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PREFACIO

GEPI Rousseau e a producao interdisciplinar na
Universidade Federal do Maranhao

O livro que se apresenta neste formato, Rousseau e a Interdisci-
plinaridade: Educacdo, Estética, Literatura e Filosofia, Politica, Género,
Linguagem, Religidio, Cultura e Sociedade é fruto de importantes pesquisas
que representam uma expressiva ideia de trabalhos dos integrantes do GEPI
Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq ao longo de seus 17 anos de existéncia, tra-
balho, realiza¢des e conquistas.

Como a propria apresentacao detalha, desde trabalhos desenvolvi-
dos na Iniciagao Cientifica, Monografias de Graduagao e Pds-Graduacao latu
sensu, Dissertagcoes de Mestrado, Teses de Doutorado, artigos elaborados
em disciplinas do Programa de Pds-Graduacao em Cultura e Sociedade e
apresentagoes em eventos nacionais e internacionais.

O Grupo Rousseau constituiu-se por iniciativa do Coordenador, Prof.
Dr. Luciano Faganha, interessado em criar um espago comum para o incentivo
a discussao, desenvolvimento e divulgacdo de pesquisas, sob a forma de en-
contros, cursos, eventos cientificos e publicagdes acerca do cidaddo de Gene-
bra. O GEPI ROUSSEAU UFMA, tem contribuido para a formacdo académica,
numa abordagem essencialmente interdisciplinar. Visa estabelecer junto a co-
munidade universitaria e externa, um espaco de reflexao, e, principalmente,
orientacdo de alunos da graduagao e pos-graduagao, norteando-os em suas
linhas de pesquisas. Promove discussdes acerca das questdes que emergem
do filésofo Rousseau, e enseja necessariamente na ligagdo a outros grandes
expoentes da filosofia e da literatura, da histdria e da politica etc.

O GEPI Rousseau UFMA tem ressaltando o impacto das ideias do au-
tor nas reflexdes estéticas, morais, religiosas, politicas e sociais. Pretenden-
do uma reflexao que leve em conta o estabelecimento das Ciéncias Huma-
nas, Sociais e Sociais Aplicadas. Constituido por pesquisadores, docentes,
discentes de iniciacdo cientifica, de mestrados e doutorados, a metodologia
de trabalho consiste em reunides semanais para a discussao de textos do
autor, previamente distribuidos entre os participantes. Esses textos cons-
tituem como referéncia comum e intersec¢do dos interesses e estudos dos
pesquisadores, com outros textos e outros autores, possibilitando dar conta



do carater multifacetado do pensamento de Rousseau e seus ricos didlogos
com outros autores, além de suas ricas articulagoes.

Durante os encontros, o GEPI ROUSSEAU UFMA possibilita aos
graduandos e pos-graduandos ricas discussdes, com a participagdo de estu-
diosos de diversas areas. Um dos objetivos do grupo é aprofundar o estudo
sobre o pensamento do filésofo Jean-Jacques Rousseau, e travar didlogos
com diversas areas, dai a interdisciplinaridade desenvolvida no grupo e que
possibilitou a publicacdo desta Coletdnea.

O organizador e autor da Coletanea, professor Luciano da Silva Fa-
canha, é o lider do GEPI Rousseau, professor do Departamento de Filosofia
e do Programa de Pds-Graduagao em Cultura e Sociedade da Universidade
Federal do Maranhdo. O Gepi Rousseau comegou em 2006, no Centro de
Ciéncias Humanas da UFMA. Funcionou inicialmente no Gabinete dos pro-
fessores, no horario de 12h as 14 horas, para ndo interromper as aulas dos
alunos na graduagdo. Depois que passou para salas maiores e comecou a
funcionar a noite, hoje em dia com espaco prdprio, no prédio de pesquisa do
Centro de Ciéncias Humanas da UFMA.

Ressalta-se que nesses 17 anos o GEPI Rousseau tem conseguido, por
meio de seus encontros semanais, e eventos realizados, como congressos e
seminarios — nacionais e internacionais, oficinas teatrais e musicais, sempre
com apoio da FAPEMA e da CAPES, abarcar, uma diversidade de trabalhos e
reflexdes desenvolvidas atualmente no Brasil sobre a filosofia de Rousseau.

Alguns eventos do GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPg;:

Em abril de 2014 - ICONGRESSO NACIONAL JEAN-JACQUES ROU-
SSEAU — UFMA: IDIOSSINCRASIAS E DIALOGOS". Conferéncia de Abertu-
ra, da professora Dra. Maria Constanca Peres Pissarra (PUC/SP), sobre: “A
virtude da verdade”. Conferéncia de Encerramento do Professor Dr. Milton
Meira do Nascimento (USP) — "O enigma da opinido publica nos Didlogos de
Rousseau”. Com a Representacao Teatral da Cena Lirica “Pigmalido” do fi-
l6sofo Jean-Jacques Rousseau, pelo Grupo de teatro Cena Aberta, dirigida
pelo Prof. Ms. Luiz Roberto Pazzini. Além da apresentagdo de alguns atos
da Opereta “O Adivinho da aldeia" do filésofo Jean-Jacques Rousseau, pelo
Grupo musical *Melodia” do curso de musica da UFMA.

Em setembro de 2014 ocorreu o | Seminario Internacional do PG-
Cult em conjunto com o GEPI Rousseau. Nesse seminario ocorreu a Confe-
réncia de Abertura do professor Alain Grosrichard (na ocasido presidente da



Société Jean-Jacques Rousseau — Membro do Comité Editorial da nova edi-
¢ao das obras completas de Rousseau da Classique Garnier, Paris. Sua
conferéncia teve o titulo: Freud explicado por Rousseau. Também aconteceu
A Representacgdo teatral da cena Lirica “Pigmalido” do filésofo Rousseau,
pelo Grupo de teatro Cena Aberta, dirigido por Luiz Pazinni, e, a Oficina de
leitura dramatica da pega teatral Narciso ou o Amante de si-mesmo do filésofo
Jean-Jacques Rousseau, dirigida por Helder Mariani. O | Seminario Inter-
nacional do GEPI Rousseau contou com o curso ministrado pelo professor
Alain Grosrichard e mediado pela professora Maria Constanga, intitulado:
Os devaneios do caminhante solitdrio ou a Ultima filosofia de Rousseau.

Em maio de 2016, o Il CONGRESSO NACIONAL JEAN-JACQUES
ROUSSEAU - UFMA: EDUCACAO, LINGUAGEM, POLITICA E ESTETICA.
Conferéncia de Abertura, com a professora Dr2. Maria das Gragas de Souza
(USP), sobre: “Consenso e Dissenso, Concordia e Discordia em Rousseau”.
Conferéncia de encerramento com o Prof. Dr. Renato Moscatelli (UFG) —
"Rousseau: utopia e comunidade”. Também, a Representacao Teatral “Deva-
neios do Bdrbaro Solitario” Dramaturgia dirigida pelo Prof. Helder Mariani. A
partir dos textos autobiograficos de Jean-Jacques Rousseau, fragmentos de
sua obra literaria e filoséfica e também da obra de Voltaire.

Em junho de 2018 ocorreu o [Il CONGRESSO NACIONAL JEAN-JAC-
QUES ROUSSEAU - UFMA: ESTETICA e REPRESENTACAO, e, em conjunto
com o Grupo Kant, o | CONGRESSO INTERNACIONAL ROUSSEAU X KANT
—UFMA. Conferéncia de Abertura: Rousseau y las lecturas kantianas: amor
de si, razon y libertad, com a Profa. Dra. Vera Waksman (Professora de Filo-
sofia Politica da Universidad Nacional de La Plata. Além de duas Conferén-
cias de Encerramento: 12 Rousseau, kant e o imaginario da pedagogia das
luzes. Ministrada pela professora Dra. Carlota Boto da USP e 22 EDUCAR NO
MEIO DO JARDIM: ética e estética no pensamento de Paulo Freire, Kant e
Rousseau. Ministrada pelo Professor Dr. Wilson Alves de Paiva da UFG. Fina-
lizando com a Apresentac¢do Teatral: Uma leitura poética de fragmentos de
KANT e ROUSSEAU Dramaturgia dirigida por Helder Mariani.

Em abril de 2019, foi realizado o Seminario de Pesquisa dos GEPI
Rousseau — Kant UFMA: Politica, Estética e Representacdo em Rousseau e
Kant. Conferéncia de abertura da Profa. Dra. Maria Constanga Peres Pissar-
ra (PUC/SP) com o tema: “O sentido politico da representacdo teatral em



Rousseau”. APRESENTACAO TEATRAL — Leitura Dramatica da Cena Lirica
do Pigmalido do Fildsofo Jean-Jacques Rousseau. Direcdo de Helder Mariani

Em 2020, aconteceria o IV Congresso Rousseau que foi adiado por
conta da pandemia. No periodo da pandemia, os encontros continuaram de
forma remota.

Em 2021, ocorreu um importante Encontro comemorativo dos 15
anos do GEPI ROUSSEAU UFMA, pelo canal do YouTube do Gepi Rousseau
(https://www.youtube.com/@ GEPIRousseauUFMA). Foram 4 conferéncias
comemorativas do GEPI Rousseau. Profa. Dra. Maria Constanga Peres Pis-
sarra PUC/SP: De uma ilha a outra, Profa. Dra. Custodia Alexandra Almeida
Martins - Universidade do Minho — Portugal: Jean-Jacques Rousseau e os
“espelhos da natureza”, Prof. Dr. Edmilson Menezes dos Santos (UFS): Pato-
logias da mente e Sociedade: uma aproximacdo possivel entre Kant e Rous-
seau? Profa. Dra. Maria Olilia Serra - UFMA: “Lembrai-vos do sentimento de
Piedade: um imperativo de Rousseau em tempos sombrios.”

Em 2022, ocorreu o I CONGRESSO INTERNACIONAL ROUSSEAU
X KANT - UFMA, o IV CONGRESSO NACIONAL JEAN-JACQUES ROUS-
SEAU - UFMA e o Il CONGRESSO KANT - UFMA, com subtitulo: Razao e
Sensibilidade.

Em suma, o livro que o leitor tem em maos, é uma demonstragado de
um rico trabalho e empenho do GEPI Rousseau UFMA que percebera clara-
mente o esforco e dedicacdao do professor Luciano Facanha, que atribui o
fortalecimento de sua carreira ao filésofo Jean-Jacques Rousseau, um autor
do Século XVIII muito presente na contemporaneidade por sua atualidade.
Certamente, uma excelente obra entre aqueles que se interessam pela filo-
sofia de Jean-Jacques Rousseau e suas ricas possibilidades de diadlogos, so-
bretudo pelas ricas aproximagdes com as diversas areas do saber.

Flavio Luiz de Castro Freitas — DEFIL/PGCult
Maria Olilia Serra — DEFIL/PROF-FILO
Zilmara de Jesus Viana de Carvalho — DEFIL/ PGCult

Professores da Universidade Federal do Maranhao.
Sao Luis - Maranhdo - Brasil



ROUSSEAUEA
INTERDISCIPLINARIDADE
no GEPI Rousseau
UFMA/FAPEMA/CNPq,
uma apresentacao

Prezados/as Leitores,

Os trinta e quatro ensaios reunidos neste livro: Rousseau e a Inter-
disciplinaridade: Educagdo, Estética, Literatura e Filosofia, Politica, Género,
Linguagem, Religido, Cultura e Sociedade, representam uma expressiva ideia
de alguns importantes trabalhos de integrantes do GEPI Rousseau UFMA/
FAPEMA/CNPq ao longo de seus 17 anos de existéncia. Desde trabalhos de-
senvolvidos na Iniciagdo Cientifica, Monografias de Gradua¢do e Pds-Gra-
duagdo latu sensu, Dissertagdes de Mestrado, Teses de Doutorado, artigos
elaborados em disciplinas do Programa de Pés-Graduagdo em Cultura e So-
ciedade e apresenta¢des em eventos nacionais e internacionais.

O primeiro artigo que abre a coletdanea Rousseau e a Interdiscipli-
naridade, é do Lider do GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq, professor
Luciano da Silva Facanha, que apresenta aspectos interdisciplinares do
pensamento de Rousseau, promovendo um rico didlogo entre a Filosofia,
a Educagdo, a Linguagem e a Estética, a partir de uma atualizacdo desse
estudo na contemporaneidade, no ambito das ciéncias humanas e sociais,
por meio do artigo FILOSOFIA, EDUCACAO E LINGUAGEM: da natureza poé-
tica ao reconhecimento das paixées, da memdria, da imaginagdo e de Outrem
em Rousseau, texto extraido de forma integral de sua tese de doutoramen-
to Poética e estética em Rousseau: corrupcao do gosto, degeneragao e mi-
mesis das paixdes, que se encontra na Segunda Parte: DA LINGUAGEM DA
CONVENCAO A CONVERSAO DA LINGUAGEM: ‘Belas-Letras e Belas-Ar-
tes’ - degeneragdo das paixdes, no item 2.1, com o titulo original: A NATU-



REZA POETICA DA LINGUAGEM: DO RECONHECIMENTO DAS PAIXOES,
DA MEMORIA, DA IMAGINACAO E DE ‘OUTREM".

Em A FIGURA FEMININA NO ROMANCE DE FORMACAO DE ROUS-
SEAU, Elayne de Araujo Pereira analisa o papel da figura feminina na obra
Emilio ou da educagdo. Antes de pontuar sobre a educacdo de Sofia, a mu-
lher virtuosa destinada a casar com Emilio, Rousseau chama atencao sobre
a educacdo das criangas na sociedade do século instruido, afirmando que os
homens desconhecem a infancia ao trata-los como adultos.

Rafael de Sousa Pinheiro, apresentaem A FILOSOFIA DO MARQUES
DESADE EA REFUTACAO AO "SISTEMA” ROUSSEAUNIANO, os argumentos
sadianos acerca do “sistema” filosofico do filésofo genebrino Jean-Jacques
Rousseau, especificamente no que diz respeito a sua compreensdo acerca
da natureza humana e sua relagdo com a vida em sociedade. E, apontando a
perspectiva rousseniana sobre a natureza humana, explicita os argumentos
utilizados por Sade para invectivar contra Rousseau, crendo refutar alguns
dos pilares basicos do “sistema” filosofico do cidaddo de Genebra.

Em A FILOSOFIA ILUMINISTA NA EDUCACAO BRASILEIRA: NOVAS
POSSIBILIDADES, Evilasio Barbosa da Silva, objetiva investigar se a filosofia
iluminista ainda teria algo a contribuir com o desenvolvimento da educagao
brasileira. A reflexao sobre a filosofia da educacdo pensada no século das lu-
zes, tem em vista, ainda, a possibilidade de promog¢do de uma nova educacdo
no Brasil. Para essa tarefa estabelece uma reflexdo a luz das concepgdes de
educacgao dos fildsofos iluministas, Jean-Jacques Rousseau e Immanuel Kant.

J4, Klisman Lucas de Sousa Castro, analisa A FILOSOFIA MORAL DE
ROUSSEAU E A ETICA DE SCHOPENHAUER COMO FUNDAMENTO PARA O
ATO DE ESCREVER com o objetivo de estabelecer uma aproximacgao entre
Jean-Jacques Rousseau e Arthur Schopenhauer pelo viés da escrita. Tendo
isso em vista, que a escrita tanto para Rousseau quanto para Schopenhauer
€ uma projecao dos seus entendimentos sobre a moralidade, pois, ao es-
crever para os homens de seu tempo sobre os infortUnios que passaram,
significava que também estavam interessados em comunicar-lhes os males
aos quais estavam sendo submetidos. O interessante recorte estabelecido
no texto tem o proposito de discutir as ligagdes existentes entre a filosofia
moral do filésofo genebrino, que é desenvolvida a partir do principio natural
de piedade, e a ética da compaixdo do filésofo alemao, impulsionada pela
vontade, conceito-chave de suas ideias.



Concentrando-se na tematica sobre o romance em Rousseau, Lus-
sandra Barbosa de Carvalho, trata sobre A MORTE EM A NOVA HELOISA:
UMA ABORDAGEM SOBRE A VIRTUDE NO ROMANCE ROUSSEAUNIANO,
analisando a relagdo entre morte e virtude no romance epistolar Julia ou A
Nova Heloisa de Jean-Jacques Rousseau, observa até que ponto a narrativa
apresenta um comportamento esperado dos personagens principais diante
da tristeza que emana da circunstancia a qual nenhum ser humano se exime:
a morte. Analisa primeiramente, a tematica da imaginagdo e o recurso da
verossimilhanca na narrativa romanesca rousseauniana, em sequida, reflete
acerca do elemento essencial que associa morte e virtude em A Nova Heloisa.

Na perspectiva da estética teatral, A NEGACAO DO TEATRO CLASSI-
CISTA COMO EXACERBACAO DA SOCIABILIDADE, POR UM TEATRO CIVICO
E VIRTUOSO, de autoria de Elber Alves Ferreira, é apresentado a posi¢do
de Rousseau no lluminismo, em relagdo ao uso do teatro de classe francés
sobre os costumes, é “positivamente pela negativa”. Inquietamente moti-
vado com a publicacao do artigo Genebra, do enciclopedista Jean Le Rond
d’Alembert, é que Rousseau, analisando sobre a funcdo social e politica dos
espetaculos teatrais na Carta a D’Alembert sobre os Espetdculos (1758), jus-
tificara que o teatro moderno, querendo agradar e ser Util, age de acordo os
gostos dos espectadores e, uma vez que tenta acompanhar os interesses do
publico, acaba tornando-se ndo mais que um “quadro das paixdes” humanas
adquiridas nas sociedades.

Em torno da Religido, Joas de Jesus Ribeiro, escreve sobre A PERS-
PECTIVA DE JEAN-JACQUES ROUSSEAU ENTRE A NATUREZA E A RELIGIAO
CIVIL, apontando o Iluminismo como papel fundamental na histéria das
transformacgdes do Ocidente, tanto no ambito cientifico quanto nas rela-
¢Oes politicas e culturais que resultaram na fundagdo de novos modelos
de nacdo. Com as independéncias das colénias nas Américas, a Revolucao
Francesa e a decadéncia do absolutismo, tornou-se possivel a aplicagdo dos
ideais resultantes do “esclarecimento intelectual” do século XVIIl. Dentre es-
sas novas propostas encontra-se o Estado laico. Nesse sentido o fildsofo ge-
nebrino Jean-Jacques Rousseau apresentou em seu projeto, a religido civil,
se desprendendo da religido oficial, com intuito de preservar as instituicdes
publicas dos interesses privado.

Ainda sobre o teatro, Ana Beatriz Carvalho de Sousa, analisa A PRO-



POSTA DO TEATRO NA REPUBLICA DE GENEBRA E A RECUSA DO FILOSO-
FO JEAN-JACQUES ROUSSEAU, abordando a discussao sobre a instalagao do
Teatro de classe na Republica de Genebra no século XVIII, pelo filésofo Jean
D’Alembert e Denis Diderot, presente no tomo VIl da obra Enciclopédia (1751),
no verbete titulado Genebra. O fildsofo Rousseau se contrapde a proposta do
teatro, sustentando que os espetaculos ndo sdo bons em si mesmos, afirman-
do ainda que a separagao do palco, ator e espectador, do luxo e das pompas,
causaria impactos negativos na republica de Genebra. Em vista disso, Rousseau
publica a obra Carta a D’Alembert sobre os Espetdculos, onde tece uma série de
apontamentos sobre o verbete Genebra, principalmente a proposta do Teatro.

Na linha da politica, Ruan Claudio da Silva Rosa, aborda a tema-
tica A SOBERANIA EM DEBATE: JEAN-JACQUES ROUSSEAU E A CRITICA
AOS PODERES ILEGITIMOS, em que pretende destacar a singularidade da
concepgao de soberania desenvolvida por Jean-Jacques Rousseau em sua
obra Do Contrato Social, e assim compreender a forma tal qual o autor iria
se inserir no debate intelectual da época referente a questao da soberania.
O recorte centra-se mais especificamente na analise do livro | e Il da obra Do
Contrato Social, pois, esse é o trecho do livro que aborda mais diretamente
as questodes ligadas a tematica.

Francyhélia Benedita Mendes Sousa, numa abordagem da Cultura
e da Sociedade, em AS APROXIMACOES E DIFERENCAS DA CRIANCA E DO
SELVAGEM A PARTIR DA LINGUAGEM E DA EDUCACAO, realiza uma analo-
gia entre a crianga apresentada no Emilio e o hipotético homem natural do
Segundo Discurso, a partir de algumas semelhangas. As ilustragdes da nature-
za humana pura, homem hipotético natural e Emilio, no estado zero de seu
desenvolvimento, apresentam memoria, imaginagdo e raciocinio inativos;
sdo pura sensagdo, ndo possuindo até mesmo nog¢ao de sua propria existén-
cia. Suas primeiras formas de comunicagdo sao sons inarticulados desprovi-
dos de qualquer sistematizac¢do ou organizagao racional. Logo, sdo linguas
mais verdadeiras e mais vivas. Demonstrando que a linguagem é uma ver-
tente fundamental para se compreender o pensamento rousseauniano.

Em DA NEGACAO DA IMPLANTACAO DO TEATRO PARISIENSE A
ACEITACAO DAS FESTAS CIVICAS E POPULARES, Matheus Silva Costa, apre-
senta o verbete publicado no volume VIl da Enciclopédia, em que d’Alembert
trata da defesa da comédia e dos comediantes, classe na qual era rebaixada



pela sociedade, d’Alembert propde de maneira singular a implementacdo de
uma companhia de teatro na republica de Genebra, o que para ele, pode-
ria servir para melhorar os costumes, e o gosto dos cidaddos. Desse modo,
Rousseau em sua Carta a d’Alembert sobre os espetaculos, uma resposta fa-
tidica a implementagao do teatro de classe em sua patria, o filésofo escreve
de forma brilhante e sofisticada, sobre a desqualificacdo do teatro parisiense
em sua terra, para Rousseau o teatro de classe serve apenas como meio de
desvirtuar o cidadao, e acabar com a identidade de seu povo. Rousseau ird
propor a valorizacdo, e o reconhecimento das festas civicas e populares.

Baseado na estética rousseauniana, Durval Soares da Fonseca Ju-
nior, também desenvolve um importante texto, DA RECUSA DA CENA PRI-
VADA AO CONSENTIMENTO DA CENA PUBLICA EM ROUSSEAU, em que o
referencial principal é a Carta a d’Alembert e, dada a exigéncia da reflexao,
recorre-se também, as obras: Discurso sobre as ciéncias e as artes, Discurso
sobre a origem e os fundamentos da desiqualdade entre os homens, Julia ou
A nova Heloisa. Enfoca os motivos e os argumentos que levaram Jean-Jac-
ques Rousseau a defender, em especial, a Republica de Genebra dos efeitos
nocivos do teatro de classe parisiense. Identifica alguns aspectos de carater
social, politico e moral em que o teatro possa exercer na formacao civica do
cidadao genebrino, analisando o significativo da representacdo e sua rela-
¢do com a politica e a festa popular.

