de sua vontade ” (BURGELIN, 1973, p. 497, traducdo nossa)'’*. Para bem usar suas
capacidades é preciso saber o0 que se €, um ser humano encerrado em uma condicgdo fisica
especifica, da mesma forma que o bom exercicio da vontade, atributo especifico do ser dotado
de juizo ativo, de Razdo, depende da boa compreensdo de sua condicdo intelectual de ser
livre. S6 é dotado de vontade aquele que pode escolher, e, como vimos, estd menos na
capacidade de formar ideias do que na capacidade de ndo ser determinado pelos instintos que
se diferenciam o ser humano do animal. E dessa visido completa da existéncia humana que
depende, portanto, a diregdo do que o ser humano precisa para alcancar seu mais alto grau de
desenvolvimento. Por isso Burgelin destaca que “Antes mesmo da consciéncia, a liberdade
esta no centro: enquanto Emilio € pouco mais que um conjunto de fun¢des bioldgicas, ele tera
0 maximo de liberdade compativel com o seu estado” (BURGELIN, 1973, p. 497, traducdo
nossa)*’2.

A liberdade que o individuo deve alcancar ndo se da pela compreensdo de que se
pode fazer o que se quiser, pois ha de se respeitar os limites que impde a prdopria natureza ao
exercicio de nossas faculdades. Embora a imaginacdo permita ao homem engendrar mundos
quiméricos com leis proprias onde se expande o reino da possibilidade, existe, para Burgelin,
uma realidade do qual ele ndo pode fugir: “o desejo ilimitado se depara com obstaculo do

mundo, onde se gravardo proporcionalmente as conquistas de nossa liberdade”

170 wp ;s , . , . , .
La liberté ne saurait se conférer, elle se conquiert péniblement”.

171 « . . . . ,
est orientée vers cet apprentissage fondamental : le bon usage de ses pouvoirs et de sa volonté”.

172 4 . —y 1 \ , .
“Avant méme la conscience, la liberté est au centre: alors qu’Emile n’est guére qu’un ensemble de fonctions
biologiques, il aura le maximum de liberté compatible avec son état”.
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(BURGELIN, 1973, p. 498, traducdo nossa)'". E ainda segundo o comentador, ¢ do reino da
natureza que a faculdade humana que Ihe permite desobedecé-la também imponha um limite &
rebeldia humana. “A natureza toma, assim, seu valor dialético: instrumento de nossa
liberdade, ela é metamorfoseada por ela em restricdo” (BURGELIN, 1973, p. 499, traducédo
nossa)!’*: com vistas nesta regulamentacdo da natureza é possivel compreender como o
exercicio da liberdade depende de um reconhecimento do que é conforme com a natureza e
aquilo que decorre dos delirios da imaginacdo infundada, pois “a verdadeira liberdade se
apoia sobre uma razdo capaz de discernir o possivel e o impossivel, o real e 0 imaginério, o
ser e a opinido” (BURGELIN, 1973, p. 499, traducdo nossa)'”. Se por um lado o aspecto
fisico da existéncia humana restringe suas acGes e delimita o campo de acdo humano, e
determina, por conseguinte, um ambiente no qual existe uma necessidade da qual o exercicio
da liberdade pode escapar pouco, no @mbito coletivo, moral, onde impera a contingéncia,
posto que &, para Burgelin, a natureza criada pelo homem segundo as préprias determinacgdes
da liberdade “O que é verdadeiramente contra a natureza € a dependéncias dos homens e da
opinido” (BURGELIN, 1973, p. 499, traducéo nossa)’®.

Como que paradoxalmente, é livre 0 ser humano que se sujeita as limitagGes da
natureza, pois dessa forma se livra das quimeras da imaginacdo que Ihe constréi um mundo
ilimitado. Para Burgelin, “As correntes da opinido vém todas da imaginacdo, o homem se
rebaixa, portanto, ao se submeter as suas ilusdes” (BURGELIN, 1973, p. 499, traducdo

nossa)'’’

, condicdo em que o sujeito iludido desregula toda a ordem da natureza e se coloca
em condicdo sufocante, pois estas sufocantes cadeias que 0 oprimem ‘“ndo S&o sendo outro
nome para as paixdes, que nos pde distante da felicidade ao nos ancorar nas divises, no

isolamento estéril ” (BURGELIN, 1973, p. 499, traducdo nossa)'’®. O aumento das paixdes

173 « R T TRy \ s \ . . \ ~
“Le désir illimité se heurte a [’obstacle du monde, ou s’inscriront au fur et a mesur les conquétes de notre
liberté ™.

Y4 “Ia nature prend alors sa valeur dialectique: instrument de notre libération, elle est métamorphosée par elle

en contrainte”.

Y5 “La véritable liberté s’appuie sur une raison capable de discerner le possible et I'impossible, le réel et
l’imaginaire, |’étre et ['opinion”.

176 o . . , ..
Ce qui est vraiment contre nature, c’est la dépendance des hommes et de [’opinion”.

177w . .. . L . \
Les chaines de [’opinion sont toutes d’imagination, [’homme s’abaisse donc en se soumettant a leurs

illusions”.

178 « . . , .
“ne sont qu’'une autre nom des passions, qui nous écartent du bonheur en nous ancrant dans la division, dans

lisolement steérile”.
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sem a forca de supri-las, como vimos, dobra 0 homem e o submete. E o rompimento da rede
iluséria dos costumes que permite ao homem ver o mundo como ele realmente é e “O
verdadeiro sabio sera feliz na medida em que, compreendendo que aquilo que existe se
confunde com aquilo que deve ser, ele ndo anseia nada além do real ” (BURGELIN, 1973, p.
499, traducdo nossa)*". Ser e devir se tornam um no momento em que o mundo quimérico se
dissipa, 0 que permite ao género humano alcancar definitivamente a felicidade. Ao individuo,
portanto, ndo lhe cabe nenhuma outra obrigagdo do que ser, mas ndo conforme a imagem
oferecida pela opinido, e sim o verdadeiro ser humano que “nasce livre, digo livre de lacos
sociais, sem paixdes: ele s conhece sua natureza e a obedece ingenuamente” (BURGELIN,
1973, p. 500, tradugdo nossa)*®’. Burgelin ndo escapa de afirmar este ser livre: “Tal é Emilio”
(BURGELIN, 1973, p. 500, tradugdo nossa)™®".

Em um primeiro momento, € imperativo que o sujeito se submeta a uma certa
necessidade que dissipa 0 reino quimérico no qual as paixdes dominam e subvertem o0s
sentimentos do individuo; aceitar as limitacGes impostas pela natureza permitem uma
expressdo verdadeira da liberdade pois elimina a influéncia das opinides na vida do ser
humano. O reconhecimento das limitagdes, porém, ndo € por si s6 liberdade; “Ainda é preciso
querer”, como afirma Burgelin, “e se a liberdade implica na submissdo a lei exterior da
necessidade, ela ndo é ela mesma sem lei” (BURGELIN, 1973, p. 500, traducéo nossa)'®%.
Seguindo a anélise do comentador, feita a primeira concordancia pelo sujeito, ainda é preciso
observar outra tdo importante quanto a primeira, pois se esta fez com que o homem visse
como o € eliminado todo acréscimo quimérico, a segunda Ihe permite expressar a sua vontade
de acordo com essa ordem; esta “outra necessidade, desta vez interior, expressa a
transcendéncia do homem, sua participacdo ativa na ordem, aquela dos valores que nos
chamam & unidade a & felicidade ” (BURGELIN, 1973, p. 500, traduc&o nossa)*®. Longe de

expressar fraqueza, atender a pressdo exercida pela consciéncia em nosso intimo é apenas o

Y9 “Le vrai sage serait heureux dans la mesure otl, comprenant que ce qui existe se confond avec ce qui doit

étre, il ne souhaite rien au-dela du réel”.

180 « g 7. . o, . . . . . .
nait bien libre, je veux dire dégagé de liens sociaux, sans passions: il ne connait alors que sa nature et lui

obéit naivement”.