E, continuando na mesma tematica, DA RECUSA DO TEATRO DE
CLASSE FRANCES AO CONSENTIMENTO DA FESTA: UM ATO MORAL E PO-
LITICO, Mércio Junior Montelo Tavares, aborda acerca da maneira pela qual
seinstalou no cerne do pensamento moderno a querela, entre os pensadores
iluministas, a respeito da importancia pedagdgica do teatro para a formagao
do homem. Rousseau, para o qual o teatro baseado no modelo parisiense,
ndo consegue levar a cabo aquilo que propde, a saber, edificar moralmente
os espectadores a partir de suas supostas licdes valiosas, se contrapde a fi-
l6sofos como Voltaire, D’Alembert e Diderot, que defendem a tese da utili-
dade educativa do teatro para a formagao humana. Ndo obstante, Rousseau
apresentou a proposta que consiste em defender uma espécie de celebracdo
que pode enaltecer importantes valores do homem.

Sobre EDUCACAO E SENSIBILIDADE EM ROUSSEAU: O PARADO-
XO DA SOCIABILIDADE NO EMILIO OU DA EDUCACAO, a autora Taynara



Pereira Silveira, aborda a génese e estrutura da origem das linguas do ho-
mem natural para o filésofo Rousseau. Desta maneira, analisa os problemas
levantados por meio da origem e desenvolvimento da linguagem, tendo
como finalidade discorrer sobre os principios da sociabilidade encontrados
nas obras Ensaio sobre a Origem das Linguas e Emilio ou Da Educagdo nos
livros | e Il, permitindo-o analisar as possibilidades de didlogo entre filosofia,
linguagem e educacao. Sendo assim, objetiva-se salientar o contexto da di-
mensdo humana em meio as origens em que Rousseau re-significa o sentido
da existéncia através da educacdo.

J4, Claudia da Silva, em EDUCACAO NEGATIVA COMO PRESSUPQOS-
TO PARA FORMAGAO DE EMILIO, observa que o filésofo Rousseau, via no uso
excessivo da razdo a decadéncia dos costumes e da moral, além de criticar a
exacerbada confianga depositada no progresso da razao. Rousseau, observa
também a educagdo de sua época, e vé que as criangas ndo viviam sua infan-
cia como deveriam e eram muitas das vezes vistas na condi¢ao de adulto em
miniatura. Criticando essa questao, apresenta a educacao natural exposta na
obra Emilio ou da educagéo de 1762, como modelo educacional onde sua aplica-
¢do vai despertando a sensibilidade da crianga, fortalecendo preceitos naturais
e a vivéncia em sociedade, uma vez que, a educacao rousseauniana se funda-
menta nos cuidados e na liberdade como pressuposto para sua autonomia.

Ainda, na vertente da educacao, Edilene Pereira Boaes, em EDUCAR
PARA A VIDA: A EDUCACAO NEGATIVA NA PRATICA DOCENTE, analisa o
atrelamento do pensar filoséfico a docéncia de duas maneiras: pelo alcance
da reflexdo filosofico-politica com a finalidade educacional do homem (ideia
rousseauniana), e pela formacao filosdfica que se deseja. Diante destes pres-
supostos, ha a visibilidade de uma Filosofia cuja pratica se faz pedagogia para
formar o cidaddo. Uma alusdo ao pensamento de Rousseau dentro de sua
obra Emilio ou da Educacéo, de formar o jovem para o exercicio de uma forma
de pensar que é auténoma e livre em suas possibilidades. O filésofo gene-
brino acreditava que o educador/preceptor deveria deixar com que a crianga
partisse da sua propria natureza, a partir de uma liberdade bem regrada.

Etienne Santos Costa, em ENTRE O UNIVERSAL E O PARTICULAR:
CONSIDERACOES ACERCA DA REPRESENTACAO TEATRAL A LUZ DE JEAN-
-JACQUES ROUSSEAU, observa na Carta a d’Alembert sobre os espetdculos,
que Rousseau critica o teatro classico francés como forma de arte inade-



quada no louvor ao progresso proferido pela maioria dos representantes do
lluminismo. Para Rousseau, o teatro nao tem nenhum compromisso com
a moralidade dos homens, o teatro é, antes de tudo, uma diversdo. E uma
quimera, pois, ao agradar, o espetaculo ndo ensina e ao ensinar, ndo agrada.
Sendo assim, objetiva-se neste artigo, fazer uma analise da perspectiva ne-
gativa do teatro como instrumento pedagdgico a partir do carater etnologi-
Co, pois a critica de Rousseau ao teatro, enquanto representacao, se insere
no contexto da funcdo social das artes associada as particularidades de cada
civilizagdo, pois 0 mesmo nao pode fazer nada para corrigir os costumes,
mas pode fazer bastante para corrompé-los.

A LEITURA DE FILOSOFIA DA EDUCAGAO: HERANCA INTELECTUAL
DE O EMILIO DE JEAN-JACQUES ROUSSEAU E A ESCOLA NOVA, de Danielle
Lima Costa, situa-se no campo da filosofia da educacdo e discute os prin-
cipios supostamente influenciadores do pensamento de Jean-Jacques Rou-
sseau sobre a educacdo, através da obra O Emilio ou Da Educagdo (1762), no
contexto da filosofia da segunda fase da Escola Nova no século XX, com os
representantes Adolphe Ferriére e John Dewey. Debateu-se, assim, o projeto
pedagdgico em Rousseau, tendo como pano de fundo filoséfico a concepgao
escolanovista. Justifica-se esta pesquisa pela relevancia do tema da educa-
¢do e sua necessaria reflexdo filosofica, tendo em vista que, por vezes, estu-
dos contemporaneos tem se fixado nas propostas e\ou técnicas metodologi-
cas esvaziadas de debate de fundo filosofico sobre principios e fundamentos.

J4, no artigo, FORMACAO DO HOMEM OU DO CIDADAO? A POLITI-
CA COMO EXERCICIO PEDAGOGICO NO EMILIO DE ROUSSEAU, de Maria
de Jesus Dutra da Silva, objetiva destacar os principios que permeiam o
processo formativo do homem moderno, a dimensdao humana que o pro-
jeto educacional de Rousseau procura desenvolver no individuo. Com a fi-
nalidade de formar o homem ou o cidadao, o plano politico e pedagdgico
rousseauniano buscam meios efetivos para a evolugao dos dons ou aptiddes
naturais como proprios da natureza humana. Este estudo tem como fonte
basica o Emilio ou Da Educagdo.

Joselle Couto e Lima, com uma tematica sobre a Cultura e a Socie-
dade, em MODERNIDADE E CIVILIZACAO: O MAL-ESTAR E A AURORA DA
RAZAO NO SECULO DAS LUZES, apresenta algumas reflexdes sobre as in-
terpretacgdes dos principais fildsofos do século XIX em torno do processo da



civilizagdo e do progresso como ideais deste periodo, tendo em contrapar-
tida a apresentacao do pensamento de Rousseau que diverge quanto a con-
fianca na razao e no processo civilizatério, entendido como um marco para
a instituicdo da desigualdade entre os homens. Teoricamente, sdo também
abordados os conceitos de civilizagdo e de progresso entre os filésofos ilu-
ministas, com o intuito de enfatizar como a filosofia de Rousseau ja anun-
ciava um mal-estar da modernidade a partir do Discurso sobre a origem e os
fundamentos da desigualdade entre os homens. A abordagem em torno do
problema do mal-estar ja anunciado e vivenciado por Rousseau, discute o
problema dos efeitos da civilizagdo nos modos de subjetivacao do sujeito
moderno, resultante do declinio da tradicdo religiosa. Em seguida, sao apre-
sentadas algumas aproximagdes entre Freud e Rousseau no tocante a teo-
ria antropoldgica que ambos desenvolvem em torno da entrada na cultura,
sob uma perspectiva mais critica sobre a civilizagdo, cujas referéncias sdo
as obras O Mal-estar na civiliza¢do e O Segundo Discurso, respectivamente.

MULTIPLICIDADE HUMANA COMO CONDUTORA NA DECIFRACAO
DA QUERELA DOS ESPETRACULOS EM ROUSSEAU, é o tema de Hudson Vi-
nicius Pereira Silva em que apresenta o periodo iluminista, na sequnda me-
tade do século XVIII, onde se instala a querela dos espetaculos, que envolve
Rousseau, dentre outros fildsofos. Temos através da Enciclopédia o artigo
intitulado Genebra, que aborda o posicionamento de D’Alembert a respeito
da proibi¢ao das companhias teatrais em Genebra, e, como consequéncia
desse verbete, teremos o escrito de Rousseau como resposta, em nome dos
genebrinos, ao verbete, é uma perspectiva para ler a critica rousseauniana
que ird apresentar a multiplicidade humana em relagdo a sua cultura e as
artes apropriadas a cada povo.

O tema da estética musical em Rousseau, é apresentado por Eliete
da Silva Cruz, em MUSICA E LINGUAGEM: ROUSSEAU E AS ORIGENS, onde
é apresentado a identidade comum da musica e das linguas, além das razdes
que levaram a degeneracdo das linguas e, consequentemente, da musica, a
partir da instituicao da linguagem convencional e do elemento harmonia. A
autora apresenta elementos baseados na concepgao rousseauniana sobre a
origem das linguas a partir de subsidios extraidos das obras: Ensaio sobre a
origem das linguas, o Emilio e, o sequndo Discurso.

NARCISISMO E REDES SOCAIS: UMA LEITURA ROUSSEAUISTA,



tema que versa a Cultura e a Sociedade, de Ariane Santos Ribeiro Melonio,
interpreta a cultura do narcisismo praticado nas redes sociais (Instagram e
Facebook). Trata-se de um artigo de natureza tedrica a partir de uma pers-
pectiva interdisciplinar, relacionando elementos da Filosofia, Literatura e do
campo da Comunicacdo Social. A autora interpreta o fenédmeno do narcisis-
mo contemporaneo nas redes sociais a partir das categorias de Jean-Jacques
Rousseau tais como: amor de si, amor-proprio, representacao, ser e parecer.
O genebrino em suas obras nao utiliza o termo e ou conceito de narcisismo.
Mas, denuncia vicios como: vaidade, luxo, orgulho, representacdo, interes-
se, e as mascaras que os homens se utilizam na sociedade no desejo de des-
taque e estima publica. Dessa forma, as categorias citadas convergem para
elaborar um conceito de “narcisismo” em Rousseau. Nesse sentido, sugeri-
mos uma interpretagdo rousseauista para a cultura do narcisismo nas redes
sociais na contemporaneidade.

Por seu turno, Irlene Veruska Batista da Silva, escreve sobre O DE-
CLINIO DO HOMEM A PARTIR DO DISCURSO SOBRE A ORIGEM E OS FUNDA-
MENTOS DA DESIGUALDADE ENTRE OS HOMENS, apresentando a critica do
filésofo Jean-Jacques Rousseau a ideia de progresso defendido pelos homens
de letras do século XVIII através da sua analise sobre a histdria dos homens e
o seu desenvolvimento na sociedade. A exposicdo da critica de Rousseau ao
progresso tera por base a obra Discurso sobre a origem e os fundamentos da de-
sigualdade entre os homens. Nesta, o autor aponta as causas da desigualdade
entre os homens, demonstrando que esta ndo se fundamenta nos homens,
mas sim se encontra no estado social dos homens e que o progresso promo-
vido até entao é o causador dos males do homem. Desse modo, a autora ex-
plana sobre a questdo do declinio da histdria do homem através da demons-
tracao dos homens no estado natural para assim percebermos o quao longe
estamos de nossa natureza na medida em que desenvolvemos a civilizagao.

Nessa perspectiva, Jonatas Viégas da Silva, escreve O DILEMA DO
PROGRESSO NA FILOSOFIA DA HISTORIA EM ROUSSEAU, em que investi-
ga os aspectos histdricos do homem, sobretudo, sua esséncia no estado de
natureza, a partir da concep¢do rousseauniana de histdria. Visto que tal con-
texto sofreu ao longo do tempo, “multidoes de séculos”, sucessivas transfor-
macdes, sobretudo no que tange as variagdes de comportamento, ocorren-
do degeneracdes de valores culturais, surgimento de condutas socialmente



reprovaveis, depravacoes de toda ordem, principalmente as de cunho moral,
proporcionando a decadéncia do espirito humano. O resultado foi o surgimen-
to do fendbmeno da desigualdade entre os homens, observado principalmente
no estado civil apds estabelecimento do “Progresso através das ciéncias e das
artes”. Nesse sentido, aborda as principais etapas que desembocaram no mar
de vicios e corrupgdes, como o surgimento da Propriedade, institucionaliza-
¢ao da Magistratura, e a “legaliza¢do” do Despotismo bem como seus efeitos
que marcaram a histéria da humanidade com a chaga da decadéncia.

César Henrique de Paula Borralho, aborda a questdo da estética
do romance em O ROMANCE E A TRANSPARENCIA EM JULIA OU A NOVA
HELOISA DE JEAN-JACQUES ROUSSEAU, apresenta aspectos filoséfico-lite-
rarios da estética rousseauniana que estabelecem identidade a partir da ve-
rossimilhanca entre natureza e cultura. Pretende compreender a questdo da
verossimilhanca, a transparéncia rousseauniana que é espelhada pela vida
simples e familiar de Julia em Clarens, direcionando a analise para os limites
da representacao que se mira em falsos espelhos da realidade e dificulta a
interioridade dos sentimentos marcada pela expressividade de um coragao
sensivel desmerecido pela razdo.

OSENTIDO DA LIBERDADE NA INFANCIA EM ROUSSEAU, outro texto
que versa a questdo da educagdo no genebrino, Maria do Socorro Gongalves
da Costa, aborda o sentido que a liberdade assume na infancia no romance
pedagdgico de Rousseau, o Emilio ou Da Educagdo. Ao tratar da crianga desde
seu nascimento, os procedimentos apontados por Rousseau para que a mae,
inicialmente, e a ama lidem com o bebé procuram estabelecer o substrato do
que vird a ser, e, no que se constituira a liberdade na vida da crianca. Sendo
um dos temas principais desta obra importante do pensamento pedagdgico
de Rousseau, é preciso perceber o seu nascedouro e os meandros que a liber-
dade assumira no processo de aprendizagem estabelecido pelo preceptor. A
liberdade como um conceito que perpassa a filosofia de Jean-Jacques Rou-
sseau assume no Emilio e para a crianca de nome homoénimo uma acep¢do
que atravessa das a¢oes planejadas do preceptor para o aprendiz as agdes
proprias da crianca para que assim, ela possa assimilar a liberdade ndo como
algo determinado externamente, mas que, pelas acoes imediatas e pela ex-
periéncia possa apreendé-la da forma mais natural possivel.

O romance mais famoso do Século XVIII, vem a tona novamente, no



texto, OS LIMITES DA REPRESENTACAO EM ROUSSEAU, UMA REFLEXAO A
PARTIR DO ROMANCE JULIA OU A NOVA HELOISA, em que a autora, Maria
de Jesus Gongalves Dominici analisa alguns aspectos do pensamento de
Rousseau presentes em A Nova Heloisa. Enfatiza a expressividade poética
do autor que Ihe confere um género literario proprio ao romance, mas que
vai além de toda pretensdo de um romance comum. Sua obra consegue
abarcar, numa leve comunhao, filosofia e poesia e, desse modo, nao ser-
ve apenas como entretenimento, mas como inspira¢do aos bons costumes,
ao amor e a virtude. Sabe-se que o pensamento rousseauniano foi bastante
criticado, por ser, ao mesmo tempo, tdo contraditdrio quanto inspirador. A
Nova Heloisa é uma criacdao que inspira profundo apego aos seus leitores,
pois seus personagens e seu ambiente tém uma leveza quase despercebida
a “olhos grossos”, mas que trazem toda vontade do autor de comunicar por
meio de um fabuloso romance de amor, sua visao de mundo. Nenhum outro
pensador, fildsofo ou literato, conseguiu, com tamanha faganha, desenvol-
ver um romance que, além de simples novela, expressa todo conteudo filo-
sofico de sua época e, ao se distanciar de uma racionalidade erudita, tenha
dado lugar a expressividade de uma razao sensivel.

POR UM MOMENTO DE FELICIDADE: A ESSENCIA DA FELICIDADE
DE J.-J. ROUSSEAU NA OBRA 'FELICIDADE CLANDESTINA’ DE CLARICE LIS-
PECTOR, de Tainnara Cristina Pinheiro Hernandez aborda a tematica en-
tre a filosofia e a literatura, a partir do conceito de felicidade encontrado na
teoria do filésofo Jean-Jacques Rousseau, que pode ser observado em alguns
contos de Clarice Lispector (1920-1977), apresentando, portanto, uma rela-
¢ao entre filosofia e literatura, dado que esse tema é encontrado nos dois
conhecimentos. Nesse sentido, a autora busca compreender de que forma a
filosofia e a literatura poderia ocasionar um didlogo possivel e se completa-
rem, haja visto que se frisou bastante suas incompatibilidades na Antiguida-
de, tendo como fomentador inicial dessa rivalidade, o filésofo Platdo, que no
livro X da Republica decretou a expulsdo dos poetas da cidade. Em virtude de
tal conceito captado do filésofo Rousseau, podemos fazer uma relacdo entre
0 pensamento rousseauniano e os contos Felicidade Clandestina e Restos de
um Carnaval de Clarice Lispector que relatam em suas histérias uma felicida-
de que escapa de forma repentina da vida dos seus personagens. demais a
escrita para Clarice e Rousseau era a Unica forma que tinham de contar para



o mundo como realmente se sentiam acerca de tudo, por isso depois que se
tornaram parte do ambiente literario ndo tiveram mais como sair.

A critica de Rousseau a razaoiluminista, é apresentada no artigo, ROU-
SSEAU: DE ILUMINISTA A CRITICO DA RAZAO ILUMINADA, por Luis Felipe
Moreira Soares, em que o autor explica os encontros e desencontros do filo-
sofo, partindo de uma ideia acerca do seu papel dentro da republica das letras
e o seu afastamento do movimento dos enciclopedistas. Para tanto, é explica-
do o contexto historico moderno, que apresentava uma filosofia materialista,
tendo como pilar a exacerbagdo do otimismo da razdo, a elucidagdo dos pro-
blemas; da mesma forma que a trajetdria do fildsofo e a sua construgao den-
tro da republica de Genebra e, posteriormente, na cidade de Paris, destacan-
do os pontos principais que tornaram o célebre autor Rousseau. Ainda, como
ponto chave para essa transi¢dao, usando o momento em que o autor participa
do concurso oferecido pela academia de Dijon, onde lhe rendeu o prémio de
vencedor, além de servir como chave de entrada para uma nova vida, seja ela
de aplausos e reconhecimento, seja ela de perseguicoes e criticas.

Sobre a antropologia de Jean-Jacques Rousseau, Antonio Carlos
Borges da Silva escreve em ROUSSEAU E O ESTUDO DO HOMEM, uma
observacao de que para o fildsofo Jean-Jacques Rousseau, a reflexdo antro-
poldgica serve para fundamentar outras areas do conhecimento humano, a
saber, a politica, o direito, a educacao, as artes, e a religido. Assim, para a
compreensdo dos principios da organizagao da vida social, deve-se conhecer
arespeito darealidade do proprio homem. Ao refutar alguns pressupostos do
lluminismo do século XVIIl, como o universalismo e o racionalismo, que con-
sideravam o homem como um ser abstrato, e sob um parametro especifico
de civilizagdo, Rousseau abre novos campos tedricos para as ciéncias do ho-
mem. Embora sustentando a unicidade da natureza humana, Rousseau afir-
ma que os homens podem ser modificados pelas circunstancias de tempo e
espaco. Por conseguinte, deve ser observado que nem tudo convém a todos
0s povos em qualquer tempo ou lugar. Para se saber o que é mais adequado a
um povo, deve-se considerar a questao relativamente a sua realidade concre-
ta. A concepgdo do homem como um ser histoérico tornou-se um dos maiores
legados do pensamento de Rousseau para a posteridade. Assim, o presente
estudo visa construir alguns esbogos sobre as questdes mais fundamentais
de carater antropoldgico no pensamento de Rousseau, considerando a anali-
se do postulado do estado de natureza formulado pelo autor.



ROUSSEAU, O LETRISTA E INIMIGO DAS LETRAS, é o artigo de Pris-
cila de Oliveira Silva, que apresenta a critica realizada pelo fildsofo ao longo
de sua obra por entender que a sociedade na época do lluminismo era cor-
rompida e degenerada. Criticou as ciéncias, as artes e as letras por serem
maléficas aos povos e colaborar com a corrupgao. Porém, em 1761, langou o
romance Julia ou A Nova Heloisa com o intuito de proteger seus leitores da
corrupgao, causando grande alvorogo, pois, além de condenar o romance,
esse tipo de narrativa era acusado de transviar a ordem moral e estética.
Dessa maneira, a autora tenta compreender de que maneira se configura
a situacao paradoxal na qual Rousseau se encontra, isto €, de critico ao ro-
mance a romancista, e finalmente, analisar de que forma seu romance pode
instruir moralmente os povos. Rousseau encontrou no género uma forma
capaz de proteger seus leitores de uma maior corrupgao dentro de uma so-
ciedade ja corrompida. Ele ndo contraria os proprios principios ao escrever
um romance. Ele o faz de forma diferente, pois as fun¢des das coisas variam
de acordo com quem lhe conduzem.

Por fim, o texto emblematico de Jacenilde Sousa Diniz, SOB A OTICA
DA MASCARA: A INTRODUCAO DO LUXO NOS ESPETACULOS E SUA CONFI-
GURACAO NA FESTA DO BUMBA-MEU-BOI DO MARANHAO, A PARTIR DO
PENSAMENTO DE JEAN-JACQUES ROUSSEAU, realiza uma analise acerca da
introducgdo dos espetaculos a moda parisiense em Genebra, especificamente,
da negativa do filésofo Jean-Jacques Rousseau, ao que se refere a instalacdo
de tais espetaculos, em sua cidade natal. A partir da necessidade de trazer
a tona a discussdo sobre a identidade de um povo a partir da cultura, tendo
em vista as duras criticas que Rousseau realiza aos espetaculos parisienses,
a autora se concentra na introducao do luxo na realidade dos Genebrinos,
visto que, conforme o fildsofo, ndo era algo que estavam adaptados na repu-
blica. Nesse sentido, poderia, na perspectiva de Jean-Jacques, afetar direta-
mente o modo de vida do seu povo, a forma como a identidade e a maneira
de reconhecerem-se estava organizada. Como pano de fundo estabelece-se
uma discussdo prevista na obra do filésofo, Discurso sobre as ciéncias e artes,
acerca do ser e parecer. Ademais, Jean-Jacques através da Carta a D’Alambert
sobre os espetdculos, evidencia que em Genebra, ja havia o modo de festejar
dos genebrinos, a festa civica, reflexo da cultura do seu povo. A negativa de
Rousseau para essa tentativa de implantacdo dos espetaculos a moda pari-



siense, fornece margem para analise das condi¢des da festa do bumba-meu-
-boi do Maranh&o no seu processo de transformacdo, sobretudo, quando
notadamente marcada pela introdu¢do do luxo, e palco para atragdo de tu-
ristas. Dessa forma, o artigo apresenta a indagacao sobre a possibilidade das
possiveis resultantes que a implantacdo dos espetaculos luxuosos criticados
por Rousseau, trariam para Genebra e poderiam ensejar na festa do bumba-
-meu-boi do Maranhao, uma vez que, atinge diretamente na cultura do povo,
e consequentemente na sua identidade, no seu modo de viver.