181 “Tel est Emile”.

182 “Encore faut-il vouloir” / “et si la liberté implique la soumission a la loi étrangére de la nécessité, elle n’est

pas elle-méme sans loi”.

183 , e . . . . » o . . \ »
“autre nécessité, intime cette foi, exprime la transcendance de I’homme, sa participation active a [’ordre,

celle des valeurs qui nous appellent a ['unité et au bonheur”.
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reconhecimento de que “ela ndo expressa menos do que a ordem divina, e o faz em um grau
superior” (BURGELIN, 1973, p. 500, traducdo nossa)’®’. O individuo que observa essa
indispensavel concordancia com a voz da consciéncia se faz como a imagem do preceptor,
cuja influéncia, para Burgelin, se da menos por autoridade do que por demonstrar que “Ele
ndo é sendo um homem e toda sua atitude deve indicar que ele se reconhece assim também,
submisso ao dictamen e & razdo” (BURGELIN, 1973, p. 500, tradugdo nossa)™®.

Aquiescer com a submissdo do dictamen e da razdo é uma expressdo da vontade
do sujeito, que o reunifica e o ordena. Para Rousseau, e acompanhando 0s comentarios de
Burgelin, quando a formacéo do individuo se da de acordo com o principio de forma ordeira,
esta concordancia demanda pouco esforgo, e “Felizes os povos em meio aos quais se pode ser
bom sem dificuldade e justo sem virtude!” (ROUSSEAU, 2014, p. 259); Rousseau néo
esquece as dificuldades da existéncia e sabe que “Os principios conforme os quais 0 homem
virtuoso aprende a desprezar sua vida e a imola-la por seu dever estdo muito longe dessa
simplicidade primitiva” (ROUSSEAU, 2014, p. 259). O impulso de vida do amor-proprio é
inexoravel e as relacGes espurias da sociedade sdo presentes demais para que se alcance a
harmonia da natureza sem conflito.

A vontade, esse resultado dos juizos e que provoca uma acdo, depende, segundo
observamos em Rousseau, de uma forga, porque é comum que se tenha “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, so oug¢o a minha vontade”
(ROUSSEAU, 2014, p. 395); assim, a faculdade da vontade se efetiva ou ndo conforme a
forca de execucdo dessa vontade é superior a forca dos impulsos das paixdes Vvis, e € por isso
que a unidade da existéncia, a congruéncia entre consciéncia e razdo que leva o sujeito a
aderir & ordem da natureza exige uma forga.

Rousseau vale-se da voz que empresta ao Preceptor, que ensina seu pupilo sobre
as dificuldades que enfrentara no momento em que suas paixfes mais arrebatadoras
germinaram, para expor sua compreensao sobre o conceito ao afirmar, assim, que “nédo existe
felicidade sem coragem, nem virtude sem luta. A palavra virtude vem de forca; a forca é a
base de toda virtude”. (ROUSSEAU, 2014, p. 656). Foi nesse mesmo sentido que respondeu

aos questionamentos do Senhor de Franquiéres na carta de 15 de janeiro de 1769. Esta virtude

184 <. » . . 5 .. . > . A \ r ro. i)
il n’exprime pas moins [’ordre divin, il [’exprime méme a un degré supérieur”.

185 “JI n’est qu’un homme et toute son attitude doit indiquer qu’il se sait lui aussi, soumis au dictamen et a la

raison”.
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é inerente a propria condi¢do humana, este ser que quer algo mas Ihe falta a forca para exercer
sua vontade, que € “escravo por meus vicios e livre por meus remorsos” (ROUSSEAU, 2014,
p. 395), porque “A virtude so pertence a um ser fraco por natureza e forte pela vontade; €
apenas nisso que consiste 0 mérito do homem justo, e, embora digamos que Deus é bom, ndo
dizemos que seja virtuoso, porgue ele ndo precisa esforcar-se para agir bem” (ROUSSEAU,
2014, p. 656).