Como organizador deste livro, expresso meu agradecimento a
autoria dos orientandos e orientandas pela contribui¢do da diversida-
de tematica de suas pesquisas, demonstrando as ricas possibilidades
de abordagens, eminentemente interdisciplinar, na obra do filésofo
Jean-Jacques Rousseau. Da mesma forma, agradeco a EDUFMA, a
CAPES, ao PPGCult Programa de P6s-Graduagao em Cultura e Socie-
dade que abriu a Chamada Interna N° 03/2022, referente ao Pagamento
de Auxilio Financeiro ao Pesquisador através do Recurso Proprio (2022),
que possibilitou a publicagdo desse livro em forma de coletanea (im-
presso), com o financiamento da CAPES (Finance code 001) que tanto
viabilizou para que a publicacao saisse, e a todos que contribuiram de
uma forma ou de outra para a execuc¢ao desse projeto.
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Luciano da Silva Facanha

Autor e Organizador

Lider do GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq
Professor do Departamento de Filosofia e do Programa
de Pds-Graduagao em Cultura e Sociedade
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FILOSOFIA, EDUCACAO
E LINGUAGEM: DA
NATUREZA POETICA AO
RECONHECIMENTO DAS
PAIXOES, DA MEMORIA,
DA IMAGINACAO E DE
OUTREM EM ROUSSEAU!

Luciano da Silva Faganha

N3o ha arte sendo para e pelo outro.
(Sartre)

Sinto-me completamente estrangeiro a linguagem deste lugar.
(Platdo)

Bento Prado Junior pontua que, é fundamental o reconhecimento
da importancia da linguagem para Rousseau, “é mesmo o coragdo de sua
escrita”, perpassando por todos os caminhos, pois, ela é a chave para com-
preensdo da profundidade de sua obra. "S¢ essa filosofia da linguagem reve-
laria sua unidade em todas as suas vertentes: Teoria, Politica, Belas-Letras.”?
Jean Starobinski enfatiza que “a reflexao sobre a linguagem” se ndo ocupa
o mais importante, pelo menos, tem “um lugar consideravel” na escrita rou-
sseauniana3. No entanto, isso ndo quer dizer, em momento algum, deter-se
Wn\;a integral de minha tese de doutoramento Poética e estética em Rousseau: corrupgéo do gosto,
degeneragdo e mimesis das paixdes, que se encontra na Segunda Parte: DA LINGUAGEM DA CONVENGAO A CONVERSAO

DA LINGUAGEM: 'Belas-Letras e Belas-Artes’ - degeneracdo das paixdes, no item 2.1, com o titulo: ANATUREZA POETICA
DA LINGUAGEM: DO RECONHECIMENTO DAS PAIXOES, DA MEMORIA, DA IMAGINAGAO E DE ‘OUTREM". p. 140-196.

2 - PRADO JUNIOR, Bento. A forca da voz e a violéncia das coisas. In: Ensaio sobre a origem das linguas. Tradugao:
Fulvia M. L. Moretto. Campinas: Editora da Unicamp, 1998. p. 10.

3 - Jean Starobinski chama atencdo para a Teoria da Linguagem em Rousseau, pois, “sob muitos aspectos, estamos de
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num ambito diferenciado das reflexdes do escritor, ou seja, dos seus possi-
veis contrastes, das suas bizarrices, tornando-se quase como uma epizeuxe,
por ser uma marca de sua escrita. Quanto a isso, Alain Grosrichard ressalta
que varios especialistas tém escrito na tentativa de buscar uma coeréncia
nas obras de Rousseau, mas esbarram ao encontrar “discursos que depen-
dem de géneros tdo variados como um livro de filosofia politica, um tratado
de educagao, um romance, uma autobiografia etc.”* Objetivam uma harmo-
nizagdo da obra rousseauniana na forma de uma reordenacdo para tornar a
obra coesa. Porém, esse parece ndo ser o objetivo de Rousseau, nem mesmo
seria a sua intencdo. Nesse sentido, o proprio autor nos adverte:

Escrevi sobre diversos assuntos, mas sempre nos mesmos principios:
sempre a mesma moral, a mesma crenga, as mesmas maximas e, se
quiserem, as mesmas opinides.’

Dessa forma, se ha essa coeréncia em suas obras, parece nao ha-
ver quanto ao “tom” utilizado em cada uma, pois, o autor acaba se valen-
do das variac¢des da linguagem para comunicar seus diversos discursos, "o
problema da comunicacdo, a escolha dos meios de expressdo preocupa em
Rousseau o musico, o artista, o romancista e, no supremo grau, o autobio-
grafico.”® Talvez, por isso, procurasse a maneira mais exemplar para se co-
municar, e, ao utilizar, acabou demonstrando que ha varias possibilidades
de comunicagdo. Isso é bastante explicito, tanto que o autor se preocupa
em informar a escrita que estd sendo utilizada, chegando a teorizar sobre os
diversos tipos de linguagem e qual a mais adequada para cada transmissao;
Starobinski acrescenta: “faz da palavra o tema de seu proéprio discurso.”’

No Discurso sobre as ciéncias e as artes, embora o autor afirme existir:
“falta de sistematicidade, de l6gica”, pois, escreve de maneira menos direta
e ordenada, sdo localizados alguns encadeamentos principais e essenciais

posse, aqui de um dos elementos que asseguram a coesao interna de uma obra muito frequentemente acusada de care-
cer de unidade.” (STAROBINSKI, Jean. Rousseau e a origem das linguas. (3° Ensaio sobre Rousseau). In: Jean-Jacques
Rousseau: a transparéncia e o obstaculo; seguido de sete ensaios sobre Rousseau, op. cit., p. 310.).

4 - GROSRICHARD, Alain. Notas a margem da obra de Bento Prado Junior sobre a retérica de Rousseau. In: PRADO
JUNIOR, Bento. A retdrica de Rousseau e outros ensaios. Org. e apresentagao: Franklin de Mattos. Tradugao: Cristina
Prado. S&o Paulo: Cosac Naify, 2008.

5 - ROUSSEAU, Jean-Jacques. OC. IV. Lettre a Christophe de Beaumont. Paris: Pléiade, Gallimard, 1969, p. 928.
[Referéncia brasileira: Carta a Beaumont (1762). In: Jean-Jacques Rousseau: Carta a Christophe de Beaumont e ou-
tros escritos sobre a religido e a moral. Tradugdo e notas: José Oscar de Almeida Marques. Sdo Paulo: Estagdo Liber-
dade, 2005. p. 40.].

6 - STAROBINSKI, Jean. Rousseau e a origem das linguas. (Ensaio), op. cit., p. 310.
7-1d.
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que representam o germe do seu pensamento, e, que iriam ser desenvol-
vidos brevemente. O genebrino anuncia as linhas gerais do que viria a ser a
sua filosofia politica, as questdes morais, educacionais e de carater memo-
rialistico ao qual lhe asseguraria lugar de relevo entre os grandes pensado-
res de todos os tempos. Jean-Jacques faz um alerta de que o raciocinio é o
método utilizado, consequentemente, de como a linguagem se desenrolara
nessa leitura, para que sua critica possa ser compreendida; devendo estar
em pleno acordo com as indugdes histdricas® (hipdteses), pois, com a “con-
formidade estética” criada pelas artes, por meio de uma “coeréncia vil e ilu-
soria” que sufocou a sinceridade dos individuos e contribuiu na “corrup¢do
do gosto” e na “degeneragao das paixdes”, isso poderia dificultar na propria
compreensao do texto.

Também, no Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade
entre os homens, Rousseau tem essa preocupacao ao explicar: "*Como se deu o
processo de degenera¢do do homem: a evolugdo do homem é sa?” A verifica-
¢ao disso nao é feita a partir de fatos historicos concretos, e sim, hipotéticos,
parecidos com o que foi desenvolvido no Primeiro Discurso; além, da evolugao
do tempo, devido a mudancas exteriores e ao progresso natural do homem;
pois, ha uma igualdade original inscrita no homem natural; tudo isso, visando
observar a degeneracdo e a corrupgao do estado politico e social existentes.

Todavia, vale ressaltar que, também, nessa obra, ha uma forte ne-
cessidade de justificacdo da questao metodologica utilizada, além da adver-
téncia de que, as conclusdes a que chega, mesmo hipotéticas, mas, nem por
isso, menos verdadeiras. Assim, tratara de certezas conjeturais referentes a
realidade, afinal, considera os Unicos meios que se possa ter para descobrir
a verdade. Além do que, esses principios descritos fazem parte de um siste-
ma para fornecer os resultados esperados e alcancados. Ressalta que, é isso
que o dispensara “de estender suas reflexdes sobre a maneira pela qual o
transcurso de tempo compensa a pequena verossimilhanca dos aconteci-
mentos.”” Se por um acaso faltar uma explicacdo historica, uma sequéncia
de fatos intermediarios, a filosofia pode, perfeitamente, utilizar das alego-
rias da linguagem e interpolar com uma interpretacdo coerente; cabendo a

8 - Primeiro Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 342.

9 - ROUSSEAU, Jean-Jacques. OC Ill. Discours sur l'origine et les fondements de l'inégalité parmi lés hommes. Pre-
miére partie. Paris: Pléiade, Gallimard, 1964. p. 162. [Referéncia brasileira: Discurso sobre a origem e os fundamentos
da desigualdade entre os homens ou Segundo Discurso. Primeira Parte. (Cole¢do Os Pensadores). Tradugao: Lourdes
Santos Machado. S&o Paulo: Abril Cultural, 1978. p. 259.].
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mesma, “determinar os fatos semelhantes que possam liga-los”. Conforme
Rousseau: "em matéria de acontecimentos, a semelhanca reduz os fatos a
um numero de classes diferentes muito menor do que se imagina.”"

Dessa forma, utiliza a formula de oposi¢do entre natureza e socie-
dade, conforme Salinas, “uma figuragao quase mitica do homem natural”,
com caracteristicas de uma “vida isolada na abundancia; faculdades em
existéncia virtual; auséncia de paixdes; comportamentos aquém do bem e
do mal”"; para tornar mais significativo as diferencas dos estados. Deixando
claro, de como se da a existéncia desse estado:

N&o constitui empreendimento trivial separar o que ha de original e
de artificial na natureza atual do homem, e conhecer com exatiddo
um estado que ndo mais existe, que talvez nunca tenha existido,
que provavelmente jamais existira, e sobre o qual se tem, contudo,
a necessidade de alcangar nogdes exatas para bem julgar de nosso es-
tado presente."?

Dai a necessidade do esclarecimento ao leitor, o ‘afastamento de to-
dos os fatos, pois eles nao se prendem a questdo’; ndo se devendo conside-
rar as pesquisas, como verdades historicas, mas somente como raciocinios
hipotéticos e condicionais, como uma espécie de memoria, ou seja, de um
referencial mais apropriado a esclarecer a natureza das coisas, que é o que
realmente interessa, e é com essa proposta que Rousseau afirma ‘esforgar-
-se por empregar uma linguagem possivel de ser compreendida’.

Entretanto, mesmo a linguagem sendo tema recorrente em suas
obras, Rousseau recomenda que, antes mesmo de falar em linguagem, tal-
vez seja melhor e mais conveniente dizer linguas, exprimindo-se assim, a
apresentacdo de diversos aspectos desse objeto multifacetado. Por isso
mesmo é que escreve o Ensaio sobre a origem das linguas: em que se fala da
Melodia e da Imitagcdo Musical, obra publicada tardiamente, e, sobre a qual
0 autor até menciona sua composi¢ao, nas Confissoes, mas, ha varias sus-
peitas sobre essa publicacdo. Uma delas é a de que seria um ensaio ou um
fragmento para inserir conjuntamente ao Segundo Discurso ou a Carta sobre
a musica francesa. Contudo, ndo ha, de forma alguma, data exata de quando

10-1d.

11 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau. Sdo Paulo: Discurso
Editorial, 1997, p. 38.

12 - Segundo Discurso, Prefacio, op. cit., p. 228-229.
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a obra foi escrita. Contudo, ressalta-se que, José Manuel Justo'?, ao analisar
a recepgao que essa “filosofia da linguagem” obteve no Século XVIII para o
“Romantismo”, ao invés de nomear uma “filosofia da linguagem em Rou-
sseau”, mais correto seria dizer: “problemas da linguagem na filosofia de
Rousseau”. Até por que, se engana quem objetiva reduzir suas obras a filoso-
fia da linguagem, pois, Rousseau ndo estuda ‘a linguagem em si mesma’; se-
gundo outro genebrino, Saussure'®, ‘tarefa esta destinada a um linguista’; e,
a perspectiva do fildsofo, ao examinar a linguagem ocorre a partir das ques-
toes e problemas emergentes a sua filosofia e a sua propria escrita. Mesmo
Rousseau tendo elaborado uma analise especifica sobre as linguas em seu
Ensaio, ou seja, tendo destacado, possivelmente, do contexto de uma obra
como o Segundo Discurso — por isso, a retomada de varias explanagdes —,
porém, a questdo principal, ndo é deslocada do contexto de sua tematica,
que compoe a sua inquietagao, qual seja: a origem das linguas esta intrinse-
camente vinculada a saida do estado de natureza e a concatenagdo de uma
sociedade da desigualdade, por seus “progressos sofridos”. Sobre o paralelo
dessas duas obras, Jean Starobinski observa o seguinte:

Textos complementares, por vezes levemente dissonantes, mas que pro-
pdem ao leitor uma mesma histdria sob dupla versdo: o Discurso sobre a
desigualdade insere uma histdria da linguagem no interior de uma histo-
ria da sociedade; inversamente, o Ensaio sobre a origem das linguas intro-
duzuma histdria da sociedade no interior de uma histéria da linguagem.'

O que se percebera, de uma forma pontual, pois é como se proce-
derd aqui, diante inUmeras e semelhantes abordagens que ha no Segundo
Discurso e no Ensaio sobre a origem das linguas, também, no Emilio, que Sa-
linas destaca, a observacdo feita por Starobinski de que “o Ensaio seria um
primeiro esbo¢o, que logo em seguida é corrigido e substituido pelo Emilio e
o Segundo Discurso."'®

Porém, Rousseau menciona, pela primeira vez, o aparecimento da
“arte da linguagem”, no Discurso sobre as ciéncias e as artes, j3, se tornando ex-
plicito, de imediato, o contraponto aos indicios do *homem natural”. Citando-o:

e
13 - JUSTO, José Manuel. Ergon ou energueia - filosofia da linguagem na Alemanha: sécs. XVIII e XIX. Lisboa: Apa-
ginastantas, 1986. p. 14.

14 - SAUSSURE, Ferdinand. Curso de linguistica geral. Sdo Paulo: Cultrix, 1970. p. 25-26.
15 - STAROBINSKI, Jean. Rousseau e a origem das linguas. (Ensaio), op. cit., p. 310.
16 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 58.
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Antes que a arte polisse nossas maneiras e ensinasse nossas paixoes
a falarem a linguagem apurada, nossos costumes eram rusticos, mas
naturais, e a diferenga dos procedimentos denunciava, a primeira vis-
ta, a dos caracteres.!’

No entender do autor, a “evolu¢do” da linguagem esta associada as
transformagdes do homem e da sociedade. Do ponto de vista histdrico, o
“desenvolvimento” da linguagem caracteriza-se com a saida do homem de
um estado de nao linguagem para um estado de linguagem. Assim, ao se
referir a linguagem, sinaliza que a corrup¢ao do gosto é provinda da sua
apuragao, e, da mesma forma, esta em plena correspondéncia com a cor-
rupgao da lingua. Citando-o:

O acontecimento marcou essa diferenga. Atenas tornou-se a moradia
da polidez e do bom gosto, o pais dos oradores e dos fildsofos; I3 a
elegancia das edificagdes correspondia a da lingua.'®

E, ndo é por acaso, que Rousseau da vida e voz a Fabricio, consul e
censor romano do Século Il a. C., ‘simbolo de integridade e de austeridade
na Roma Republicana’, absolutamente incorruptivel. Em sua famosa Proso-
popeia de Fabricio, personificando essa figura que nao existe mais, diz, o que
ele diria se vivo estivesse. Imagina-o voltando a Roma nos dias em que ela
ja ndo era uma aldeia de cabanas, mas uma cidade imperial de marmore e
bronze, dominadora do mundo. Fabricio apostrofa os romanos pela deca-
déncia de sua fibra moral e pelo seu luxo e lazer excessivos, evidenciando
alegoricamente, o problema da linguagem:

Oh Fabricio! Que teria pensado vossa grande alma, se, voltando a
vida, para vossa infelicidade, visseis a face pomposa dessa Roma sal-
va por vosso brago e que vosso nome respeitavel ilustrou mais do que
todas as suas conquistas? ‘Deuses, terieis dito, ‘em que se transforma-
ram esses tetos de choupanas e esses lares rusticos nos quais outrora
habitavam a moderacdo e a virtude? Que esplendor funesto é esse,
que sucedeu a simplicidade romana? Que lingua estranha é essa?
Que costumes efeminados sdo esses? Que significam essas estatuas,
esses quadros, esses edificios? Insensatos, que fizestes? Vos, senhores
das nagdes, vos vos tornastes os escravos desses homens frivolos que
vencestes! Sdo os retoricos que vos governam!"®

I N N PO

17 - Primeiro Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 336.
18 - Ibid., p. 339.
19 - Ibid., p. 341.
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Bento Prado observa que, a prépria linguagem é o lugar da perver-
sdo, a qual arranca gritos de Fabricio, na armadilha preparada pelo vencido
astuto, “da virtude que, cega pelo prestigio das palavras, desliza em dire¢do
de seu contrario. Apenas a linguagem, seu poder de seducdo, &, assim, ca-
paz de inverter o jogo das forcas.”* Constatando-se mesmo, por essa indi-
cagdo, que, ndo so6 a apuracao do gosto esta promovendo a sua prépria “cor-
rupgao”, como também, o “desenvolvimento da linguagem”. No prefdcio de
Narciso ou O Amante de si mesmo, o fildsofo tem a oportunidade de ratificar
sua teoria, pois, 'o gosto pelas letras’ nascente das distingdes pode ocasionar
perigos infinitamente maiores do que o bem que dele é produzido.

O gosto pelas letras anuncia sempre, num povo, um comego de cor-
rupgao que rapidamente se acelera, porquanto um tal gosto so pode
nascer no seio duma nagdo de duas fontes mas, que o estudo de sua
parte entretém e mantém: a ociosidade e o desejo de distinguir-se.?!

No Segundo Discurso, Rousseau nao comeca com a “polidez” e a
“arte de agradar”, ou seja, pelos maleficios da mesma, expostas no Primei-
ro Discurso, mas, decide investigar como se deu essa “corrupcao” e “de-
generagdo”, a partir das “conjecturas vagas e quase imaginarias”, observa
que, anatomicamente, o homem?? mudou muito pouco, por isso, ira supor
conformado como o vé naquele momento. Assim, de acordo com as maos
da natureza, esse homem ¢é desprovido de todas as faculdades artificiais
adquiridas somente com “o progresso”, portanto, tudo era possivel de seu
alcance. Conforme o filésofo: “Vejo-o fartando-se sob um carvalho, refrige-
rando-se no primeiro riacho, encontrando seu leito ao pé da mesma arvore
que lhe forneceu o repasto e, assim, satisfazendo a todas as suas necessida-
des.”” Conforme Rousseau:

e~~~
20 - PRADO JUNIOR, Bento. A for¢a da voz e a violéncia das coisas. In: Ensaio sobre a origem das linguas, op. cit., p. 15.

21 - Preficio de Narciso ou O Amante de si mesmo, op. cit., p. 421. Esse prefacio é a ocasido perfeita para o filésofo
desenvolver e fundamentar algumas questdes que ficaram abertas no Primeiro Discurso, que segundo confessa o autor,
estava mal escrito e carecia de ldgica. Segundo Paul ARBOUSE-BASTIDE, o Preficio do Narciso, “como uma espécie de
revisdo geral daquela pega. Mas tal interpretagdo deve referir-se também, sendo principalmente, as préprias ideias do
Autor.” (Ibid., comentarios sobre o Prefdcio de Narciso ou O Amante de si mesmo.).

22 - O genebrino falara do homem, da mesma forma que Deus criou Ad3o e Eva, ou seja, que ndo foram criados criangas, mas
naidade de homens perfeitos; s6 Deus pode dizer como de fato agiu. Isto serve para explicar que ha coisas que escapam dara-
z30. Por isso, observa o homem: “andando sobre dois pés, utilizando suas maos como o fazemos com as nossas, levando seu
olhar atoda a natureza e medindo com os olhos a vasta extenséo do céu.” (Segundo Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 238.).

23 - Id. Como se pode perceber, ¢ uma versao ou visdo pessimista, inédita da histéria na modernidade. E a prépria anti-
tese teorica e conjetural do sentido de histdria da vida humana, pois, ao que tudo indica, é a sociedade, a responsavel
pelos feitos humanos; No estado primitivo, os Unicos inimigos dos homens eram as enfermidades naturais e os sinais
que representavam as nossas fraquezas, como a infancia e a velhice, nem mesmo as doencas, pois, essas ja pertenciam
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Errando pelas florestas, sem industrias, sem palavra, sem domicilio,
sem guerra e sem liga¢do, sem qualquer necessidade de seus semelhan-
tes, bem como sem qualquer desejo de prejudica-los, talvez sem sequer
reconhecer alguns deles individualmente, o homem selvagem, sujeito
a poucas paixdes e bastando-se a si mesmo, ndo possuia sendo os sen-
timentos e as luzes proprias desse estado, no qual so sentia suas ver-
dadeiras necessidades, so olhava aquilo que acreditava ter interesse de
ver, ndo fazendo sua inteligéncia maiores progressos do que a vaidade.**

No estado de natureza, o homem era disperso®, dessa forma, Rous-
seau comeca a assinalar que, o propdsito do homem se comunicar, somen-
te aparece quando nao mais esta no estado de natureza; pois, “a maneira
simples, uniforme e solitaria de viver prescrita pela natureza”, mesmo as ne-
cessidades de ordem natural e fisica, nao solicitam nenhuma voz; ora, havia
“privagao de todas as inutilidades que consideramos tdo necessarias.”* E,
de uma forma extremada, o filésofo ousa assegurar que, “o estado de refle-
x30 é um estado contrario a natureza e que o homem que medita é um ani-
mal depravado.”” Este homem, “s6”, onde a sua conservagdo sera quase sua
Unica preocupacgdo, em que os drgaos dos sentidos, numa situagao contraria
a da sociedade, “permanecem num estado de grosseria que deles excluira
qualquer delicadeza”, ou seja, os 6rgaos dos sentidos, nesse comando, fi-
cam divididos, “terd o tato e o gosto de uma rudez extrema, e a vista, a au-
dicdo e o olfato de uma enorme sutileza.”*®

Contudo, a natureza confere sentidos tanto para os animais quanto
para os homens, para que eles possam se recompor e defender sozinhos, mas,
ha uma diferenca crucial nesse ponto, é a propria condi¢do de ser homem.
Enquanto uns agem por instinto, outros por ato de pura liberdade; por isso,
os animais ndo podem desviar-se da regra que lhes é prescrita. Todavia, no
Ensaio, Rousseau enfatiza que, a invenc¢do da arte de comunicar ideias, ndo
depende dos 6rgaos dos sentidos, ou seja, a lingua da convencao, so perten-
ce mesmo, ao homem; pois, depende da faculdade que € propria do homem.
Esta sim é que faz com que o homem empregue seus 6rgaos objetivando a co-

“a extrema desigualdade da maneira de viver na sociedade.” (Ibid., p. 239.).
24 - Ibid., p. 256-257.

25 - Ibid., p. 239.

26 - Ibid., p. 242.

27 - Ibid., p. 241.

28 - Ibid., p. 242.