Vemos, assim, como se coadunam a percepcdo de que a virtude se efetiva na
filosofia de Rousseau de duas maneiras, muito embora ele estabele¢a com precisdo o conceito
enquanto forca; porque o Genebrino entende que o sujeito é virtuoso, mas que ele também
torna-se virtuoso, em uma constante relagdo entre ser e vir-a-ser. Vemos esse entendimento na

seguinte fala do Preceptor ao seu pupilo:

Educando-te em toda a simplicidade da natureza, em vez de te impor duros
deveres preservei-te dos vicios que tornam duros tais deveres; tornei-te a
mentira menos odiosa do que indtil; ensinei-te menos a dar a cada qual o que
Ihe pertence do que a te preocupares apenas com o que é teu; fiz-te mais bom
do que virtuoso. Mas quem é apenas bom s6 permanece tal enquanto tem
prazer em sé-lo; a bondade quebra-se e perece ao choque com as paixdes
humanas; o0 homem que é s6 bom s6 o € para si mesmo. (ROUSSEAU, 2014,
p. 656)

Esta fala, em conjunto com a afirmacéo contida no capitulo 111 do Emilio de que a
personagem infante do livro tinha da virtude o que dizia respeito a si, mostra como a
transparéncia de Julie, a harmonia de Emilio e a Virtude enquanto disposi¢do sdo congruentes,
pois 0 sujeito harmdnico, em que a boa natureza humana transparece nos atos, é forte, é
virtuoso. Ao mesmo tempo, entendemos que, apoiados nas afirmacdes do Genebrino, as
novidades da existéncia, como no momento em que o Preceptor expde a importancia da
virtude para lutar contra novas paixdes, exigem esta outra forma de expressdo da virtude,
porque existir € um ato continuo de luta contra as quimeras das paixdes, contra 0 mal juizo
sobre as vicissitudes da vida, até que a virtude se torne, definitivamente, habito e faca do

sujeito uma pessoa livre, pois:

“Que é, entdo, o homem virtuoso? E aquele que é capaz de vencer suas
afeicOes, pois entdo ele segue a razdo, a consciéncia; faz seu dever, mantém-
se na ordem e nada pode afastar dela. Até agora sé eras livre em aparéncia;
tinhas somente a liberdade precaria de um escravo a quem nada foi
ordenado. Sé&, agora, livre de fato; aprende a te tornares teu proprio senhor;
governa teu coragdo, Emilio, e seras virtuoso” (ROUSSEAU, 2014, p. 656).
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As tribulacdes da existéncia sdo, portanto, ocorréncias que possibilitam, a um
coracdo que ainda ndo foi devidamente governado, converter o amor-proprio desregrado em
toda gama de vicios, e, segundo Rousseau, “a natureza livra-nos dos males que nos imp&e ou
entdo nos ensina a suporta-los, mas ela nada nos diz quanto aos que vém de nds; ela nos
abandona a n6s mesmos; deixa-nos, vitimas de nossas paixées” (ROUSSEAU, 2014, p. 656-
657). O beneficio de domar as paixdes orgulhosas €, apesar das dificuldades inerentes a fazé-
lo, evidente, porque “O supremo gozo esta no contentamento consigo mesmo, é para merecer
esse contentamento que fomos colocados na terra e dotados de liberdade, que somos tentados
pelas paixoes e contidos pela consciéncia” (ROUSSEAU, 2014, p. 397). A resignacdo, essa
adesdo consciente a ordem da natureza, com suas benesses e seus reveses, permite o exercicio
da humanidade em sua maxima expressdo, enquanto “Murmurar contra o fato de Deus ndo o
impedir de fazer o mal é murmurar por té-lo feito de uma natureza excelente, por ter posto
em suas acOes a moralidade que as enobrece, por ter-lhe dado direito a virtude”
(ROUSSEAU, 2014, p. 397). Para Rousseau, alcancar a virtude, vencer a si mesmo, além de
um dever é alcancar o fim que objetiva todo ser que existe, é ter direito a felicidade, é ser
livre, € “Ndo me deu ele [Deus] a consciéncia para amar o bem, a razdao para conhecé-lo, a
liberdade para escolhé-lo?” (ROUSSEAU, 2014, p. 417).