36



municacao das ideias. Basta que haja um meio de comunicagao entre um ho-
mem e seu semelhante, no qual um possa agir e o outro possa sentir que, co-
municardo tantas ideias quanto possuirem. Dai também pode se retirar uma
diferenca que ha entre o homem e os animais, pois, estes possuem 6rgaos
para produzirem uma comunicagdo, possuem uma organizagao suficiente e
nenhum deles a utilizou, por estarem desprovidos dessa faculdade.? Ora, os
animais possuem linguas naturais, por isso mesmo, inatas, e nao adquiridas,
logo, ndo conhecem “o progresso” como a lingua que pertence ao homem,
que é a lingua de convencao, “esta é a razdo por que o homem progride, seja
para o bem ou para o mal, e por que os animais ndo o conseguem.”°

Assim, no Ensaio, o fildsofo aponta duas vias, por meio das quais seja
possivel agir sobre os sentidos’' do outro: "o movimento e a voz"*?. E Sa-
linas lembra que, “ancestrais longinquos da pintura e da musica, os gestos
do corpo e as entonagdes da voz visam suprimir a distancia entre os sujei-
tos que se constituem e buscam presentificar os sentimentos despertados.
E em funcdo desta oposicdo central que sera articulada a evolucdo histérica
e a diversificacdo espacial das linguas e das artes, que nada mais serdo do
que sofisticagdes a partir destas condi¢des primitivas de toda comunicagdo
em geral.”* Rousseau, entdo nos explica que, primeiramente, de forma ime-
diata, se encontra o movimento no tato, encontrando seu limite no compri-
mento do braco, porisso, ndo pode ser transmitida a distancia. E a segunda,
de forma mediata, pelo gesto, “alcanca tdo longe quanto o raio visual.” Res-

e
29 - Rousseau exemplifica com os animais que vivem e trabalham em comum, “como os castores, as formigas e as
abelhas”. Segundo observa Starobinski, a capacidade de se comunicar é mesmo, uma disposigao inerente ao homem:
“Trata-se de uma palavra que o homem escuta porque ela se fala nele: o fato de percebé-la garante uma moralidade
primeira que distingue ja o homem do animal, mesmo quando o homem e o animal parecessem idénticos em sua con-
duta. O homem se define em primeiro lugar ndo porque fala, mas porque escuta. (STAROBINSKI, Jean. Rousseau e a
origem das linguas. (Ensaio), op. cit., p. 312-313.). Rousseau ndo duvida que haja uma “lingua natural” em comum, entre
os animais, para se comunicarem: “*ha mesmo razao para crer-se que a lingua dos castores e a das formigas se compdem
de gestos, falando somente aos olhos.” (EOL, Capitulo |, op. cit., p. 163.).

30-Id.

31 - Ressalta-se que, no Segundo Discurso, Rousseau se refere aos cinco 6rgaos dos sentidos de forma bastante sinté-
tica e rapida, ja no Ensaio sobre a origem das linguas, apenas menciona que o tato, a visao e a audigdo, sdo os Unicos
sentidos passivos a linguagem entre os homens no estado de natureza; e, ao falar do gosto (paladar), considera o
sentido, “em cujas sensagdes ndo se mistura nada de moral. Também a gulodice s6 é vicio dominante naqueles que
nada sentem” (Ibid., Capitulo XV, p. 192.); ou seja, da mesma forma que ird trata-lo no Emilio. Considera a atividade
do paladar, toda fisica e material; “é o Unico que ndo fala a imaginagdo.” (Emilio, Livro lIl, p. 156.). Produz substéncias
que devem fazer parte da nossa e ndo apenas nos cerca. Porém, esse sentido nao habilita as paixdes, “geralmente, os
coragdes ternos e voluptuosos, os caracteres apaixonados e realmente sensiveis, faceis de se comoverem pelos outros
sentidos, sdo assaz indiferentes a esse.” (Id.). Rousseau nos diz que a alma de um glutdo esta toda no seu paladar; “é o
vicio dos coragdes sem estofo.” (Ibid., p. 157.). Ndo aborda o olfato no Ensaio. Porém, no Emilio ele ira dar prioridade ao
olfato, como sendo o sentido mais importante, época em que ja ha um Reconhecimento da Imaginagao da Memoria
e das Paixdes, como sera observado em breve, nesse trabalho.

32 - EOL, Capitulo |, op. cit., p. 159.
33 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 47-48.
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tando, portanto, a vista e o ouvido, enquanto “6rgaos passivos a linguagem
entre homens dispersos.”*

E, mesmo a linguagem da voz e do gesto sendo igualmente naturais;
a linguagem dos gestos por ndo depender tanto das conven¢oes aparenta ser
mais facil, pois, “um maior numero de objetos impressiona antes nossos olhos
do que nossos ouvidos, e as figuras apresentam maior variedade do que os sons,
mostrando-se também mais expressivas e dizendo mais em menos tempo.”**

Rousseau rememora que, o amor foi o inventor do desenho, e mesmo
podendo ter inventado a palavra, ndo alcangou nesse éxito, mais felicidade,
acabou desprezando-a e buscou maneiras mais fortes e vivas para se expri-
mir. Portanto, os gestos, apenas representam a nossa inquietacao natural.
Assinala que, depois que aprendemos a gesticular, até da “arte das pantomi-
mas” nos esquecemos, da mesma forma, pelo aparecimento das belas gra-
maticas, ndo entendemos mais os simbolos, pois o que os antigos diziam,
ndo exprimia com palavras, mais com sinais, “ndo diziam, mostravam-no."*

O filésofo vai enfatizando, dessa forma, que os meios mais seguros
de convencimento, se davam pelo olhar, mais do que pelos discursos. Isso
ocorria, pelo despertar da imaginagao, através dos objetos oferecidos, “ex-
cita a curiosidade, mantém o espirito em suspenso e na expectativa do que
se vai dizer.”*” O autor destaca que a linguagem mais expressiva é aquela na
qual o sinal ou a imagem diga tudo, antes que algo seja falado. Exemplifi-
ca com a Historia*¥, em muitos momentos decisivos, que bastaram simples
sinais para que o outro entendesse de uma forma rapida a sua mensagem,
mas, o genebrino adverte: “substitui esses sinais por uma carta — quanto mais
ameacadora for; menos intimidara.”* E, por varios fatos narrados e conhe-
cidos da humanidade, é que se pode constatar que "“se fala aos olhos muito
melhor do que aos ouvidos"*’; percebendo-se inclusive que, os discursos mais
mit., p. 160.
35-1d.
36-1d.

37-1d.

38 - Rousseau destaca varios fatos da Histéria, em que o convencimento se deu muito mais pelos olhos do que pelos
discursos: “Tarquinio e Trasibulo, decepando o bot&o da papoula”; “Alexandre aplicando seu selo a boca do favorito”;
“Didgenes passando na frente de Zendo”; “Dario com seu exército na Citia”; “O levita de Efraim vingando-se da morte
de sua mulher”; O rei Saul, a partir de um sinal de sua volta da lavoura, ao despedacar os bois de seu arado, fez Israel
socorrer a cidade de Jabés”; “Ateneu ao contar como Hipérides absolveu a cortesd Frinéia” etc. (Ibid., p. 160-161.).

39 - Ibid., p. 160.

40 - No Livro Ill do Emilio, ao comparar a audicdo e a visao, a partir de um mesmo corpo, Rousseau destaca qual das duas
impressdes chegara antes aos 6rgaos dos sentidos. Exemplifica que até o momento que ainda se vé o fogo de um canhéo,
ainda se pode resguardar, mas, quando se ouve o ruido, nada mais ha que fazer, pois a bala ja esta presente. O érgdo que cor-
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eloquentes, sao 0s que possuem maior nUmero de imagens e "0s sons nunca
possuem maior energia do que quando fazem o efeito das cores.”*!

Eis ai, o problema da necessidade comecando a surgir no homem,
pois "o espirito deprava os sentidos e a vontade ainda fala quando a nature-
za se cala.”* E a sua qualidade de agente livre, ou seja, ndo é nem a “sensibi-
lidade” nem o “entendimento”, mas, a “liberdade”*, portanto, constituin-
do-se numa diferenca especifica entre o homem e os animais, pois, além de
levar o homem tanto em dire¢do do “bem”, quanto do “mal”, esta na base
da capacidade inventiva, como o exemplo das linguas. Mas é, “sobretudo, a
consciéncia dessa liberdade que se mostra a espiritualidade de sua alma”*;
apontando, dessa maneira, uma outra qualidade distintiva especifica, que,
provocaria a primeira, é a faculdade de aperfeicoar-se (a perfectibilidade)*;
essa faculdade se desenvolve sucessivamente de acordo com as circunstan-
cias; tanto na espécie quanto no individuo; Rousseau, ndo nega que o ho-
mem pensa, mas atribuira a sua razdo um estatuto diferente do tradicional.
No homem primitivo esta razdo e a inteligéncia de que tanto nos orgulhamos
se encontram no estado “virtual”, em poténcia, como algo que ainda ndo se
manifestou plenamente e que necessita de estimulo para se atualizar; haja
vista que, os primeiros “desenvolvimentos” do homem nesse estado tenha
se dado unicamente ao instinto, pois, o “perceber e o sentir”, foram as pri-
meiras circunstancias da perfectibilidade. "Querer e ndo querer, desejar e
temer, serdo as primeiras e quase Unicas operagoes de sua alma, até que
novas circunstancias nela determinem novos desenvolvimentos.”*

Nesse estado primitivo, as paixdes ainda sdo tranquilas*’, ha somen-
te o aspecto fisico do amor e sdo bastante felizes para ignorar as preferén-

responde ao ouvido é a voz, embora seja apenas um meio para cultivar o primeiro sentido. (Emilio, Livro lll, op. cit., p. 156.).
41 - EOL, Capitulo |, op. cit., p. 161.
42 - Segundo Discurso, Primeira parte. p. 243.

43 - No Ensaio Rousseau enfatiza que, a liberdade esta no fundamento da capacidade de invengao das linguas, pois,
ao renunciarem a liberdade primitiva, o homem tornou-se sociavel, “pondo o dedo no eixo do globo e o inclinou sobre
o eixo do universo. Com esse leve movimento, [diz o filésofo], vejo a face da terra mudar-se e decidir-se a vocagao do
género humano.” (EOL, Capitulo IX, op. cit., p. 179.). Destaca também que, “Nada fazer”, ndo tomar nenhuma atitude,
“constitui a primeira e a mais forte paixdo do homem, depois da de se conservar.” (Id.).

44 - Segundo Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 243.

45 - Ao fazer uma critica a filosofia do progresso e das luzes, Rousseau questiona sobre a possibilidade dessa faculdade
distintiva ter tirado o homem de sua condigéo original, fazendo-o seguir por caminhos funestos.

46 - Segundo Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 244.

47 - Nesse ponto, Rousseau faz uma critica a Hobbes, pelo fato de ter incluido, inoportunamente, no desejo de conser-
vagao do homem no estado natural, a necessidade de satisfazer uma multiddo de paixdes, que segundo o genebrino,
nesse estado, as paixdes sdo amenas.
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cias que irritam os sentimentos, portanto, “a imaginacdo que determina
tantos prejuizos entre nos, ndo atinge os corac¢des selvagens”; uma vez
satisfazendo a necessidade, extingui-se todos os desejos; ademais, o desejo
que havia, era o de conservagao, mas, equilibrado com uma repugnancia
inata de ver sofrer seu semelhante; do ponto de vista moral, inspirada pelo
principio da virtude natural do homem, uma paixao natural que é o senti-
mento de piedade: “virtude tanto mais universal e tanto mais Util ao ho-
mem quando nele precede o uso de qualquer reflexao”*, algo tao natural,
observado até mesmo nos animais; basta perceber que “um animal ndo pas-
sa sem inquieta¢do ao lado de um animal morto de sua espécie.”*® Ora, até
os costumes mais depravados tém dificuldade em destruir®, pois, “desejar
que alguém nao sofra ndo sera desejar que seja feliz?”>2 A natureza conferiu
a piedade para apoiar a razdo. “E a razdo que engendra o amor-proprio e
a reflexao o fortifica; faz o homem voltar-se sobre si mesmo; separa-o de
quanto o perturba e aflige.”>* A piedade natural modera a acdo de um outro
principio, que, esta relacionado ao nosso bem-estar e a nossa conservagao,
o amor de si mesmo que ha em cada individuo, colaborando de forma con-
junta para a conservagao das espécies. Inspirando uma maxima de bondade
natural, menos perfeita, porém, mais Util para esse momento: “Alcanca teu
bem com o menor mal possivel para outrem.”>* Assim, o amor de si mesmo é
o contraponto do amor proéprio, sentimento ausente no coragao do homem
primitivo, e que é uma perversdo do amor de si originario, pois, o homem
ndo tinha a menor noc¢ao do teu e do meu; além de haver uma repugnancia
inata em ver o outro sofrer.

Portanto, mesmo sem recorrer a fatos historicos, é perceptivel que “as
necessidades modicas dos primeiros homens estdo ao alcance da mao, além
de estar muito distante do grau de conhecimento necessario para desejar al-
cancgar outras maiores que nao tem curiosidade.”” O filésofo adverte: “Sua

mmrimeira parte, op. cit., p. 256.
49 - Ibid., p. 253.

50 - 1d.

51-1d.

52 - Ibid., p. 254.

53 - (Id.). “E a filosofia que isola.” (Id.). Rousseau aproveita para fazer suas criticas ao tom aspero dos seus contempo-
raneos, os phlilosophes.

54 - 1d. p. 254.
55 - Ibid., p. 244-245. Rousseau ressalta quantas artes foram extintas, por ndo se saber nem mesmo reproduzi-las. (Ibid.,
P. 245.).
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imaginacao nada lhe descreve, o coragao nada lhe pede.”* Destarte, o pro-
gresso ndo é inerente ao homem natural, até pode existir algum avango sobre
si mesmo, mas, de forma alguma da maneira como tudo se encontra, conven-
¢Oes, regras e codigos, ou seja, ha uma grande distancia entre as puras sensa-
¢oes e 0s mais simples conhecimentos®’, e, uma coisa é certa: foi o “auxilio”
da comunicagao e a preméncia da necessidade que diminuiram o intervalo
da chegada da degeneragdo. Rousseau questiona: "Que progresso poderia co-
nhecer o género humano esparso nas florestas entre os animais?” Como um
filésofo descobriria as mais sublimes verdades vivendo nesse contexto? “Ho-
mens ndo tendo domicilio fixo nem necessidade uns dos outros, se encontra-
riam talvez, somente duas vezes na vida, sem se conhecerem e sem se falar.”*
O problema da linguagem vai adquirindo um tratamento pormeno-
rizado. O autor ressalta as ideias que devemos a utilizacdo das palavras, a
facilitacdo que a gramatica proporcionou, a primeira inven¢ao das linguas,
e, principalmente, a representacao do uso que a linguagem tem, na apro-
ximacgao entre os homens, pois esse é o grande passo que serve de inter-
mediario entre o isolamento individual e as relagdes com os semelhantes®.
“Uma vez supondo-se essa necessidade —, qual o motivo que poderia levar
o outro a atendé-lo; ou finalmente, neste Ultimo caso, como poderiam esta-
belecer condi¢des entre si”?% Ao dizer isso, Rousseau examina no Segundo
Discurso, os obstaculos relativos a origem das linguas, pois, se quase nem se
encontravam, qual necessidade eles poderiam ter tido da linguagem?

N3ao tendo os homens qualquer correspondéncia entre si, nem neces-
sidade alguma de té-la, ndo se conceberia nem a necessidade des-
sa invencao nem a sua possibilidade se ndo fora indispensavel. (...)
Ndo tendo nem casa, nem cabanas, nem propriedades de qualquer
espécie, cada um se abrigava em qualquer lugar e, frequentemente,
por uma Unica noite: os machos e as fémeas uniam-se fortuitamente
segundo o acaso, a ocasido e o desejo, sem que a palavra fosse um in-
térprete necessario das coisas que tinham a dizer-se, e separavam-se

56 - Ibid., p. 244.

57 - E evidente a inspiracdo de Rousseau se inspira no Ensaio sobre a origem dos conhecimentos humanos (1746) de Con-

dillac, até mesmo por que a “a histdria do pensamento humano durante muito tempo foi orientada unicamente pelas

impressdes dos sentidos”. (Ibid., p. 245.).

58 - Ibid., p. 246.

59 - Para Rousseavy, a utilizagao da linguagem € o grande passo entre o isolamento e as relages com os semelhantes.

Nota-se que, a partir desse problema, seu interesse pelo especialista na questdo — Etienne de Condillac (1715-1780),

chefe da escola sensualista —, aumenta de forma consideravel. Rousseau ira se referir muitas vezes a sua Gramdtica, | e

I1, ndo s6 no Segundo Discurso, como também, no Ensaio sobre a origem das linguas.

60 - Segundo Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 250-251.
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com a mesma facilidade. (...) Logo se encontravam em situacdo de
nem sequer se reconhecerem uns aos outros.*!

E somente no instante em que o homem percebeu ser reconhecido
por outro homem, seu semelhante, enquanto um ser sensivel e que deseja
comunicar seus pensamentos, é que sentiu a necessidade de procurar meios
que possibilitassem esse favorecimento. Esses meios foram provindos dos
sentidos, pois eram os Unicos meios que faziam com que um homem agisse
sobre o outro. E a instituicao dos sinais sensiveis, como forma de expressdo
dos pensamentos. Esse raciocinio ndo é obra dos inventores da linguagem,
mas, foram os instintos que sugeriram essa consequéncia. E a suposicdo do
homem sozinho, que, mesmo mantendo contatos com seus semelhantes,
ndo é necessario o uso da palavra, “nem pela razdo nem por impulso inato”.

Nesse sentido, a lingua empregada em grande parte sera obra do pro-
prio homem, pois ha um espago imenso entre o estado puro de natureza e a
necessidade das linguas. Por isso, Rousseau faz algumas suposicoes, caso as
linguas fossem necessarias, e, constata o aparecimento de novas dificuldades:

Se os homens tiveram necessidade da palavra para aprender a pen-
sar, tiveram muito mais necessidade de saber pensar para encontrar
a arte da palavra e, quando se chegasse a compreender como os sons
da voz foram tomados como intérpretes convencionais de nossas
ideias, ainda restaria por saber quais puderam ser os intérpretes dessa
convengdo para aquelas ideias que, ndo tendo de modo algum um ob-
jeto sensivel, ndo se poderiam indicar nem pelo gesto, nem pela voz.*

Conforme Rousseau, isto é um prova de que somente podemos ob-
ter conjecturas toleraveis a respeito do nascimento dessa “arte sublime”,
“arte de comunicar os pensamentos e de estabelecer um comércio entre os
espiritos.” Entdo, mais uma vez, o fildsofo remete a questao a origem das
linguas, que, mesmo estando a uma distancia tdo longe de sua perfeicdo,
ressalta novamente o recurso a natureza, sem “as revolugdes que o tempo
traz e sem os preconceitos das academias”; a partir de uma situacao hipo-
tética ainda anterior a um estado pré-social no qual os individuos pudessem
existir de forma isolada, ou seja, conhecer a esséncia do homem em sua
constituicao original, para com isso separar o que pertence a sua propria es-

61 - Ibid., p. 247.
62 -Id.
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séncia daquilo que as circunstancias lhes acrescentaram, as superabundan-
cias® que consideramos tdo necessarias.

Descreve no Segundo Discurso, que, “as nossas primeiras necessida-
des foram as paixdes.”* O genebrino enfatiza que o entendimento humano
muito deve as paixdes; essa por sua vez também lhe deve muito; e é por
conta das paixoes, ou seja, por essa atividade é que a razdo se aperfeigoa.
Segundo o fildsofo, é inconcebivel que possamos “desejar ou temer” aquilo
que nao conhecemos, ou seja, sO se “procura conhecer porque desejamos
usufruir”, sdo apenas puras sensagoes, por isso, ndo se pode raciocinar so-
bre coisas que ndo desejamos nem tememos e, ndo conhecemos. Assim,
nossas paixoes se originam de nossas necessidades, “e seu progresso em
nossos conhecimentos, pois s6 se pode desejar ou temer as coisas sequndo
as ideias que delas se possa fazer ou pelo simples impulso da natureza.”®
Basta observar que o homem privado das luzes sé experimentaria as paixdes
das necessidades fisicas®, e que, “os progressos do espirito se proporcio-
naram precisamente segundo as necessidades que os povos receberam da
natureza ou aquelas as quais as circunstancias os obrigaram e, consequen-
temente, as paixdes que os levaram a atender as suas necessidades, como o
exemplo, das artes que nasceram e se espalharam em algumas civilizac¢oes,
de acordo com as necessidades.”” Para o genebrino, as paixdes constituem
a mais direta expressdo natural do homem e, de forma correlata, as infle-
x06es emocionais importam mais do que a significacdo racional das pala-
vras. Portanto, se tivéssemos apenas necessidades fisicas, poderiamos nem
ter falado, seria perfeitamente possivel nos entendermos somente com a
linguagem dos gestos, e assim, estabelecer sociedades que alcancassem
melhor os seus objetivos. Contudo, ainda no Segundo Discurso, o filésofo faz

e
63 - Rousseau confirma o estado de natureza primitivo como uma suposigdo, mas fala da necessidade de ter ido até
ele para pulveriza-lo de antigos erros e preconceitos, e, mostrar que, nesse estado, a desigualdade, esta longe desse
quadro de influéncias, criticando, portanto, seus antecessores.

64 - Segundo Discurso, Primeira parte. p. 243. Segundo Paul Arbousse-Bastide, Rousseau retoma a questao das pai-
x0es, outrora reabilitada por Diderot em sua tradugdo dos Principios da filosofia moral, de Shaftesbury contra os mora-
listas do século precedente, Pascal, La Bruyere, Fénelon, que descreviam o drama do homem como luta da razdo contra
as paixdes. (Id.).

65 - Ibid., p. 244.

66 - Ora, nos diz Rousseau: “os Unicos bens que conhece no universo sdo a alimentagdo, uma fémea e o repouso; os
Unicos males que teme, a dor e a fome.” (Id.).

67 - Id. No Segundo Discurso, de uma forma bastante breve, Rousseau exemplifica a questdo das necessidades, com o
momento das artes nascendo e progredindo no Egito a partir do transbordamento do Nilo, também com os progressos
ocorridos entre os gregos. (Id.). Questdo abordada de forma minuciosa no Ensaio sobre a origem das linguas que, mesmo
a necessidade, constituindo-se também, como o impulso das a¢des, fala sobre a formagao das linguas, a partir de uma
dupla origem: povos do norte e do sul, que sera tratada em breve.
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a distingdo entre os sentimentos: fisico e moral: “O fisico é esse desejo geral
que leva um sexo a unir-se a outro. O moral é o que determina esse desejo e
o fixa exclusivamente num so objeto ou que, pelo menos, faz com que tenha
por esse objeto preferido um grau bem maior de energia.”®® Foram esses
sentimentos, ou seja, as necessidades morais dessas paixoes, “que agita-
ram o cora¢do dos homens, de forma ardente e impetuosa, tornando um
sexo necessario ao outro; anulando todos os obstaculos e, que nos seus fu-
rores, pareceram capazes de destruir o género humano, a cuja conservagao
se destina”®’; que ocasionaram a aproximagao entre os homens.

Igualmente ao Segundo Discurso, Rousseau, no Ensaio, reflete de for-
ma pormenorizada: De como a primeira invenc¢do das palavras ndo vem das
necessidades, mas das paixdes.” Sao as necessidades que ditam os primei-
ros gestos, e, possivelmente, foram as paixdes que arrancaram as primeiras
vozes. Ao fazer essa investigagcdo, Rousseau nos diz que a lingua original se
assemelhava a que os Poetas utilizavam. O autor enfatiza que, a linguagem
dos primeiros homens era “Figurada e Poética”’!, pois, o homem nao co-
megou por raciocinar, mas, por Sentir. Engana-se quem considera que as
palavras foram inventadas para expressar necessidades. Conforme o fildso-
fo: “o efeito natural das primeiras necessidades constituiu em separar os ho-
mens e ndo em aproxima-los.”” Ora, as primeiras necessidades eram fisicas
e instintivas, e isso, precisamente, fazia com que o género humano se dis-
persasse. “Dai se conclui, por evidéncia, ndo se dever a origem das linguas as
primeiras necessidades, (...) seria absurdo que da causa que os separa resul-
tasse o meio que os une. Onde, pois, estara essa origem? Nas necessidades
morais, nas paixodes."”

Somente as paixoes possibilitam aproximar os homens, “que a neces-
sidade de procurar viver, forca a separarem-se.”’* E, ao Perceber o seu reco-
nhecimento porum outro, semelhante a ele, surge desse instante, o desejo de
comunicar os seus pensamentos, pois para emocionar um coragdo ou mesmo

68 - Ibid., p. 255.

69 - 1d.

70 - EOL, Capitulo Il op. cit., p. 163.
71-1d.

72 - 1d.

73 - Ibid., p. 163-164.

74 - 1bid., p. 164.
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repelir um agressor injusto, “a natureza impde sinais, gritos e queixumes."”
Quando se trata de “comover o corac¢ao e inflamar as paixdes”, ou

seja, para tocar as paixdes, sao necessarias impressoes sucessivas do discurso,

dai por que, ndo so6 a presenca do objeto se faz necessaria. O pensador explica:

Supondo uma situagdo de dor perfeitamente conhecida — vendo a
pessoa aflita, dificilmente vos comovereis até o pranto; dai-lhe, po-
rém, tempo para dizer-vos tudo que sente e logo vos desmanchareis
em lagrimas.”

E dessa mesma forma, acrescenta o autor, que as cenas das tragé-
dias conseguem efeito, porém, quando ha somente a pantomima sem o
discurso, isso nos deixard “quase” tranquilos, mas, nos arrancara lagrimas,
quando ha o discurso sem o gesto. O motivo se da pelo fato das paixdes pos-
suirem seus gestos, “mas também suas inflexdes, e essas inflexdes a cuja
voz ndo se pode fugir, penetram por seu intermédio até o fundo do coracao,
imprimindo-lhe, mesmo que nao o queiramos, os movimentos que as des-
pertam e fazendo-os sentir o que ouvimos.””

Continua Jean-Jacques: “"Ndo é a fome ou a sede, mas o amor, o 6dio,
a piedade, a cdlera, que lhes arrancaram as primeiras vozes.” Foram os sen-
timentos que extrairam as primeiras vozes, dai a natureza poética da lin-
guagem, pois, foram provindas dessa origem, a inven¢do das mais antigas
palavras, prossegue o fildsofo, “eis por que as primeiras linguas foram can-
tantes e apaixonadas antes de serem simples e metddicas.””

Mesmo as vozes naturais sendo inarticuladas, e, as palavras possuin-
do poucas articulagdes, mas, em compensag¢ado, os sons eram variados, e,
comadiversidade dos acentos, as vozes foram multiplicadas; “a quantidade,
o ritmo, constituiriam novas fontes de combinag¢des, de modo que as vozes,
0s sons, o0 acento, o nUmero, que sao da natureza””, acabaram deixando as
articulagdes, ou seja, a convencao; por isso, cantava-se em lugar de falar.

Retornando ao Seqgundo Discurso, é dessa maneira que, Rousseau co-
meca por explicar como se deu o surgimento da primeira lingua humana:

75 - Id.
76 - Ibid., p. 161.

77 - Id. Ao dizer isso, o filésofo demonstra, pelo menos de forma aparente, uma estética baseada na imitagao; pois,
conclui que os sinais visiveis tornam a imitagdo mais exata, mas, o interesse é melhor excitado pelos sons.

78 - Ibid., p. 164.
79 - Ibid., p. 166.
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Gritos inarticulados, muitos gestos e alguns ruidos imitativos com-
puseram durante muito tempo a lingua universal; juntando-se lhes,
em cada regido, alguns sons articulados e convencionais — cuja ins-
tituicdo, como ja se disse, ndo é muito facil explicar —, obtiveram-se
linguas particulares, porém grosseiras, imperfeitas, quase com as que
até hoje possuem varias nagdes selvagens.®

O grito da natureza era proferido por uma espécie de instinto, “Uni-
ca de que se necessitou antes de precisar-se persuadir homens reunidos”®!,
pois os sentimentos que reinavam eram mais moderados. Somente ‘quando
as ideias dos homens comegaram a estender-se e se estabeleceu entre eles
uma comunicagdo mais intima’ é que procuraram sinais mais numerosos e
uma lingua mais extensa. Juntando a isso, 0s gestos que, por sua natureza,
sao mais expressivos e a multiplicagdo das inflexdes de voz, conseguiu-se ex-
primir os “objetos visiveis”, atingindo a audi¢do gracas aos sons imitativos.
E, no Ensaio, o autor completa: quase todos os radicais, seriam sons imita-
tivos, “quer do acento das paixdes, quer do efeito dos objetos sensiveis”®,
era uma verdadeira onomatopeia apresentada continuamente. Essa lingua,
certamente, ndo se prenderia a analogia gramatical, pois, se prenderia “a eu-
fonia, ao numero, a harmonia e a beleza dos sons. Em lugar de arrazoados,
teria sentencas; persuadiria sem convencer e descreveria sem raciocinar.”®?

Porém, adverte no Segundo Discurso que, “como o gesto ndo é de uso
universal”®, mais exige do que excita a aten¢do, foram substituidos aos pou-
cos pelas articulacoes da voz, sendo mais apropriados a representar as ideias
como sinais instituidos; portanto, essa substitui¢do surgiu do “consentimen-
to comum”, e, como essa substituicdo era mais dificil de ser concebida em si
mesma, o acordo unanime teve que ser motivado, e a necessidade da palavra
fez-se importante para o estabelecimento do seu prdprio uso. J3, no Ensaio,
Rousseau destaca que a modificagdo da lingua necessitou de fato, de muitas
articulagdes, e ratifica que, para essa ocorréncia, realmente, foi necessario
que o homem desejasse. Basta observar que os gritos e gemidos, primeiras
vozes, sao simples, lancando apenas sons inarticulados. As primeiras linguas,
sem vocabulario e sintaxe, se distinguiriam das demais, pois, “deveriam fa-

Wegunda parte, op. cit., p. 261.
81 - Ibid., p. 248.

82 - EOL, Capitulo IV, op. cit., p. 166.

83-1d.

84 - Segundo Discurso, Segunda parte, op. cit., p. 248.
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zer-se por imagens, sentimentos e figuras”; provavelmente, corresponde-
riam ao primeiro objeto e apresentariam, “aos sentidos e ao entendimento,
as impressoes quase inevitaveis da paixao que se procura comunicar.”®

Assim, no Segundo Discurso, Rousseau nos explica que o sentido de
cada palavra era o de uma proposi¢ao inteira. De uma verdadeira expres-
sdo frasal. Depois, cada objeto passa a adquirir um nome particular, pois,
as coisas se apresentavam em principio isoladas no quadro da natureza, a
primeira impressao era a do primeiro olhar. No Ensaio, o pensador ressalta
que, por isso, a primeira linguagem foi Figurada, o homem falou de uma
forma Poética, pois, havia o privilégio da expressdo ao invés da exatidao, e,
ndo havia preocupagdo com o sentido proprio das palavras, ou seja, com o
nome. Dessa forma, os primeiros motivos da fala humana foram paixdes. S6
muito tempo depois é que as coisas foram chamadas por seus nomes verda-
deiros, momento em que foram vistas sob sua verdadeira forma.

As expressoes antes sdo figuradas, explica Rousseau, antes do sen-
tido proprio de cada coisa; pois, a ideia inicial, que se tem das coisas apre-
sentadas pelas paixdes, sao ilusdes: “as paixdes nos fascina os olhos e a pri-
meira ideia que nos oferece ndo é a da verdade.”*® Portanto, é dessa forma
que a palavra figurada nasce, antes da palavra propria. E ratifica no Ensaio
que, essa mesma explicacdo das palavras e dos nomes se aplica também as
formas das frases. Conforme Rousseau:

Apresentando-se, em primeiro lugar, aimagem iluséria oferecida pela
paixdo, a linguagem que lhe corresponderia foi também a primeira in-
ventada; depois tornou-se metafdrica quando o espirito esclarecido,
reconhecendo seu prdprio erro, s6 empregou as expressdes para as
proprias paixdes que as produzira.’’

Na tentativa de esclarecer o fato da primeira linguagem ter sido fi-
gurada, ou seja, da natureza poética da linguagem, Rousseau fornece dois
exemplos para que se possa melhor entender. No Ensaio, mostra que um
homem, no estado de natureza, quando encontrou outros homens, a sua
reacdo imediata foi de medo, pois, “seu terror té-lo-ia levado a ver esses
homens maiores e mais fortes do que ele proprio e a dar-lhes o nome de
Wcit., p. 166.

86 - Ibid., p. 164.
87 - EOL, Capitulo Ill, op. cit., p. 164.
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gigantes.”®® Somente apds muitas experiéncias, é que esse homem faria o
reconhecimento de que o tamanho ndo era maior nem menor, ou seja, dife-
rentemente do que havia achado em principio, e que teria ligado a palavra
gigante. Conforme o filésofo:

Inventaria, pois, um outro nome comum a eles e a si proprio, como
por exemplo, 0 nome homem e deixaria o de gigante para o falso obje-
to que o impressionara durante a ilusdo. Ai estd como a palavra figu-
rada nasce, antes da propria.®

No Segundo Discurso, o autor fornece um exemplo semelhante: “Se
um carvalho se chamava A, um outro se chamava B, pois a primeira ideia que
se tem de duas coisas é que ndo sdo a mesma coisa”; somente com o tempo
observava-se o que havia de comum, ou seja, “eis como mais extenso se
tornava o dicionario.” Explicando, dessa forma, o fato de que so os seres
humanos podem utilizar as palavras, por conta da introducao das ideias (as
ideias s6 podem ser introduzidas pelas palavras, “e o entendimento so as
aprende por via de proposi¢des”). Eis o motivo dos animais ndo formarem
ideias e nem adquirirem a perfectibilidade (pois, tanto as “ideias”, quanto o
entendimento, dependem das palavras).

Rousseau ird remeter de forma direta a questao do reconhecimento
da memoria e da imaginagdo: "Toda ideia geral é puramente intelectual e,
por pouco que a imaginagao nela se imiscua, a ideia logo se torna particu-
lar.”*> Sugere, entdo que se tente tragar aimagem de algo de uma forma ge-
ral; “jamais conseguireis; mesmo que ndo o queirais”®, pois, aquilo que em
principio pode se confundir, a partir do que a imaginagao ocasionou, logo,
se percebera que é a ideia particularizada da memoria que se tem de algo.
Por isso, nos diz o fildsofo, “os seres puramente abstratos sdo assim vistos
ou so se concebem pelo discurso.””*

88 -Id.

89 -1d.

90 - Ibid., p. 249.

91-1d.

92 - Segundo Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 249.

93-1d.

94 - Id. Ao definir um triangulo e tentar dar a ideia verdadeira, no momento em que se tentar figurar em nosso espirito,
sera um determinado tridngulo e ndo qualquer um. “Precisa-se, portanto, enunciar proposicdes, falar para ter ideias
gerais, pois, assim que a imaginagdo para, o espirito s6 se movimenta a custa do discurso.”(Ibid., p. 248.). Ainda no
Segundo Discurso, Rousseau ressalta que, a multiplicidade das ideias e das palavras, acabou sujeitando os métodos dos
gramaticos a limites muitos estreitos, pelo ndo estabelecimento dos géneros e das espécies, ou seja, por ndo terem
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Chega um momento em que Jean-Jacques reconhece e confessa “o
problema e as dificuldades no trato com a linguagem”** a partir do cami-
nho que falta fazer para exprimir todos os pensamentos dos homens, para
tomar uma forma constante, para poder, a linguagem ser falada em publico
e influir na sociedade, ou seja, do que tudo isso poderia resultar. O autor fica
atemorizado com todas essas complexidades que se multiplicaram, e, fica
quase convencido da impossibilidade de que as linguas tenham nascido e se
estabelecido por meios puramente humanos. Mas, ‘o que foi mais necessario
saber’, reflete o fildsofo: “a sociedade ja organizada quando se instituiram
as linguas, ou as linguas ja inventadas quando se estabeleceu a sociedade”?%

Responde no Ensaio sobre a origem das linguas que, é na sociedade
que a linguagem surge e juntamente com ela se “aperfeicoa”. A partir desse
pressuposto, nos explica que, “sendo a palavra a primeira instituicao social,
sO a causas naturais deve a sua forma.”?’ Exatamente por isso, € que explica
o motivo de se tentar entender o que prende o homem a um determina-
do lugar, mas, que seja anterior aos costumes, pois, “a palavra distingue os
homens entre os animais; a linguagem, as nacdes entre si — nao se sabe de
onde é um homem antes de ter ele falado.”® O autor nos confirma que, “a
palavra”, tem sua origem nas necessidades mais complexas, pois, resulta do
convivio com os semelhantes. Mas, é interessante ressaltar que, mesmo a
palavra se apresentando enquanto um trago distintivo, logo em sequida, o
que se percebe é que, para o fildsofo, a palavra é apenas uma fung¢ao da lin-
guagem, ou seja, um dos aperfeicoamentos tipicos do homem, pois, como
ja se disse de diversas formas — tanto no Segundo Discurso quanto no Ensaio
—, ao distinguir o homem dos animais, demonstra que ndo é tanto pelo en-
tendimento que a distingdo ocorre, mas sim pela qualidade especifica de
homem, ou seja, ‘a capacidade especifica de aperfeigoar-se, isso tanto in-
dividualmente quanto como espécie’, pois, as faculdades potenciais sé se

considerado nos seres todas as suas diferengas. (Ibid., p. 249.).

95 - Ibid., p. 250.

96 - Id. Surge novamente o problema da origem. Quanto mais violentas as paixdes, mais necessarias as leis, as conven-
¢Oes para conté-las. Mas, o que veio antes, essas desordens das paixdes ou as leis, ou as desordens vieram juntas com a
propria lei? A lei existiria se ndo existisse um mal? O que ela iria conter? Ou seja, a lei ndo contribuiria para o proprio mal?
E o pessimismo de Rousseau se evidenciando de forma intensa.

97 - EOL, Capitulo |, op. cit., p. 159.
98 - Id.

99 - Observa-se, nesse sentido, que, Rousseau estd seguindo os passos de Montaigne, evidentemente, opondo-se a
unanimidade de seus contemporaneos, de que o homem possuia a caracteristica eminentemente de ser “um animal
racional”.
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desenvolveram nas ocasides de exercerem, ou seja, a racionalidade (razao
cultivada), so foi possivel na sociabilidade, e, o contrario também, até mes-
mo por que “o homem encontrava no instinto todo o necessario para viver
no estado de natureza.”'"

Assim, o desenvolvimento sucessivo dos progressos, no espirito hu-
mano, se deu ao transformar-se em ser social, com o surgimento das ins-
tituicdes, com um dos projetos mais excogitados que passou pelo espirito
humano, a propriedade privada, pois a mesma foi usurpada; deduziram
algo para si e todos acreditaram. O meio? Foi por intermédio da linguagem.
Conforme Rousseau, o fundador da sociedade, “lembrou-se de dizer isto
é meu”, além de tudo, “encontrou pessoas suficientemente simples para
acredita-lo”, porém, tudo seria evitado e pouparia o género humano se al-
guém “tivesse gritado a seus semelhantes: ‘defendei-vos de ouvir esse im-
postor; estareis perdidos se esquecerdes que os frutos sao de todos e que a
terra ndo pertence a ninguém!"

Observa-se que ‘a sociedade do contrato exige a linguagem de for-
ma eloquente, no entanto, adverte Rousseau, a perversdo da palavra difi-
culta-lhe atingir seu mais alto grau de eloquéncia. A linguagem enveredou
pelos caminhos nefastos do amor préprio, considerando que o primeiro que
cercou um terreno e teve a ideia de dizer isto é meu faz uma reivindicagcdo
possessiva, injusta, propria de um usurpador, que encontrou homens sim-
ples o suficiente para nele acreditar. Disso resulta que o mundo civilizado se
encontra contaminado pela palavra va, tornando os homens incapazes de
experimentar verdadeiras paixoes.** Bento Prado Junior, ressalta ainda que:

Se a continuidade da superficie terrestre é desta maneira, recortada por
muros, se a heterogeneidade do mundo privado se desenha sobre a ho-
mogeneidade do espaco publico, ndo é sob o efeito da violéncia, mas por
meio da mentira. (...) Na origem da sociedade civil, nenhuma forca, sem
as miragens que a linguagem pode produzir, poderia instituir sua domi-
nacdo; é preciso atravessar toda a espessura da historia, todo o espago

e~
100 - Segundo Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 251. Rousseau confirma que foi na sociedade que nasceram todas
as convengdes: a linguagem, a moralidade, o amor, assim como as paixdes que, atingiu todo esse ardor impetuoso,
e que muitas vezes torna-se tdo funesta aos homens. O filésofo ndo admite quaisquer possibilidades de tais origens:
necessidades mutuas, uso das palavras, sociabilidade etc., fora da sociedade. Acaso “algum homem no estado primitivo
pensou em lamentar-se da vida e em querer morrer?” A sociedade s6 pode ter nascido de uma convengdo, como a
linguagem e outras “inUmeras questdes semelhantes, tdo importantes quanto mal esclarecidas” também, nasceram
deste ponto. (Ibid., p. 231.).

101 - Ibid., p. 259.
102 - FACANHA, Luciano. Para ler Rousseau, op. cit., p. 56.
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que separa uma origem ideal do presente real para que a mentira se torne
supérflua e para que a linguagem mostre finalmente sua verdade.'®®

Entretanto, fazer a distin¢do entre o que é verdadeiro e falso, talvez
seja muito perigoso, pois essas duas questdes (verdade e falsidade) lidam com
a mesma substancia: a palavra, que pode se utilizar dos mesmos recursos,
defender as mesmas certezas e teses. Assim, é necessario reconhecer a interli-
gacdo profunda entre verdade e mentira, para entdo distinguir e justificar que
retratos tao aparentemente semelhantes sejam — por um triz! — diferenciados.
José Américo Motta Pessanha nos alerta sobre isso, utilizando-se como exem-
plo, do mito das musas, elas nos previnem o sequinte: “sabemos contar men-
tiras inteiramente semelhantes a realidades; mas sabemos também, quando
queremos, proclamar verdades”.! Entdo, percebe-se que a fonte da verdade
e da falsidade é a mesma, parece que ha apenas uma oscilacdo, que é possi-
bilitada pela via da palavra. Porém, segundo Rousseau, a obtenc¢ao, por meio
da palavra, de forma impensada, do primeiro vinculo de submissdo e obedién-
cia resultante de determinado tipo de convengao ou obrigacdo (como foi o
caso da propriedade privada), sé poderia ter nascido sucessivamente. E nesse
ponto que Rousseau afirma entrever, como o uso da palavra se estabeleceu
ou se aperfeicoou insensivelmente, pois, varias “causas particulares” contri-
buiram nas modificacdes e diferencia¢des das linguas, auxiliaram o aumento
da linguagem e a aceleragdo do progresso, tornando-se mais necessaria. As
inundacgoes, tremores, revolu¢des do globo, separacdo de ilhas etc., forcaram
os homens a se unirem e formar um idioma comum.'%

No Ensaio, desenvolve a questao, dizendo que, dessas revolugdes da
terra, agita¢do continua dos homens, “a¢des e reagdes”'’, que provocaram

N N N )
103 - PRADO JUNIOR, Bento. A forga da voz e a violéncia das coisas, op. cit., p. 16.
104 - HESIODO. Théogonie. Tradugao: Paul Mazon. Paris: Les Belles Lettres, 1951. p. 32.

105 - No Segundo Discurso, Rousseau nos explica que, “é muito possivel que, depois de suas primeiras tentativas de na-
vegagao, alguns insulares tenham trazido até nds o uso da palavra e é pelo menos bastante verossimil que a sociedade e
as linguas tenham nascido nas ilhas e ai se aperfeicoado antes de serem conhecidas no continente. (Segundo Discurso,
Segunda parte, op. cit., p. 263.). E, no Ensaio, Rousseau confirma a tese de que “as associagdes de homens sdo, em grande
parte, obra dos acidentes da natureza”, mostrando-nos “de quais instrumentos se serviu a Providéncia para forgar os
seres humanos a se unirem”, portanto, “as mesmas infelicidades que reuniram os homens esparsos dispersaram aqueles
que se reuniram.” (EOL, Capitulo IX, op. cit., p. 180.). Embora seja evidente a influéncia de Montesquieu no que se refere
aos problemas das relagdes entre as condigdes naturais e os padrdes de vida dos povos, Rousseau acrescenta a essa ideia,
a maneira como as necessidades fundamentais se ligam a técnicas adequadas da satisfagdo dos povos, também, como
essa mesma adaptagdo podera condicionar os padrdes sociais desenvolvidos por cada povo. Por isso, decide fazer uma
longa digresséo no Ensaio, do capituloVIIl até o capitulo XI, para explicar a origem e as diferengas das linguas, ou seja, tan-
to adiversidade, quanto a oposicao de seus caracteres, pois, é a localidade, a principal causa das diferencas, simplesmen-
te por que cada lingua “resulta dos climas em que nascem e da maneira pela qual se formam.” (Ibid., Capitulo VII, p. 174.).

106 - Id.
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tanto a unido quanto a formacao das linguas; esses “meios que reunem os ho-
mens”, sao “determinados pelo clima e pela natureza do solo.”!?” Assim, faz
uma distin¢do'® entre as linguas Meridionais e as linguas Setentrionais'”,
mas também, salienta a aceitagdo de que, mesmo a terra nutrindo os ho-
mens, “quando as primeiras necessidades os dispersam, outras necessidades
os relnem e somente entdo que falam e fazem falar de si.”!'’ Resultando de
maneira igual, a formacgao das linguas, a origem das artes, os costumes etc.,
pois, “tudo se liga, em seu principio, aos meios de atender a subsisténcia.”!"
Mas, nas regides de paises quentes, onde “se formaram os primeiros
encontros entre os dois sexos”, pois, aqueles que estavam habituados aos mes-
mos objetos (as coisas) desde a infancia, “comegaram ai a ver outras coisas mais
agradaveis. O cora¢do emocionou-se com esses novos objetos, uma atracdo
desconhecida tornou-o menos selvagem, experimentou o prazer de ndo estar
s6"!'%; por isso, as necessidades de se comunicarem se originaram das paixdes.
Esse periodo a que Rousseau se refere, no Ensaio, mesma cena evo-
cada no Segundo Discurso, é a Idade de Ouro'??, “época feliz, na qual nada

e
107 - Ibid., Capitulo IX, p. 178-179. O filésofo destaca que, a mudanga nas estagdes, de acordo com a variagao climatica,
em que “no inverno relnem-se nas suas cavernas e, no verdo, ndo se conhecem mais”, acabam fazendo com que os
habitantes sejam coagidos a estabelecer entre si, algum tipo de convengéo, dessa forma, “o tédio liga-os tanto quanto a
necessidade.” (Ibid., p. 180.). Destaca que, o fogo, “leva ao fundo dos coragdes o primeiro sentimento de humanidade”,
assim como a 4gua, que, mesmo sendo oposta ao fogo, também provocava a reunido entre os homens.