Vencer as paixdes orgulhosas ndo significa, porém, obliterar as paixdes. Vimos
antes como a agdo depende de um impulso, e por meio do trinbmio consciéncia, razéo e
liberdade podemos, assim, agir segundo a ordem da natureza, segundo 0s impulsos
benfazejos. O dictamen da consciéncia nos da a regra de acdo que permite o exercicio das
paix0es naturais agora condizentes com a condicdo social. Na origem, o amor-de-si nos leva a
nossa conservacao, e a piedade impede que prejudiqguemos desnecessariamente 0S outros
nesse impulso. Essa paixdo, portanto, no homem “dirigido pela razdo e modificado pela
piedade, produz a humanidade e a virtude” (ROUSSEAU, 1991, p. 307). A direcdo pela

razdo fica clara quando observamos o preceito que Rousseau apresenta no Emilio:

“Estendamos 0 amor-proprio aos outros seres; transforma-lo-emos em
virtude, e ndo existe coracdo de homem em que essa virtude ndo tenha raiz.
Quanto menos o0 objeto de nossas atencOes depender imediatamente de nds
mesmos, menos a ilusdo do interesse particular devera ser temida; quanto
mais generalizarmos esse interesse, mais ele se tornara equitativo, e 0 amor
ao género humano em nods sera o amor a justica” (ROUSSEAU, 2014, p.
352).
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Com isso, entendemos que Rousseau explica a possibilidade ndo apenas da boa
ordenacdo por meio da educacdo negativa de novos sujeitos, mas também a de reforma intima
do homem j& formado; sua chave € a busca pela sabedoria, que para Rousseau se resume em:
“1. sentir as verdadeiras relacfes do homem, tanto na espécie quanto no individuo; 2.
ordenar todas as afeccdes da alma conforme essas relaces.” (ROUSSEAU, 2014, p. 299).
Apesar da luta inerente a esta busca, o resultado decorrente de vencer a si mesmo, de poér-se
em conflito consigo para alcancar uma felicidade de certa forma inimaginavel, vale o esforgo,
pois “Nada é mais digno de amor do que a virtude” (ROUSSEAU, 2014, p. 413). As honras
que satisfazem o orgulho sdo passageiras, enquanto a satisfacdo intima de ser justo e virtuoso
traz um contentamento verdadeiro, que é “gozar da felicidade duradoura do repouso de uma
boa consciéncia” (ROUSSEAU, 2014, p. 450); o caminho é atribulado, e o resultado é
incerto, porque o reconhecimento de que se alcangou a virtude ndo se da sendao quando a
exercemos verdadeiramente, e “é preciso gozar dela para a considerar tal. Quando a
gueremos beijar, como o Proteu da fabula, ela primeiro assume mil formas pavorosas e sé se
mostra enfim aos que ndo desistiram” (ROUSSEAU, 2014, p. 413). Somos, porém,

inclinados a virtude por uma disposicao natural, e o Vigario saboiano nos lembra o motivo:

(...) acreditas que haja na terra inteira um Unico homem bastante depravado
para ndo ter entregue seu coracdo a tentacdo de fazer o bem? Essa tentagdo é
tdo natural e tdo doce que é impossivel resistir-lhe sempre, e a lembranga do
prazer que produziu uma vez basta para que a lembremos continuamente.
(ROUSSEAU, 2014, p. 413)

Assim, se em estado de natureza somos virtuosos por disposi¢do instintiva,
condicdo que a sociedade desordenadamente constituida nos fez perder, a razdo, em consulta
ao instinto divino do dictamen da natureza nos indica a possibilidade de novamente sermos
virtuosos, mas agora por vontade. Cumpre-se 0 desejo de Rousseau que ecoa do ultimo
paragrafo de seu primeiro Discurso, no qual este expressa firmemente sua apreciacdo pela

filosofia moral e especialmente pela virtude.