108 - Rousseau ressalta que, “quando se quer estudar os homens, é preciso olhar em torno de si, mas, para estudar o
homem, importa que a vista alcance mais longe” (Ibid., Capitulo VIII, p. 174); dai a sugestdo de se comegar observando
as diferengas, para entdo, se descobrir as particularidades (Id.).

109 - Os povos setentrionais, pelo fato de serem tdo robustos, consequentemente, seus 6rgdos eram menos delicados,
porém, vozes mais asperas e mais fortes; ndo so porque o clima proporcionou, mas porque respeitou os que assim eram.
Nesses lugares, a fonte da vida parece residir mais nos bragos, do que nos coragdes dos homens, pois, “ocupados inces-
santemente em atender a subsisténcia, dificilmente pensavam em lagos mais doces” (Ibid., Capitulo X, p. 184.); Rousseau
explica que os habitantes de clima arido tiveram que se reunir por meio do que faltava, derivavam das necessidades,
implicando em novas necessidades. Estas, por sua vez, uniam mais os homens ‘do que teria feito os sentimentos’. “Sem-
pre presente, o perigo de perecer ndo permitia que se limitassem a lingua do gesto, e entre eles a primeira palavra ndo
foi amai-me, mas ajudai-me.” (Ibid., p. 185.). Assim, a linguagem desses povos de clima setentrionais, ndo provinha dos
sentimentos, das paixdes, pois a necessidade era da compreens&o; “ndo se tratava de energia, mas de clareza. O acento,
que o coragdo ndo fornecia foi substituido por articulagdes fortes e sensiveis e, se houve na forma da linguagem alguma
impressdo natural, tal impressao contribuiu para a sua dureza.” (Id.). Ndo é que esses homens ndo sentissem paixdes, mas
eram de outro feitio, pois, como viviam em solo ingrato e submetidos a tantas necessidades, irritavam-se facilmente, por
isso, o temperamento irascivel, predisposto a se transformar em furia. Assim, “os seus sons mais naturais sdo os da célera
e das ameagas, e essas vozes sempre se acompanham de articulagdes fortes, que as tornam asperas e estridentes.” (Id.).

110 - Ibid., Capitulo IX, p. 179.
111 - Id.
112 - Ibid., p. 183.

113 - Idade de Ouro: Salinas observa que nesse periodo, “ndo se trata ainda do tempo do reldgio, mas de um tempo
‘medido’ pela dicotomia do prazer/desprazer do comércio mutuo.” (SALINAS FORTES, Luiz Roberto. O paradoxo do
espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 45.). Epoca em que se entrelacavam danga, musica e poesia,
formando todas juntas palavras; mas, para chegar a essa época, o homem precisou sair do estado primitivo da natureza,
e, ao aproximar-se do seu semelhante, adquiriu uma linguagem musical e poética, ou seja, foi nesse tempo, e, com essa
linguagem que foi permitido ao homem, expressar seus sentimentos e compreender o outro. No Manuscrito de Gene-
bra, o fildsofo nos diz que a Idade de ouro, “sempre foi um estado estranho a raga humana, ou por ndo té-la conhecido
quando dela pudera gozar, ou por té-la perdido quando poderia conhecé-la.” (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Chapitre Il. De
la société Générale du genre humain. In: Du Contract social ou essai sur la forme de la république. (Premiére version).
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assinalava as horas, nada obrigava a conta-las, e o tempo nao possuia outra
medida além da distracdo e do tédio.”"* E, ao se acostumarem de forma
gradativa uns aos outros, esforcaram-se ‘por fazer compreender-se, logo,
aprenderam a explicar-se.’ Conforme o filésofo:

Ai se deram as primeiras festas — os pés saltavam de alegria, o gesto
ardoroso ndo bastava e a voz o acompanhava com acentuagdes apai-
xonadas; o prazer e o desejo confundidos faziam-se sentir ao mesmo
tempo. Tal foi, enfim, o verdadeiro ber¢o dos povos — do puro cristal
das fontes sairam as primeiras chamas do amor.”**

Rousseau ressalta que nesse periodo, “havia linguas domeésticas,
mas ndo havia nenhuma lingua popular, havia casamentos, mas nao havia
amor”, porém, mesmo a inclinagdo natural sendo suficiente para uni-los,
"0 instinto ocupava o lugar da paixao”*; e, ndo contribuia para “desatar a
lingua”, nem “arrancar os acentos das paixdes ardentes a fim de transfor-
ma-los em institui¢des”, destarte, as necessidades que levavam os homens
a trabalhos comuns, eram raras e pouco exigentes. Assim, numa palavra, o
fildsofo nos diz que, esse foi o motivo de que nas regides amenas e férteis,
“precisou-se de toda a vivacidade das paixdes agradaveis para levar os seus
habitantes a comecarem a falar.”*

Mas, apesar dos homens terem se tornado semelhantes, a ordem do
progresso de cada um é diferente. Por isso, a formagdo das linguas diferen-
cia também, de acordo com a variagao climatica:

Nos climas meridionais, onde a natureza é prodiga, as necessidades
nascem das paixdes; nas regides frias [setentrionais], onde ela é ava-
ra, as paixdes nascem das necessidades, e as linguas, tristes filhas da
necessidade, ressentem-se de sua aspera origem.**

Paris: Pléiade, Gallimard, 1964. p. 283. [Referéncia brasileira: Da sociedade geral do género humano. In: Manuscrito
de Genebra. (Obras Politicas — II). Tradugdo: Lourdes Santos Machado. Rio de Janeiro, Porto Alegre, Sdo Paulo: Editora
Globo, 1962. p. 172.].). No Segundo Discurso, Rousseau se refere ha esse tempo, como um momento intermediario
entre o puro “estado de natureza primitivo” e o “estado civil”, em que os homens apenas se reuniam por suas paixoes e
ndo por necessidade e se dedicavam a artes que ndo exigiam o concurso de varias maos e gozavam das doguras de um
comeércio independente: “deve ter sido a época mais feliz e a mais duradora. Mais se reflete sobre isso e mais se conclui
que esse estado era 0 menos sujeito as revolugdes, o melhor para o homem. (...) Esse estado era a verdadeira juventude
do mundo.” (Segundo Discurso, Segunda parte, op. cit., p. 264.). Segundo Paul Arbousse-Bastide, as fontes de Rous-
seau sobre esse assunto sdo de Lucrécio, Da Natureza, Livro V. (Id.).

114 - EOL, Capitulo IX, op. cit., p. 183.
115 - Id.

116 - Id.

117 - Ibid., p. 184.

118 - Ibid., Capitulo X, p. 184.
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Dessa diferenciacdo obtida a partir das causas fisicas, Rousseau
conclui que, as linguas provindas do sul (meridionais) “tiveram de ser vi-
vas, sonoras, acentuadas, eloquentes e frequentemente obscuras, devido a
energia.” Enquanto que, as linguas do norte (setentrionais), “surdas, rudes,
articuladas, gritantes, monotonas e claras, devido antes a forca das palavras
do que a uma boa construgdo.”

E interessante perceber que o contato com seus semelhantes é que
atestou a propria existéncia efetiva do homem, pois, quase sempre condu-
zido por suas inclinagdes e paixdes, acabou recorrendo de forma direta ao
outro. No Manuscrito de Genebra, o fildsofo denomina de “vicio essencial”**°,
essa necessidade que preenche a auséncia entre os homens, e que, possibili-
taria a ligagdo entre os semelhantes; na qual, a consciéncia das relagdes hu-
manas, podera engendrar a moral, a necessidade moral das paixdes, cuja a
esséncia é social. E prossegue no Manuscrito: Como conceber a terra em que
todos vivendo ndo seriam tocados por nenhum ponto; cheia de homens sem
que houvesse a menor comunicacao entre eles, todos isolados dos demais,
cada um pensando s6 em si mesmo?

N&o poderia desenvolver-se nossa compreensdo, viveriamos sem
nada sentir, morreriamos sem haver vivido; toda a nossa felicidade
consistiria somente em ndo conhecer a propria miséria; em nossas
agdes ndo haveria quer bondade nos corag¢des, quer moralidade nas
ac¢des, e nunca teriamos experimentado o mais delicioso sentimento
da alma — o amor pela virtude.'?!

E evidente que esse “vicio essencial” (das paixdes morais), traria
também prejuizos ao progresso de nossas melhores faculdades, e que os
homens, ao se tornarem sociaveis, ao exercerem ndo so6 o espirito, como
também o coragdo, ou seja, ideias e sentimentos se sucedendo, poderiam
pensar que o céu os abandonou sem qualquer recurso, com as experiéncias
obtidas a partir do convivio, pois, se acostumariam a fazer comparagoes, e,
insensivelmente, passariam a adquirir as ideias de mérito e de beleza, pro-
duzindo sentimentos de preferéncia. A necessidade de se verem ndo deixa
mais de ocorrer, nascendo um furor impetuoso: o amor. Com o amor, surge

o ciUme, a discordia triunfa, e, a mais doce das paixdes recebe sacrificios de
119 - Ibid., Capitulo XI, p. 185.
120 - Manuscrito de Genebra, op. cit., p. 172.

121-1Id.
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sangue humano. A partir da necessidade do reconhecimento entre os seme-
lhantes, quando as ligacdes se estendem e os lagos se aperfeicoam, o canto
e adanc¢a'??, verdadeiros filhos do amor e do lazer, tornaram-se a distracao,
e, “cada um comegou a olhar os outros e a desejar ser ele proprio olhado,
passando assim a estima publica a ter um preco. Aquele que cantava ou dan-
cava melhor, o mais belo, o mais forte, o mais astuto ou o mais eloquente,
passou a ser o mais considerado.”'?* Observa-se que, a propria condi¢do que
0s unia é a mesma que os afastava pelo novo exercicio da distin¢ao e da
comparagdo promovidas pela “festa primitiva”. Sobre isso, Salinas ressalta:

Desta ‘festa primitiva’, deste ‘berco dos povos’ podem sair, como da
caixa de Pandora, todos os bens e todos os males. Destes ‘jogos do
amor’ ndo apenas podem resultar a iluminacdo fraterna da ‘conscién-
cia’ moral ou o incéndio do amor-proprio. Mais do que isso. A festa
primitiva é essencialmente ambivalente: ela é laco, unido, fusdo, no
momento em que é diferenciagdo, em que é separagdo entre um su-
jeito que vé, compara e prefere um objeto que se mostra ou um outro
sujeito que se exibe como objeto. Os homens rednem-se, pois aban-
donam o isolamento primitivo, mas separam-se de novo na medida
em que se destacam, distinguem-se uns dos outros ao se oferecerem
em espetaculo uns para os outros e ao entrarem em conflito, em dis-
puta ou em contradi¢cdo com o seu duplo.'?*

Com a ideia da necessidade do reconhecimento, a ninguém mais foi
possivel deixar de té-la impunemente.'* A piedade ja sofria certa alteragao
a partir do desenvolvimento das faculdades humanas, fazendo com que o
homem percebesse e distinguisse suas luzes e sua liberdade, a atividade pe-
tulante do amor-préprio, portanto, comegando a se instalar.

Desde o instante em que um homem sentiu necessidade do socorro

e
122 - Segundo Salinas, com o canto e a danga, verdadeira poética primitiva, o homem se oferecia em espetaculo, “ndo
em sentido vagamente metaférico, mas em sentido préprio.” (SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espe-
taculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 45.). E enfatiza que, essa “festa-espetdculo é a condi¢do de uma
conversdo do olhar que descobre o outro enquanto tal. (...) Fornece, assim, a ocasido para que o outro ou eu mesmo nos
exibamos como puro objeto de contemplagdo e de sedugdo. O outro se exibe diante do meu olhar ou do meu ouvido e,
através dessa exibicao, fixam-se os lagos, a multiplicidade de vinculos entre os individuos. A festa é a celebragao do con-
vivio e ocasido para o exercicio das nossas faculdades de avaliagdo e para a fixagdo das preferéncias. (...) o exercicio da
nossa faculdade de avaliagdo e comparagdo, ndo evolui nele mesmo segundo o esquema de um turbilhonador caético
de fendmenos. O aparecer tem uma regra, um cddigo preciso. Ele é cédigo, ¢ linguagem. E canto ou danga, lingua da
voz ou lingua do gesto”, que é a eloquéncia de cada um. (lbid., p. 50.).

123 - Segundo Discurso, Segunda parte, op. cit., p. 263.
124 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espeticulo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 45-46.

125 - Observa-se, nesse momento, uma certa justificativa de Rousseau, pois, ira utilizar dessa explicagdo em suas Con-
fissoes, quando comega a contar do surgimento de suas primeiras necessidades, as suas paixdes, como a literatura, o
teatro, a musica.
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de outro, desde que se percebeu ser Util a um s6 contar com provisdes
para dois, desapareceu a igualdade.'*

As necessidades foram se multiplicando, a partir da nova ordem das
coisas, é a “violéncia das coisas”'?’: 0os “desenvolvimentos”, a “invencdo das
outras artes”, o “progresso das linguas”. As faculdades foram desenvolvidas:
ser e parecer'” tornaram-se duas coisas totalmente diferentes, e, o rompi-
mento da igualdade acabou abafando a piedade natural, levando “o homem
de livre e independente que antes era devido a uma multidao de novas ne-
cessidades passou a estar sujeito, por assim dizer, a toda a natureza e, so-
bretudo, a seus semelhantes dos quais num certo sentido se tornou escravo,
mesmo quando se tornou senhor”'?; e, a “for¢a da voz”"" ainda fraca, im-
possibilitou voltar sobre seus passos e a renunciar as aquisi¢des infelizes que
realizara, dessa maneira, abusando das faculdades que tanto o dignificaram.
Conforme Rousseau:

Eis, pois, todas as nossas faculdades desenvolvidas, a memoria e a
imaginacdo em acdo, o amor-proprio interessado, a razdo em ativi-
dade, alcangando o espirito quase que o termo da perfectibilidade de
que é suscetivel.’!

Essa perplexidade do pensador é um dos motivos que fez com que
se debrucasse de forma pormenorizada sobre a origem das linguas no seu
Ensaio, e, que ira refletir no seu “romance de formacgao”, Emilio ou Da Edu-
cagdo, situagao esta, em que o homem ja se encontra na sociedade. Antes,
porém, no final do Sequndo Discurso, Rousseau sinaliza que, é buscando nos
sentimentos (da piedade e do amor-de-si-mesmo), que, além de encon-
trarmos a causa da repugnancia que todo homem experimentaria por agir
mal, também nos orientaria aos sequimentos da vida, ndo como é sugerido
a partir de argumentos sutis e nas maximas da educacdo'*? de seu tempo.

126 - Segundo Discurso, Segunda parte, p. 264-265.
127 - Ibid., p. 267.

128 - Como observa Salinas, a distingdo entre Ser e Parecer ndo esta dada de uma vez, pois € algo histérico e socialmen-
te adquirido; e é nisso que constitui a ambicdo de Rousseau, “verificar como é que ela se produz” a partir da vivéncia
do homem na sociedade, assim como a politica, a educagao, a linguagem, “os niveis de agdo prioritarios”. (SALINAS
FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 41.).

129 - Segundo Discurso, Segunda parte, op. cit., p. 267.
130 - Ibid., p. 268.
131 - Ibid., p. 267.
132 - |bid., p. 254.
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Pelo menos, ndo de uma “educacao insensata”, mas sim, de uma educagao
conveniente, levando-se em consideracao, o periodo da infancia humana,
confiante na sua condic¢do existencial por meio da moral e da justica; pois,
no século do lugar mais alto do racionalismo iluminista, quando os fildsofos
buscavam demonstrar como, pela razdo, os homens podiam e deviam cor-
rigir seus desvios da ordem natural universal a fim de sequramente alcan-
carem a felicidade, Rousseau faz da sa consciéncia um guia mais sequro do
que a razao, e da moral, a verdadeira ordem natural; detalhe esse ressalta-
do, ja, na sua obra inaugural, Discurso sobre as ciéncias e as artes, que, ao es-
bocar a questao da educagao, o filosofo remete diretamente, ao problema
da linguagem. Citando-o:

Ja desde os primeiros anos, uma educagdo insensata torna nosso espi-
rito e corrompe nosso julgamento. Vejo em todos os lugares estabeleci-
mentos imensos onde a alto preco se educa a juventude para aprender
todas as coisas, exceto seus deveres. Vossos filhos ignoram a propria
lingua, mas falarao outras que em lugar algum se usam; saberdo com-
por versos que dificilmente compreenderdo; sem saber distinguir o erro
da verdade, possuirdo a arte de torna-los ambos irreconheciveis aos
outros, gragas a argumentos especiosos; mas ndo saberdo o que sdo as
palavras magnanimidade, equidade, temperanca, humanidade e cora-
gem; nunca lhes atingindo o ouvido a doce palavra patria e, se ouvem
falar de Deus, serd menos para reverencia-lo do que para temé-lo. (...)
Que deverdo, pois, aprender? Eis uma questdo interessante. Que apren-
dam o que devem fazer sendo homens e ndo o que devem esquecer.!3

Num outro contexto, em que Rousseau apenas recua mais para per-
to as nossas origens, ao retomar a questao da linguagem, no Emilio'**, ire-
mos reencontrar o mesmo raciocinio do Seqgundo Discurso e do Ensaio sobre
a origem das linguas, onde o autor nos coloca diante da crianga em processo
de desenvolvimento. Comeca a tragar os primeiros gestos da primeira in-
fancia, pois, ndo estdo nas mdos, mas nos rostos. S3o as expressoes de sua
fisionomia, de seus semblantes, as mudancas dos tracos de sorriso, desejo e
pavor, que ocorrem como um relampago. Logo, “a expressao das sensagoes

esta nas contracdes do rosto, a expressao dos sentimentos nos olhares.”'3
133 - Primeiro Discurso, Segunda parte, op. cit., p. 347-348.

134 - Com Emilio ou Da Educagéo, Rousseau tinha o propdsito de escrever suas memdrias, como destaca no prefacio:
“A principio eu ndo projetara sendo uma memoria de algumas péginas; arrastando-me o assunto, sem que eu o quises-
se, essa memoria tornou-se insensivelmente uma espécie de obra grande demais, sem duvida, pelo que contém, mas
pequena demais pela matéria de que trata.” (Emilio, Livro Il, op. cit., p. 5.).

135 - Ibid., Livro Ill, p. 46.
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Percebe-se que, como a crianga ja estd numa sociedade, possui inUmeras
necessidades fisicas que precisam ser atendidas, e, como ndo consegue sa-
tisfazé-las, implora o auxilio de outrem com a linguagem que lhe é propria,
ou seja, gritos, choros, queixas e sussurros. Conforme o filésofo:

Por pouco que se tenha refletido sobre a ordem e o progresso de nos-
sos conhecimentos, ndo se pode negar que tal tenha sido mais ou
menos o estado primitivo de ignorancia e de estupidez natural do ho-
mem, antes que tivesse aprendido o que quer que seja da experiéncia
ou de seus semelhantes.'3

Ora, essa linguagem propria da crianga, ndo é muito diferente da lin-
guagem natural do homem primitivo, examinado ha pouco no Sequndo Dis-
curso, dos “gritos inarticulados” de “muitos gestos” e “ruidos imitativos”. Sa-
linas ressalta que, “a linguagem das criancas, nao se trata também de uma
lingua ‘articulada’, mas ela é ‘acentuada, sonora, inteligivel’ e seus melhores
intérpretes sao as babas que mantém com elas verdadeiros ‘didlogos bem
seguidos’ nesta lingua peculiar feita de puros significantes sonoros.”"*’ Da
mesma forma como descreveu no estagio mais primitivo, a linguagem se
passava em torno do gesto e da voz, do olhar e do ouvido. “Através do choro
ou da careta as criancas exprimem imediatamente ou diretamente os seus
sentimentos ou sensagoes, 0s seus desejos ou necessidades.”!'*®

Porém, Rousseau enfatiza que, “desses choros que imaginamos tao
pouco dignos de atenc¢ao, nasce uma primeira relagdo do homem com tudo
0 que o cerca: forja-se o primeiro elo dessa grande cadeia de que é formada
a ordem social.”** O filésofo faz essa rapida explana¢do com o intuito de
mostrar que, “as primeiras sensacdes das criangas sao puramente afetivas;
ndo percebem sendo o prazer e a dor”!*’; portanto, expressdes de veraci-
dade, segundo Salinas, "momento fugaz na vida da crianga e dos povos em
que a circulagao dos sinais naturais ndo chega a comprometer a transparén-
cia dos contatos ou a nitidez das mensagens entre os individuos”'*!; pois, a
natureza ndo nos pede nada mais do que precisamos, apenas 0 movimento
136 - Ibid., p. 41.

137 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espeticulo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 48.
138 - Ibid., p. 49.
139 - Ibid., p. 46.

140 - Ibid., p. 42.
141 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espeticulo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 49.
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necessario a nossa conservagao, ao que seja Util e real; por isso a imagina-
¢ao sucede a necessidade e deve ser concebida em outro tempo. Destarte,
o0 autor ressalta que a crianga quer falar desde quando nasce; nds é que ndo
a compreendemos, e queremos falar antes que possam imitar os sons que
ouvem e que queremos ouvir de forma igual. *“Mas, quando a memdria ainda
vacila, ndo é possivel que a lingua ndo balbucie também.”!*> E perceptivel
dessa forma, que, para o filésofo, a fala é, sendo a principal, a mais natural
linguagem humana. Citando-o:

Acumulam-se as reflexdes quando queremos ocupar-nos da formagao
da linguagem e das primeiras palavras da crianca. Faga-se o que se
fizer, ela aprendera sempre a falar da mesma maneira, e todas as es-
peculagdes filosoficas sdo nisso da maior inutilidade.'

E evidencia que, “esse progresso € natural: uma linguagem é subs-
tituida por outra. Desde que possam dizer que sofrem com palavras, por
que o diriam com gritos, a ndo ser quando a dor é demasiado viva para que
a palavra a possa exprimir.”!* Portanto, quando as criangas choram menos,
comegam a falar. E, da mesma forma como a crianca se desenvolve, assim
também, a linguagem é desenvolvida, ou seja, no seu devido tempo.'* As
linguagens sao substituidas por outras, de acordo com o proprio tempo do

142 - Emilio, Livro Ill, op. cit., p. 55.
143 - Ibid., p. 53.
144 - Ibid., p. 58.