Oh! virtude, ciéncia sublime das almas simples, serdo necessarios,
entdo, tanta pena e tanto aparato para conhecer-te? Teus principios
ndo estdo gravados em todos os coragdes? E ndo bastard, para
aprender tuas leis, voltar-se sobre si mesmo e ouvir a voz da
consciéncia no siléncio das paixfes? Ai esta a verdadeira filosofia;
(ROUSSEAU, 1983, p. 352).
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7 CONCLUSAO

A0 comegarmos a pesquisa para o presente trabalho, uma pergunta simples e
ingénua a pautava: o que é a virtude em Rousseau? Simples e ingénua, de fato, porque a
resposta quanto ao significado do conceito é bastante direta e apresentada por Rousseau: a
virtude € uma forca. A ingenuidade da pergunta era prevista; foi a epifania da importancia da
virtude na vida humana e como esta se perdeu quase a obliteracdo foi o que levou o filésofo a
chorar copiosamente sob uma &rvore no caminho a Vincennes.

Entendemos que a pesquisa de Newton Bignotto, que tratamos no primeiro
capitulo, ajuda a esmiucar a problematica e demonstrar como o conceito se inclui no ambiente
filoséfico das obras de Rousseau. A percepcdo do comentador brasileiro sobre como o
problema da virtude se da de forma difusa e permeia diversos temas demonstra, ao nosso ver,
como tratada do conceito é complexo e fundamental. De certa forma, o problema da virtude se
encontra indissociavelmente conectado ao todo do trabalho de Rousseau, e quanto mais
observamos a obra a distancia, captando-a em sua completude, vemos como a virtude tem
como funcdo aglutinar os elementos, como esta forca que sustenta a existéncia do homem.

Neste mesmo tom, os comentarios de Burgelin nos ajudam na percepc¢do de uma
unidade do pensamento de Rousseau centrada no sentimento de existéncia do ser humano e na
compreensdo de que essa existéncia tem no dictamen da consciéncia um elemento que auxilia
a pautar a experiéncia dessa existéncia que é um fato da natureza. E inegavel que existimos
porque sentimos esse fato, e exercemos esta existéncia porque temos as condicdes de fazé-lo.
Os condicionantes sdo, segundo Rousseau, as duas paixdes e duas faculdades de que é dotado
0 ser humano (amor-de-si/amor proprio, piedade natural, liberdade e perfectibilidade), e é
pelo concerto destes elementos primordiais e pelas modificacdes decorrentes das relagdes
sociais que a existéncia se efetiva.

Entre 0 homem natural descrito no segundo Discurso, individuo absoluto, e o
homem do Contrato Social, Rousseau nos demonstrou que existe um estagio intermediario em
que se realiza a mediacgdo, por meio da razoabilidade de que é dotado o sujeito e com o
suporte do dictamen, um processo que permite ordenar 0s juizos entre ser um individuo e ser,
também, um membro de um corpo coletivo. E a mediacdo do individuo em formag&o que se
da na forma do Emilio, o pupilo hipotético da obra epdnima. Ao seguir a obra de Rousseau,

com o auxilio dos comentadores, concluimos que esta mediac&o se d& em dois niveis.
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O primeiro deles é a compreensdo das condi¢des naturais da existéncia; por meio
de uma boa disposicéo de corpo e psyché, o individuo se apercebe enquanto ser humano e de
que forma sua composi¢do bem ordeira com as disposi¢des originarias fornecem as condicGes
para a melhor realizagdo de si enquanto individuo, em trés estagios: 1) impulsos naturais,
expostos no primeiro livro que trata da primeira infancia; 2) forcas naturais, de acordo com o
segundo livro que trata da segunda infancia; 3) emergéncia da razdo e a experiéncia ordeira do
mundo, como exposto no terceiro livro que trata da infancia tardia/pré-adolescéncia. Estes trés
livros compdem os trés aspectos da existéncia individual e, como expde Rousseau, tratam do
individuo em seu aspecto absoluto. Entendemos como, por meio dessas exposi¢oes, o fildsofo
descreve a importancia da virtude individual, como um ser bem ordenado e desenvolvido se
torna harménico com a sua condi¢do humana e, portanto, virtuoso, pois essa harmonia entre
sujeito e natureza torna-o forte para existir e, a0 mesmo tempo, como em sua existéncia fala
alto a voz da natureza, por meio dela o sujeito transparece a vida humana conforme as
determinag6es naturais. Assim se harmonizariam a visao da virtude como transparéncia, como
contida na obra Julia ou A nova Heloisa e aquela da virtude como forca, conforme observado
no Emilio ou Da educacédo: o sujeito virtuosos € forte e o é porque a natureza fala em si.