145 - Ibid., p. 59. E interessante notar que, enquanto no Segundo Discurso e no Ensaio sobre a origem das linguas, a ana-
lise que Rousseau faz do homem para abordar as suas questdes, e, dentre elas, a linguagem, é a partir de um estado
original, de um estado da natureza, e, sua constitui¢do ja esta formada, igualmente a criagdo de Adao e Eva por Deus.
No Emilio, embora o filésofo ndo parta da condi¢do de homem feito, nem de um estado de natureza primitivo, porém,
também analisa a partir de uma questdo inicial, que € o nascimento da crianga, passando por todas as transformagdes
até chegar a se tornar um homem, pois, o Emilio ja estd numa sociedade. Emilio é um aluno imaginario que serve de
ilustragdo, de forma ficticia, de como ira trabalhar no progresso de sua educagao, consequentemente, de sua lingua-
gem, conduzindo-o “desde o momento de seu nascimento até aquele em que, homem feito, ndo terd mais necessidade
de outro guia sendo ele proprio na sua educagdo.” (Ibid., p. 27.). Contudo, Jean-Jacques justifica o motivo de ndo ela-
borar essa analise da mesma forma como as anteriores, pois, se supusesse a crianga ao nascer como um homem feito,
com estatura, forga e os seus sentidos em a¢do. Como seriam seus 6rgaos dos sentidos? “Esse homem-crianga seria um
perfeito imbecil, um autémato, uma estatua imdvel e quase insensivel: ndo veria nada, ndo compreenderia nada, ndo
conheceria ninguém, nédo saberia voltar os olhos para o que tivesse necessidade de ver. Ndo somente ndo perceberia
nenhum objeto fora de si, como no levaria nenhum ao 6rgéo do sentido que lhe faria percebé-lo; as cores ndo esta-
riam nos seus olhos, os sons ndo estariam nos seus ouvidos, os corpos que tocasse ndo estariam no seu, nem sequer
ele saberia que tem um; o contato de suas méos n&o estaria no seu cérebro; todas as suas sensagdes se reuniriam num
s6 ponto; ele so existiria no sensorium comum; teria uma so ideia, a do eu a que atribuiria todas as suas sensagdes; e
esta ideia, ou melhor, este sentimento seria a Unica coisa que teria a mais do que uma crianga comum.” (lbid., p. 41.).
Ademais, ao sentir o incdmodo das necessidades, ndo saberia como atendé-las. Portanto, as transformagdes de Emilio
acabam servindo como metafora da saida do homem do estado de natureza a sociedade, ou seja, os “progressos” que
Emilio sofrerd desde o seu nascimento até o momento de se tornar homem. Segundo Rousseau, “o leitor sentira por ele,
se acompanhar o progresso da infancia e a marcha natural do coragdo humano.” (Ibid., p. 27.). Destarte, “a educagdo
natural deve tornar um homem adaptavel a todas as condigdes humanas.” (Ibid., p. 29.).
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homem. Reivindica que os homens sejam humanos em todas as idades, ou
seja, que viva cada tempo no seu tempo: “Por que arrancar desses pequenos
inocentes o gozo de um tempo tao curto que lhes escapa, de um bem tao
precioso de que nao podem abusar?”'* N3o se vive mais o tempo correto,
pois o presente é menosprezado no instante em que se visa sempre o futuro,
porém, esse também se afasta, “na medida em que avancamos, a forca de
nos transportar para onde ndo estamos nos transporta para onde nunca es-
taremos”'¥’; e, ao falar sobre esse desenvolvimento, atesta a importancia do
reconhecimento da memadria; pois, confirma que a memoria precisa de uma
referéncia, pois ndo basta a imaginag¢ao; ademais, as referéncias surgem em
nosso periodo inicial, que é o momento de corrigir as mas inclina¢des do ho-
mem; “é na infancia, quando as penas sdo menos sensiveis, que é preciso
multiplica-las, a fim de poupa-las na idade da razdo.”'* Mas, sequndo Rous-
seau, essas tendéncias que se pretende curar sao provindas dos cuidados que
sdo mal entendidos e consequentemente, mal interpretados. Dai, o fato de
ser preciso perceber a propria condi¢do humana. Conforme Rousseau:

A humanidade tem seu lugar na ordem das coisas; a infancia tem o
seu na ordem da vida humana; é preciso considerar o homem no ho-
mem e a crianga na crianga. Assinar a cada um seu lugar e nele fixa-
-lo, ordenar as paixdes humanas segundo a constituicdo do homem
é tudo o que podemos fazer para seu bem-estar. O resto depende de
causas estranhas a nos e que ndo estdo em nosso poder.'¥

Todos os momentos de felicidade sdo misturados a tantos outros,
pois, nesse periodo, ndo ha como se apreciar um sentimento puro, até por
que, ndo se fica dois momentos no mesmo estado'’ e as afei¢des de nos-
sas almas, mesmo comuns a todos, porém, com medidas bem diferentes,
pois estdo num “fluxo continuo”. Salinas observa que é exatamente isso que
caracteriza nossa finitude, ou seja, uma “relatividade e uma ambivaléncia”,
pois, “nada é absoluto, tudo é relativo em nossa condicdo presente.”!! Pros-
segue Rousseau, "ndo sabemos o que é felicidade e infelicidade absoluta”;
146 - Ibid., p. 61.

147 -1d.
148 - 1d.

149 - Ibid., p. 61-62.

150 - Salinas observa o eco que Rousseau faz as ligdes de Heraclito e dos estoicos. (SALINAS FORTES, Luiz Roberto.
Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 47.).

151 - 1d.
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e ressalta que, “a felicidade do homem nesta terra ndo passa de um estado
negativo.”>? E, é entre esses estados que o autor nos explica onde se situam
as nossas paixoes. “Esta, portanto na desproporgdo entre nossos desejos e
nossas faculdades”; por isso ndo somos felizes de forma constante, “um ser
sensivel, cujas faculdades igualassem os desejos seria um ser absolutamen-
te feliz.”'>* Contudo, a natureza é sabia, ndo oferece ao homem mais do que
ele precisara. “Ela so6 lhe da de imediato os desejos necessarios a sua con-
servacao e as faculdades suficientes para satisfazé-los”'>%; colocando todas
as demais faculdades em reserva, no fundo da alma, e, s6 se desenvolve-
ria se preciso fosse; logo, haveria um equilibrio entre poder e desejo. Nesse
momento, é evidente a critica que Rousseau, inicialmente, elabora a imagi-
nagdo, principalmente, por suas inUmeras possibilidades despertadas, e,
enaltece o fato do homem permanecer perto de sua condicdo original, si-
tuacdo em que as diferencas entre seus desejos e suas faculdades sao pouco
percebidas, logo, ainda se acha perto da felicidade; pois, estar desprovido
das coisas ndo é a questdo principal, mas sim a necessidade que se faz sentir
delas. Assim, ndo é a ampliacdo das faculdades que irdo proporcionar um
aumento de nossas forgas, pois, basta observar o que o autor ja explanou no
Segundo Discurso e no Ensaio, de que os animais tém as qualidades necessa-
rias para sua conservagao, e, s6 o homem tem em excesso.

E por essa via que Rousseau tenta nos mostrar que nossos males mo-
rais estdo no amor-proprio, na mera opiniao, contudo, nao se pode negar:
dependem de nds. Mas, o genebrino evidencia que é o tempo ou mesmo a
morte os nossos remédios para a vida: “Sofre, morre ou sara; mas principal-
mente vive até a Ultima hora.”’*> O homem precisa viver, mas do que isso,
precisa de sua memoria, nesse sentido, aimaginagao para o autor seriauma
negligéncia do presente, daquilo que ele tem certeza, para tornar-se sempre
um ser passageiro, olhando sempre para o futuro que vem tao raramente.
Mas, o que conduz os homens para tao longe de si, do amor-de-si-mesmo?
E Rousseau continua os questionamentos: Sera a natureza? “Sera ela que
quer que cada um aprenda seu destino dos outros, e por vezes o aprenda por
Ultimo de modo que tal ou qual morre miseravel sem nunca o ter sabido?”!%
_____Aoresponder, o filésofo afirma que o problema ¢é a ilusdo, mas nao

152 - Emilio, Livro Il op. cit., p. 62.
153-1d.

154 - 1d.

155 - Ibid., p. 65.

156 - Id.
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qualquerilusdo, é ailusao do reflexo, pois, a felicidade do homem se tornou
imaginaria. A alegria, as satisfacdes passaram a ser visdes, pois 0 homem
deixou de existir onde se encontra, “sé existimos onde ndo estamos”. Rous-
seau atesta que “se o homem é um ser forte e a crianga um ser fraco, ndo é
porque o primeiro pode naturalmente bastar-se a si mesmo e o outro ndo.
O homem deve, portanto, ter mais vontades e a crianga mais fantasias, pa-
lavra com que [quer] dizer todos os desejos que ndo sao necessidades reais,
que so [se pode] contentar com o auxilio de outrem.'’

Diante dessas consideragdes, Rousseau afirma ser possivel resolver
as contradicoes do sistema social, pois, “*ha duas espécies de dependéncia: a
das coisas, que é da natureza; a dos homens que é da sociedade. A depen-
déncia das coisas, ndo tendo nenhuma moralidade, ndo é nociva a liberdade
e ndo engendra vicios; a dos homens, sendo desordenada, os engendra to-
dos.”!** E a retomada da questao das vontades particulares enquanto amor-
-préprio, e, vontade geral, enquanto amor-de-si-mesmo, pois, como dissera
no Contrato Social e ratifica no Emilio, “nenhuma vontade particular pode
ordenar-se no sistema social.”!*® Portanto, esse é o meio de remediar o mal
na sociedade, substituindo “a lei ao homem e armar as vontades gerais com
uma forca real, superior a acdo de qualquer vontade particular.”'®

Dai a sugestdo de que a crianca seja conservada somente na depen-
déncia das coisas, pois essa é a ordem da natureza no progresso de sua propria
educagdo, momento em que nao ha necessidade moral das paixoes. Decor-
re também, comecar a distinguir a necessidade verdadeira da necessidade de
fantasia que comeca asurgirou da necessidade que vem da superabundancia.'®!

E com essa exposicao que se pode dizer, a partir de Rousseau, que, an-
tes da idade da razdo nao se pode ter nenhuma ideia dos seres morais, muito
menos das relagdes sociais.'? Por isso, o autor nos informa no Emilio, igual-
mente observou no Segundo Discurso que os homens no estado de natureza
“nao havendo entre si qualquer espécie de relacdo moral ou de deveres co-
157 - Ibid., p. 67.
158 - Ibid., p. 68.
159 - Id.

160 - Ibid., p. 69.

161 - E interessante observar que nesse ponto, Rousseau acaba dizendo que o homem seria inclinado a maldade, pois,
“é uma disposi¢do natural do homem encarar como seu tudo o que esta a seu alcance. Nesse sentido o principio de
Hobbes é verdadeiro até certo ponto: multiplicai com nossos desejos os meios de satisfazé-los, seremos todos senhores
de tudo. Portanto a crianga, a quem basta querer para conseguir, se imaginara dona do universo.” (Ibid., p. 71.).

162 - Ibid., p. 73-74.
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muns, ndo poderiam ser nem bons nem maus ou possuir vicios e virtudes”'®;
também, saber sobre “bem e mal”'* e as razdes do deveres, ndo sdo coisas
para as criangas, isso é um circulo vicioso promovido pela razdo, que é um
composto de todas as outras faculdades, a mais dificil e a que se desenvol-
ve mais tardiamente. Eis o problema: a humanidade esta comegando por ela.
Educar pela razdo é comecar pelo fim. “A natureza quer que as criangas sejam
criancas antes de ser homens”'%, do contrario, teremos frutos precoces.

Assim, comega a explicar, porque nao se deve dar as criangas ne-
nhuma espécie de Li¢ao Verbal, nem castigos, muito menos ensinar a pedir
perdao; so recebera licdes da experiéncia, além do mais, ndo sabe o que é
cometer uma falta e nem sentir-se ofendida. "Desprovido de qualquer mo-
ralidade em suas a¢des, nada pode ele fazer que seja moralmente mal e que
mereca castigo ou admoestacdo.”!®

O autor explica que uma ma agao s ocorre por uma intencdo'®’, pois
a crianca até poderd cometer estragos, mas ndo cometera mal, pois ndo ha
intencao de prejudicar. E, se por um acaso isso ocorresse, tudo estaria perdi-
do, sem solugdo, que ndo é o caso. No entanto, convém afastar da mesma,
tudo que possa torna-la dispendiosa. E dessa forma que Rousseau enfatiza o
amor-de-si-mesmo e o0 amor-préprio no Emilio:

e
163 - Segundo Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 251.

164 - Ressalta-se que, tanto a linguagem quanto a moral, mesmo Rousseau afirmando serem produtos da sociedade,
falta uma base e uma finalidade na existéncia individual basica. O autor ndo deixa de sinalizar enquanto atividades pos-
siveis, logo em seguida, atividade fatal, porém, na convivéncia entre semelhantes; como se ndo tivesse tido escapatoria
para o surgimento desses produtos sociais.

165 - Emilio, Livro Il, op. cit., p. 75. E oportuno observar que Rousseau estd antecipando um problema contemporaneo
que é sobre os educadores, pois, Hannah Arendt faz essa mesma reflexdo na obra Entre o passado e o futuro; a autora
ressalta que para melhorar a educagdo ha que se comegar por melhorar e preparar os educadores, os “recém-chegados”
no mundo; “esse pressuposto basico é o de que sé é possivel conhecer e compreender aquilo que nés mesmos fizemos,
e sua aplicagdo a educagdo é tdo primaria quanto dbvia.” (p. 232). Mas, Hannah Arendt reconhece na figura de Rous-
seau, 'a atencdo aos recém-chegados por nascimento’, “os novos”; além do fato adicional que se tornou decisivo para o
significado da educagéo, “de que esse pathos do novo, embora consideravelmente anterior ao século XVIIl, somente se
desenvolveu conceitual e politicamente naquele século. Derivou-se dessa fonte, a principio, um ideal educacional, im-
pregnado de Rousseau e de fato diretamente influenciado por Rousseau, no qual a educagdo tornou-se um instrumento
da politica, e a propria atividade politica foi concebida como uma forma de educagdo.” (ARENDT, Hannah. A crise na
educacao. In: Entre o passado e o futuro. Tradugdo: Mauro W. Barbosa. Sdo Paulo: Perspectiva, 2005. p. 224-225.). Ade-
mais, Rousseau questiona: como educar as criangas por meio de educadores ja “comprometidos” (corrompidos)? Dai o
seu conselho: “"Mas que sdo esses homens sendo criangas estragadas pela educagdo? Eis precisamente o que é preciso
evitar. Empregai a forca com as criangas e a razdo com os homens; essa a ordem natural. O sabio ndo precisa de leis.”
(Ibid., p. 76.). E, o Nédo deve ser o muro de bronze contra o qual nenhuma crianga precisara esgotar no maximo seis vezes
suas forgas, e ndo tentard derruba-lo. E a liberdade que serd exercitada, devendo ser bem regrada. Portanto, “ninguém
deve meter-se a educar uma crianga se ndo souber conduzi-la para onde quiser através das Unicas leis do possivel e do
impossivel.” (Ibid., p. 77-78.).

166 - Ibid., p. 78.

167 - E oportuno lembrar essa afirmativa de Rousseau, de que uma ma agdo é provinda da intengéo, pois, nas Confissées,
quando o autor vai relatar o episddio do roubo do lago cor-de-rosa, em que ele acusa a empregada Marion, o mesmo diz
nao haver intengdo, justificando a sua agdo por motivos ligados ao coragdo. Jean-Jacques estava apaixonado por Ma-
rion. Porém, esse acontecimento ficaria marcado por toda a sua vida, como uma grande falta, mas ndo de uma intengao.
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Ponhamos como méxima incontestavel que os primeiros movimentos da
natureza sdo sempre retos: ndo existe perversidade original no coragdo
humano; ndo se encontra neste nenhum so vicio que ndo se possa dizer
como e por onde entrou. A Unica paixao natural no homem é o amor-
-de-si-mesmo, ou o amor-proprio tomado num sentido amplo. Esse
amor-préprio emsi, ou relativamente a nds, é bom e Util; e como ndo tem
relagdo necessaria com outrem, &, deste ponto de vista, naturalmente
indiferente; so se torna bom ou mau pelas aplicagdes que dele se fazem
ou pelas relagdes que se lhe ddo. Até que o guia do amor-proprio, que é
arazdo, possa nascer, importa, portanto, que uma crianga ndo faca nada
porque € vista ou ouvida, nada em suma em relagdo aos outros, mas tao
somente o que a natureza dela exige; e entdo ela so fara o bem.'6®

Portanto, educar, ndo se trata de ganhar tempo, de saltar periodos,
mas de perder tempo, ou seja, vivencia-lo, pois ndo concebe uma crianca
pulando do seio a idade da razdo, isto até poderia ocorrer, mas nao estaria
de acordo com o progresso natural. Ao se referir novamente a essa ques-
tdo, Rousseau nos diz que é preciso conservar a alma para que a mesma
possa ter todas as suas faculdades, “pois é impossivel que perceba a tocha
[das paixdes] que |he apresentais enquanto é cega, e que siga, na imensa
planicie das ideias, um caminho que a razdo ainda traca tdo de leve para os
melhores olhos.”'® Ora, essa educagao proposta por Rousseau parece sem-
pre se referendar no contrario do usual, mas, ao que tudo indica, esse parece
ser o caminho mais possivel, quando se quer preservar o original e fazer com
que cada um viva a sua vida na hora e no tempo certo. Citando Rousseau:
“A educagao primeira deve, portanto, ser puramente negativa. Ela consiste,
ndo em ensinar a virtude ou a verdade, mas em preservar o cora¢ao do vicio
e o espirito do erro.”'”°

Mas qual serd o lugar que essa crianca devera aprender? “Na lua,
numa ilha deserta?”!”! Sozinha, sem qualquer exemplo das paixdes de ou-

e
168 - Emilio, Livro Ill, op. cit., p. 78. Também, na Carta a Beaumont, encontramos essa explicagdo ao se referir ao Emi-
lio: “O principio fundamental de toda moral, a partir do qual raciocinei em todos os meus escritos e que desenvolvi neste
Gltimo com toda a clareza de que era capaz, é que o homem é um ser naturalmente bom, amando a justica e a ordem;
que ndo ha perversidade original no coragdo humano e que os primeiros movimentos da natureza sdo sempre retos. Fiz
ver que a Ginica paixdo que nasce com o homem, a saber, o amor-de-si, ¢ uma paixio indiferente nela mesma ao bem e
ao mal; que ela sd se torna boa ou ma por acidente e segundo as circunstancias nas quais se desenvolve. Mostrei como
todos os vicios que se imputam ao coragdo humano nao lhe sdo naturais; disse a maneira segundo a qual eles nascem;
segui, por assim dizer, sua genealogia e fiz ver como, pela alteragdo sucessiva de sua bondade original, os homens tor-
nam-se afinal o que eles sdo. (Carta a Beaumont, op. cit., p. 48.).

169 - Emilio, Livro lll, op. cit., p. 79.
170 - Ibid., p. 80.
171 - Ibid., p. 81.
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trem, sem que possa desenvolver a sua linguagem? Responder essas ques-
toes parece ndo ser uma tarefa facil, e, talvez, nem se possa atingir, mas
Rousseau indica que o mais interessante disso ndo é chegar ao alvo da res-
posta, porém, quem dela mais se aproximar ja tera o maior éxito'”?, é, por-
tanto, ao que se tenta chegar.

Conhecer-se a si mesmo, reivindicagdo da memoria, sustentada do
comeco ao fim, lembrando ao homem que antes mesmo de ousar fazer-se
homem, é preciso ter-se feito homem a si préprio. “E preciso encontrar em
si 0o exemplo a ser proposto. Enquanto a crianga é falha de conhecimento,
ha tempo para preparar tudo que a cerca, de modo que s6 os objetos que
convém que veja impressionem seu olhar.”!”?

Por isso, os primeiros deveres do homem, sao com ele mesmo, pois
0s sentimentos primitivos estao conservados no proprio homem, logo, o fi-
l6sofo vai sinalizando que os movimentos naturais estao pautados na nossa
conservagao e no nosso bem estar. Esse seria um grande contrasenso da
educacao proposta por Rousseau, caso ele ndo tivesse explicado que o pri-
meiro sentimento de justica do homem ndo vem do que se deve, e sim do
que nos é devido; dai o fato de ndo se comecar a falar para as criancas sobre
seus deveres e obrigagoes. Elas ndo irdo entender esse tipo de linguagem,
também, isso ndo ird lhes interessar. Essa é a linguagem da convencao a
qual a crianca ainda ndo sabe do que se trata. Por isso, Rousseau clama:

Leitores, observai, pe¢o-vos, neste exemplo e em cem mil outros que
enfiando na cabeca das criangas palavras sem nenhum sentido a seu
alcance, imaginam, entretanto, as ter muito bem instruido.'

Ora, ja se observou que Rousseau faz uma critica a representacao,
consequentemente, a imitagdo (a mimesis), no entanto, reconhece a nossa
capacidade mimética no Emilio. Acompanhemos:

Sei que todas essas virtudes por imitagao s3o virtudes de simio e que
nenhuma ag¢do é moralmente boa sendo quando feita nessa intencdo e
ndo porque outros a fazem. Mas numa idade em que o coragdo nada
sente ainda, é preciso induzir as criangas a imitarem os atos a que as
queremos habituar enquanto aguardamos que o fagcam por discerni-

N N

172 - Id.
173 - Id.
174 - Ibid., p. 85.
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mento e por amor ao bem. O homem é imitador, até o animal 0 &; o0 gos-
to da imitagdo é da natureza bem ordenada; mas degenera em vicio na
sociedade. O macaco imita o homem que ele teme e ndo imita os ani-
mais que despreza; julga bom o que faz um ser melhor do que ele. Entre
nos, ao contrario, nossos arlequins de toda espécie imitam o belo para
degrada-lo, para torna-lo ridiculo; buscam no sentimento de sua baixeza
igualar-se ao que vale mais do que eles; ou, se se esforcam por imitar o
que admiram, vemos na escolha dos objetos o falso gosto dos imitado-
res: querem mais iludir os outros ou fazer com que aplaudam seu talento
do que se tornar melhores ou mais sabios. O alicerce da imitagao entre
nos esta no desejo de nos transportamos sempre para fora de nos.'”

Assim, por mais que a imitacdo seja prejudicial'®, essa condi¢ao de se
transportar para fora de si mesmo contribui nas relagdes com os outros, possi-
bilita qualquer comércio, qualquer representacao. E, o que nos faz transportar
para fora de si mesmo, por mais que ndo promova a imita¢do do outro, mas
permite, por artificio, que nos coloquemos no lugar imaginario de um outro
por meio da instancia da memdria. O fundamento da imitagao é esse trans-
porte imaginario que s6 a memoria é capaz de promover. E o reconhecimen-
to da memodria enquanto recurso essencial. A memoria é recurso, por que ela
ndo se da no ambito do pensamento, do raciocinio, mas, do sentimento, ou
seja, no amor-de-si-mesmo e na piedade, que sdo sentimentos de um estado
de natureza primitivo, cravados no coragao da alma do homem. Por isso, Rou-
sseau alerta: “Mestres, abandonai tais comédias, sede virtuosos e bons, que
vossos exemplos se gravem na memoria de vossos alunos até que possam
entrar em seus coragoes.”'”’

Mesmo sendo levados pelas aparéncias'”, as forcas devem ser es-
gotadas; primeiramente a crianca deve exercer a liberdade, para que no
futuro o calor vivenciado se torne for¢a verdadeira e se transformem em

175 - Ibid., p. 94.