O segundo nivel da mediacdo contida na obra base desta pesquisa € a que
considera o individuo ndo mais um ser isolado, absoluto, mas agora o individuo é membro de
um corpo coletivo, e é, portanto, um ser moral. O nivel anterior, composto pelos trés estagios
demonstrados, serve de fundamento para a realizacdo moral do individuo, pois vai influenciar
a visdo que o sujeito tera de si e de sua posi¢do no mundo. Esta mediacdo entre individual e
coletivo dependera dos juizos que o sujeito fard sobre si mesmo em sua relacdo com a
natureza e, por conseguinte, com 0s outros seres componentes do mundo. A partir do
momento em que no individuo despontam os impulsos que exigem considerar o outro,
dependemos da consciéncia para nos proporcionar 0s sentimentos morais e da racionalidade
para tornar estes sentimentos em ideias que fundamentardo nossa acdo. Os juizos que
decorrerem dessa investigacdo determinardo nossa vontade, pois razdo e vontade sao
inerentemente conectados. Ao mesmo tempo, ndo basta termos consciéncia, sentimentos e
vontade; outras condicionantes opdem resisténcia a agdo no sentido mais harmonico com a
natureza. Para que 0 processo se efetive, o ser humano precisa de uma forca que sobreponha-
se aos diversos empecilhos a acdo moral excelente. A virtude, assim, passa da forca por

disposicao para forca de acgéo.
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Estes dois aspectos da virtude em Rousseau se intercambiam, pois 0 sujeito
virtuoso por disposicdo tem as condigdes de ser virtuoso em acdo, bem como aquele que, a
despeito da sua indisposi¢do natural, pode fazer-se substituindo os impulsos do egoismo por
outros no qual os sentimentos estejam mais conformes com a natureza, mediante a forca da
virtude de vencer a si mesmo.

De certa forma, portanto, nossa existéncia artificial, essa que criamos por meio
das nossas faculdades, deve emular aquela natural, identificada por Rousseau como
componente de nossa esséncia. Se ao homem natural era permitido sustentar-se sem
prejudicar aos outros, por meio do movimento entre 0 amor-de-si e a piedade natural, o ser
humano que se cria livre deve seguir esta mesma ordem, mas com 0s sentimentos relativos.
Decorre, portanto, que o amor-préprio impulsiona no sentido do exercicio da vida, equilibrado
pela percepcdo do dictamen de que para tanto ndo é necessario a destruicdo, abuso ou
subjugacao do outro, pois 0 outro tem as mesmas condi¢cdes de existéncia que o sujeito que se
Vé existente, e a boa distribuicao das condi¢des de existéncia, a extin¢do do direito de existir a
todos os seres, constitue a justica e a virtude. A voz da consciéncia dita esses preceitos; justica
para garantir a todos os seres o direito a propria vida e realizacdo desta, virtude pois esta boa
distribuicdo une os individuos. O processo demonstrado em Emilio € o do reconhecimento em
si de condicdes naturais que definem a sua existéncia e com as quais o sujeito deve aderir para
se moldar o mais ordeiro a natureza e, por conseguinte, o mais forte, virtuoso; também, este
sujeito que existe reconhece no outro exatamente as mesmas condi¢fes que permitem ao
pupilo se reconhecer um ser livre, 0 que garante as condi¢cfes para que, como seres livres,

pactuem viver harmonicamente por meio da criacdo de um corpo social, comum,
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