176 - E bastante interessante essa exposi¢do que o fildsofo faz da mimesis nesse trecho do Emilio, pois, remonta uma
posigdo autobiografica nessa obra, justificando que quase todos os “erros” que cometera, bem como as suas “mentiras”,
se fundam na mimesis, na sua pretensa intengdo de elaborar e reelaborar ficgdes, a partir dos acontecimentos que o
cercavam. (Ibid., p. 92.). Algo que ele confirmara na Quarta caminhada dos Devaneios de um caminhante solitdrio, ao
tratar do que seja Verdade, Ficgdo e Mentira.

177 - Ibid., p. 95.

178 - Sobre isso, Adauto Novaes destaca uma importante observagdo do Starobinski de que “a deniincia das aparéncias
nio passa de um lugar comum da mais antiga retérica moral.” Dessa forma pode se perceber Montaigne falando em
“maleficio do parecer”, Rousseau, colocando “aparéncia e mal” quase como sindnimos; e muitos outros fildsofos dizen-
do que “o mundo inteiro é um teatro” e “a aparéncia nos engana”; afinal, questiona o autor: o que Valéry expde nos
Cahiers, o que Nietzsche deixa nos textos postumos, e Starobinski analisa em Rousseau e Montaigne, é o que se pode
chamar de dialética da mascara ou da aparéncia. (NOVAES, Adauto. Cendrios. In: Etica. Organizacio: Adauto Novaes.
Sao Paulo: Companhia das Letras, 1992. p. 12.).
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almas fortes.!” A suposta aprendizagem que se percebe nas criangas sdo
apenas reflexos dos objetos que lhes sdo apresentados, funcionam mais ou
menos como um espelho, ou seja, nada fica e nada penetra. As palavras sao
retidas e as ideias sdo refletidas, mas sdo os que ouvem que as entendem,
pois, as criangas ndo as entendem.

Embora para Rousseau o reconhecimento do Recurso a Memoéria se
dé pela via do sentimento'®, e o fildsofo faga uma distin¢do entre memaoria
e raciocinio, pois sdo faculdades essencialmente diferentes, contudo, reco-
nhece que uma ndo se desenvolve sem a outra. Pelo simples fato de que an-
tes de uma certa idade, a “razdo” ainda ndo recebe ideias, somente imagens.

As imagens nao passam de pinturas absolutas dos objetos sensi-
veis e as ideias sdo nog¢des dos objetos, determinadas por relagdes.
Uma imagem pode existir sozinha no espirito que a representa;
mas toda ideia supde outras. Quando imaginamos, ndo fazemos se-
nao ver; quando concebemos, comparamos. Nossas sensagdes sdo
puramente passivas, ao passo que todas as nossas percepgdes ou
ideias nascem de um principio ativo que julga.'!

As imagens, as criagoes, segundo o fildsofo, e, consequentemente
as verdades, dependem da nossa subjetividade. Por isso mesmo, Luiz Costa
Lima ressalta que, “em Rousseau, a obra ndo tera objetividade independen-
te, [pois,] a criatura do artista serd uma subjetividade imaginaria destinada
a responder a subjetividade do criador. O artista da forma a uma alma, de
que recusa se destacar.”'®?

Rousseau se serve dessa explicagdo para justificar o motivo de que
na infancia ainda ndo se tem memoria verdadeira, pois, ainda nao se tem
passado suficiente, tampouco capacidade de julgamento, ainda estdo des-
providas do preconceito. Raciocinam somente o que lhes interessa com a
realidade, com a sua existéncia, presente e sensivel.

Wndo dizer que, se a crianga tem o dever de algo, nesse periodo, esse Unico dever é o de brincar.
Temos que reconhecer o valor do tempo e ndo se pode perdé-lo. A crianga devera pular, correr, brincar. Jean-Jacques
lembra o que Platdo dissera na Republica, onde as criangas sdo educadas “com festas, jogos, cangdes, passatempos:
parece que fez tudo ensinando-lhes a se divertirem”; também cita Séneca, que ao tratar da antiga juventude romana,

dizia: “estava sempre em pé e nada se Ihe ensinava que devesse aprender sentada.” Ora, para Rousseau, ‘a infancia é o
sono da razao!'(Emilio, Livro lIl, op. cit., p. 97.).

180 - O fato do Recurso 2 Memoria ocorrer pela via do sentimento é algo bastante enfatizado por Rousseau em todo
o0 seu conjunto autobiografico, principalmente, nas Confissées, em que diz que escreve absolutamente de memodria,
porém, com os mesmo sentimentos da época do acontecido.

181 - Emilio, Livro lll, op. cit., p. 98.

182 - LIMA, Luiz Costa. Mimesis da representagdo e mimesis da producao. In: Mimesis e modernidade - formas das
sombras. Sdo Paulo: Editora Paz e Terra, 2003. p. 182.
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E entdo que Rousseau nos revela que é acerca dos conhecimentos e
da linguagem das criangas que nos enganamos, pois forcamos que racioci-
nem sobre coisas que ainda ndo estdo aptas a compreenderem. Nesse sen-
tido, € bom lembrar que a linguagem também é uma modalidade de repre-
sentacdo, pois, € um representar por meio do dizer, “cuja possibilidade de
atuacdo se da com a prdpria passagem para a sociedade”; Salinas acrescen-
ta, “seja para a comunicacdo das necessidades, seja para a expressao das
paixodes, é através dos signos ou do dizer em geral e do fazer artistico que o
homem se exterioriza, que se mostra ao outro”, assim, “a linguagem no seu
sentido mais amplo, como linguagem ou arte é o veiculo da representacao,
da manifestacdo no exterior”; portanto, todo esse movimento significa que
sair da infancia é aparecer ao outro, bem como, “sair da Natureza é aparecer
ao Outro mediante a operagao da linguagem e da arte.”*®

E, de subito, nos surpreendemos com o genebrino, quando enume-
ra as inutilidades da educacgdo. Dentre elas, o estudo das linguas. As crian-
cas so aprendem “palavras, palavras e mais palavras.”# Deixa claro que, se
o estudo das linguas fosse somente o das palavras, das figuras, dos sons que
se exprime, ou seja, dos acentos*®s5, ndo haveria problema; contudo, o estu-
do das linguas em “modificando os sinais, modificam também as ideias que
representam”. [Logo,] “as cabecas formam-se sobre as linguagens, os pen-
samentos tomam a tonalidade dos idiomas.”*# Mais que isso, ndo falamos
mais, a fala foi fraturada, também se tornou mimética, por que imita o que os
gramaticos ordenam e a harmonia se encarrega de pronunciar; ndo € mais a
melodia do tom, ndo mais reproduzimos os acentos, apenas reproduzimos as
falas, pois, “contentamo-nos com imitar o que encontramos escrito nos livros;
e chama-se a isso fala-las! Se dessa ordem é o grego ou o latim dos mestres,
julgue-se qual serd o das criangas.”*®” Rousseau ironiza todo o percurso linguis-

183 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 49.

184 - Emilio, Livro Ill, op. cit., p. 99. Ressalta-se que o fildsofo esta se referindo apenas a primeira infancia, e demarca:
“digam o que quiserem, ndo creio que até a idade dos doze ou quinze anos, a excegdo dos prodigios, alguma crianga
tenha algum dia aprendido realmente duas linguas.” (Id.).

185 - Sobre o acento: Tanto no Emilio, quanto no Ensaio, Rousseau destaca a forga do acento, pois, "o acento é a alma
do discurso, da-lhe sentimento e verdade. O acento mente menos do que a palavra; talvez seja por isso que as pessoas
bem educadas o receiem tanto.” (Ibid., p. 55.) Querer tirar o acento seria 0 mesmo que perder a tonalidade de uma frase.
“Vangloriar-se de ndo ter acento, é vangloriar-se de tirar da frase graca e energia.” (Id.). Ademais, o acento é a prépria
poética original da linguagem, significa o canto das palavras e das frases; resultando na variedade e beleza musical
das palavras, elemento tdo necessario como o prdprio som. Além de ser pelo acento a percepgdo da modulagdo da voz
humana que é reforgada e enfraquecida sobre algumas silabas, dando-lhe a sonoridade adequada.

186 - Ibid., p. 100.
187 - Id.
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tico em rapidas palavras do que se pensa ensinar a crianga a falar; pois, mal
se ensina de cor um rudimento, que elas nada compreendem, e ja se passa a
ensinar a verterem um discurso que esta em um idioma a ser proferido em
outro (perde-se o tom), em seguida se ensina a tecerem em prosa frases de
Cicero, versos de Virgilio. Todos pensam que falam. “Circunscrevemos, por-
tanto a crianga esses sinais, sem nunca fazer com que compreenda as coisas
que representam.”**® Rousseau prossegue a analise com o seguinte questio-
namento: “Que adiantaria inscrever em suas cabecas um catalogo de sinais
que nada representam para elas?”*® E preciso ter ideias verdadeiras para se
ter memarias verdadeiras. Dai a necessidade de se comegar pelas coisas para
se aprender os sinais reais, dando-lhes o sentido real que tem para elas.

No momento em que a crianga comeca a ver o novo, comega a fazer
distin¢oes das coisas, dos objetos, “naturalmente todos os novos objetos
interessam ao homem.”'® Assim, sdo as sensa¢6es, o movel, dai por que, a
natureza da linguagem infantil, também é poética, sendo o primeiro ma-
terial de seus conhecimentos, a sensibilidade, pois, “no principio da vida,
quando a memdria e a imaginag¢ao sdo ainda inativas, a crianga so6 presta
atencdo naquilo que afeta seus sentidos no momento.”"”' E dessa maneira
que ela aprende a sentir todas as suas qualidades sensiveis, e, como todas
as suas sensacoes sdo afetivas, quando surge o mal-estar causado por suas
necessidades, a crianga responde com os seus sinais, com a linguagem da
ocasido. Porém, quando as criancas sao despertadas, ja ndao podem mais
permanecer indiferentes e caladas, ou dormem ou as sentem. Jean-Jacques
entdo confirma que:

Todas as nossas linguas sao obra de arte. Procurou-se durante mui-
to tempo saber se haveria uma lingua natural e comum a todos os
homens. Sem duvida ha uma: a que as criancas falam antes de sa-
berem falar. Essa lingua ndo é articulada, mas é acentuada, sonora,
inteligivel. O emprego das nossas nos fez negligencia-la a ponto de a
esquecermos por completo.'?

N N N N N NN
188 - Em uma observagdo famosa, Kant diz: “"Pensamentos sem contetdo sdo vazios e intui¢des sem conceitos sdo
cegas.” Porém, Rousseau antecipa essa ideia, ao se referir a fala. Citando-o: “Qualquer que seja o estudo, sem a ideia
das coisas representadas, os sinais representantes nada sdo.” (Id.).

189 - Ibid., p. 103.
190 - Ibid., p. 43.
191 - Ibid., p. 44.
192 - Ibid., p. 45-46.
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A importdancia dessa linguagem nao estd nas palavras, mas nos
acentos, na tonalidade poética do que sentimos. Por isso, insisti na utiliza-
¢ao do seu “método inativo”, que, sequndo o autor, consiste em cada ser,
“manter dentro de si, atento a tudo o que lhe diz respeito de imediato, vds o
achareis capaz de percepgao, de memoria e até de raciocinio; é a ordem da
natureza.”'” Esse método, nada mais significa do que ativar a sensibilida-
de de cada ser sensivel, consequentemente, ira adquirir um discernimento
proporcional as suas forcas. E essa for¢a que tem necessidade inicialmen-
te para se conservar e que ird desenvolver suas faculdades especulativas,
suscetiveis de empregar o excesso de forca em outras atividades futuras. O
autor sugere que, enquanto os sentidos ainda sdo puros e isentos de ilusoes,
“é tempo de exercitar uns e outros as fun¢des que Ihes sdo proprias; é tem-
po de ensinar a conhecer as relagdes sensiveis que as coisas tém conosco.”'*
Se as paixdes movem o homem, é por que possui “os sentidos”, e sdo eles
“que funcionam como instrumentos de medida do espago circundante e que
guiam no atendimento dos seus impulsos.” Embora seja improprio dizer que
os sentidos é “que ddo uma ‘imagem’ do mundo”, pois seria “fornecer uma
representacdo defeituosa” para algo que esta para além de qualquer possi-
bilidade discursivo-representativa”; no entanto, Salinas observa que nao ha
como denominar essas “impressdes” e “sensa¢does” com o exterior de outra
maneira, afinal:

Os cinco sentidos sdo ténues peliculas a estabelecer a *“medita¢do” com
0 mundo. S3o também os 6rgdos dos “sentimentos” os veiculos me-
diante os quais somos capazes de medir os sentimentos que nutrimos
uns pelos outros, enquanto membros de uma mesma espécie comum.!%

Como podera se observar, no momento que a Razdo alcangar sua
plenitude, “o nivel daimagem” e das “sensac¢des” atingirdo o “nivel daideia”,
“no interior do qual, por sua vez, sera definido o estagio das “ideias abstra-
tas”!%; pois, tudo que entra no conhecimento humano, entra pelos drgdos
dos sentidos'", assim, a primeira razdo do ser humano é a razdo perceptiva

193 - Ibid., p. 111.

194 - Ibid., p. 121.

195 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 62.
196 - Ibid., p. 68.

197 - De forma minuciosa o filésofo se pde a explicar cada sentido no Emilio. O tato é o sentido que de forma mais
frequente exercitamos, porém, sem juizos, permanecem imperfeitos e grosseiros pelo simples motivo de se misturar
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ou sensitiva. Entdo, Rousseau nos fala do sexto sentido, menos por ser co-
mum a todos os homens, resulta “do uso bem regrado dos outros sentidos
e por nos instruir acerca da natureza das coisas pelo concurso de todas as
suas aparéncias.”'”® Esse sentido ndo tem um drgdo especifico, suas sensa-
¢Oes, como se disse, sdo internas'”, sdo as percepgdes ou ideias, mediante
o concurso de varias sensacoes que desenvolve a partir de seu raciocinio as
faculdades da imaginacdo, da memoria e da razao. Citando-o:

Para exercer uma arte cumpre comegar por obter os instrumentos e,
para poder empregar utilmente tais instrumentos, é preciso fabrica-
-los bastante solidos para que resistam ao uso. Para aprender a pen-
sar é preciso, portanto, exercitar nossos membros, nossos sentidos,
nossos 0rgaos, que sdo os instrumentos de nossa inteligéncia.?*

E dessa maneira que Rousseau comeca a nos explicar que “as primei-
ras faculdades que se formam e se aperfeicoam em nos sao as do sentido.”*"!
Mesmo sendo faculdades bastante negligenciadas, precisamos aprender a
sentir e ndo somente exercitar as forcas. Conforme o autor: “Exercer os senti-

ao seu exercicio um outro sentido, a visao; pois o olhar alcanca o objeto antes das maos, ou seja, o espirito julga quase
sempre sem esta. Mas, nem por isso, o tato é menos importante, pois, seus julgamentos sdo mais seguros do que a
visdo, precisamente por serem mais limitados. A visdo vai além do homem, suas operagdes atingem metade de seu
horizonte, porém, isso a torna mais enganadora, produzindo falsas aparéncias. Por isso, a vista é o sentido mais falho,
“precisamente por ser o mais amplo e que, precedendo de longe todos os outros, suas operagdes sdo demasiado rapidas
e vastas para poderem ser ratificadas pelos outros sentidos.” (Emilio, Livro Ill, op. cit., p. 140.). Mas, a vista é de todos os
sentidos, o que menos se pode separar os julgamentos do espirito, por isso, “é preciso muito tempo para ensinar a ver;
é preciso ter comparado durante muito tempo a vista ao tato para acostumar o primeiro desses sentidos a dar-nos um
relato fiel das formas e das distancias; sem o tato, sem movimento progressivo, os mais perspicazes olhos do mundo
ndo poderiam dar-nos nenhuma ideia da extensdo.” (Ibid., p. 144.). O olfato estd para o paladar como o da vista esta
para o do tato e a voz esta para o ouvido. Ele previne o paladar a maneira pela qual alguma substancia deve afeta-lo,
advertindo de como deve procurar ou evitar segundo a impressao recebida de antemao. “Abalam mais a imaginagéo do
que os sentidos e afetam menos pelo que ddo do que pelo que induzem a esperar.” (Ibid., p. 162.). Segundo o genebrino
é o sentido mais importante, contudo, o mais perigoso: "o olfato é o sentido da imaginagdo” (Id.); tém no amor efeitos
bem conhecidos, porém, aconselha a ndo ser um sentido muito explorado na infancia, periodo em que a imaginagéo,
ainda pouco explorada pelas paixdes, ndo é muito suscetivel de emogdes, “e em que ndo se tem ainda suficiente expe-
riéncia para prever com um sentido o que nos promete outro” (Id., Ibid., p. 163.); pois, como a imaginagdo ainda é fraca,
isso faz lembrar outra coisa, podendo provocar, inclusive a discordia entre os sentidos, como um aroma agradavel e o
mau gosto, ao experimentar. (Id.). Antecipando Marcel Proust, que nos descreve a imaginagao e a memoria obtida da
infancia a partir do aroma de pedagos de bolo “as madeleines” mergulhados numa xicara de cha, inspiraram as suas
emogdes. (PROUST, Marcel. Em busca do tempo perdido. V.I. No caminho de Swann. Tradugdo: Mario Quintana. Sdo
Paulo: Editora Globo, 2006.). Também, para Rousseau, o olfato esta intimamente relacionado as emogdes, representa
anossa memoria, pois despertam nossas lembrancas, e a nossa propria vida, pois cheiramos continuamente. Podemos
até ficar sem ver, ouvir, degustar e sem tocar; mas, o tempo todo nés precisamos respirar para viver. Em nota inicial ja
se comentou sobre a audi¢do e o paladar.

198 - Ibid., p. 164.

199 - Conforme Salinas, “entre imagem e ideia ha uma diferenca: as ‘imagens ndo sao mais do que pinturas absolutas dos
objetos sensiveis’, ao passo que as ideias sdo nogdes dos objetos, determinadas por relagdes’.” (SALINAS FORTES, Luiz Ro-
berto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 68.). Ou, como diz Rousseau: “"Quando ima-
ginamos, ndo fazemos mais do que ver, quando concebemos, comparamos. Nossas sensagdes sdo puramente passivas, a0
passo que todas as nossas percepgdes ou ideias nascem de um principio ativo que julga.” (Emilio, Livro Il, op. cit., p. 98.).
200 - Ibid., Livro lll, op. cit., p. 121.

201 - Ibid., p. 130.
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dos ndo é somente fazer uso deles, é aprender a bem julgar por eles, é apren-
der, por assim dizer, a sentir; porque nds nao sabemos nem apalpar, nem ver,
nem ouvir sendo da maneira que aprendemos.”*> A necessidade do exercicio
dos sentidos contribuird para o aparecimento da Imaginagao, pois, “o habito
mata a imaginagdo, e, sé os objetos novos a despertam”, continua o autor,
as coisas que se vé de forma diaria, ndo é mais a imaginagdo agindo, e sim, a
memoria; “pois é somente sob o fogo da imaginagao que as paixoes se acen-
dem™%; e, a necessidade de conhecimento surge. E qual seria a extremidade?
Segundo o filésofo, é a distancia que pode haver entre um homem e outro
homem, pois, “o saber sé se faz notar pelas diferengas”*; pela presenca de
outrem. E, s a partir desses primeiros sentimentos, provindos das sensagoes
€ que sdo possiveis as coisas serem conhecidas e movimentar a memaoria das
acdes; que é a nova ordem de funcionamento das coisas, pois, se “sdo as qui-
meras que enfeitam os objetos reais”**; mas, é preciso ter sentido ou conhe-
cido, para que a imaginacao tenha sido ativada e as paixoes suscitadas; por
que, segundo Salinas, “com o processo de socializa¢do, as paixdes intensifica-
das, (...) conduzirdo a novas “luzes”, as quais, por sua vez, retroagem sobre as
paixoes atribuindo-lhes novas qualificacdes e novas dire¢oes, que, novamente
dardo impulso ao aperfeicoamento das faculdades intelectuais.”**

E, como Rousseau afirma que ha um tempo para tudo, também, no
Emilio, assim como no Segundo Discurso e no Ensaio, inaugura-se outro tempo.
Expoe a necessidade do aparecimento das paixoes, porém, no homem civili-
zado, pois “nascemos, por assim dizer, em duas vezes: uma para existirmos,
outra para vivermos.”*” O primeiro nascimento refere-se a espécie’”®, mas, o
que vai nos interessar aqui é o segundo nascimento, segundo tempo prescrito
pela natureza, refere-se a vida. Rousseau o chama de momento da crise, mes-
mo sendo um tempo bastante curto, tem influéncias demoradas, esse tem-

202 - d.

203 - Ibid., p. 134.

204 - Ibid., p. 42.

205 - Ibid., p. 164.

206 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 63.
207 - Emilio, Livro IV, op. cit., p. 233.

208 - Quanto a espécie, Rousseau nos informa: “Os que encaram a mulher como um homem imperfeito estdo sem du-
vida errados; mas a analogia exterior esta com eles. Até a idade nubil, as criangas dos dois sexos nada tem de aparente
que as distinga; mesmo rosto, mesmo porte, mesma tez, mesma voz, tudo é igual; as meninas sdo criangas, os meninos
sdo criangas; a mesma palavra basta para seres tao diferentes. Os machos, em que se impede o desenvolvimento ulte-
rior do sexo, conservam essa conformidade durante a sua vida; sdo sempre criangas grandes, e as fémeas, ndo perdendo
essa mesma conformidade, parecem, por muitos aspectos, nunca ser outra coisa. (Ibid., p. 233.).
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po é também chamado, de momento dos sentimentos, principalmente das
paixdes. Sentimentos estes que Rousseau compara as intempéries do mar""*,
algo que ja vem sinalizando desde o Livro | do Emilio. Citando o autor:

Assim como o mugido do mar precede de longe a tempestade, essa
tormenta revolugdo se anuncia pelo murmurio das paixdes nascen-
tes; uma fermentacdo surda adverte da aproximagao do perigo. Uma
mudanca de humor, exalta¢des frequentes, uma continua agitagdo do
espirito, tornam o menino quase indisciplinavel. Faz-se surdo a voz
que o tornava dacil; € um ledo na sua febre; desconhece seu guia, ndo
quer mais ser governado.?!?

E nesse momento que os olhos, drgdos da alma, que nada diziam
até entdo, encontram uma linguagem e uma expressao; um ardor nascente
0s anima, torna-se sensivel antes de saber o que sente; mostra-se inquieto
sem razdo de sé-lo.?"" Jean-Jacques chama atengdo para esse momento da
crise ou dos sentimentos, dizendo que a vivacidade se faz demasiadamente
impaciente e sua exaltagao se transforma em furor, o pulso acelera e o olhar
se intimida, relembra a saga de Ulisses, exaltando a sabedoria deste em ndo
se deixar levar pelo canto das sereias: “Ulisses: os odres que com tanto cui-
dado fechavas estdo abertos; os ventos ja se desencadearam; ndo largues
um sé momento o leme ou tudo estara perdido.”*!?

No nascimento para a vida, nada de humano lhe é estranho, pois, se
anteriormente os nossos cuidados ndo passavam de jogos infantis de prepa-
ragdo para as coisas; somente agora passarao a ter uma importancia real. E

e~
209 - A professora Marilena Chaui, ao falar sobre as paixdes ressalta a imagem que os antigos faziam a esse respeito,
comparando também, as intempéries do mar: "No6s somos seres passionais. Nos temos paixdes, e, as paixdes, como, o
amor, o 6dio, a cdlera, a vinganga, a alegria, a tristeza, a generosidade; elas atuam, agem sobre o nosso carater, a nossa
bondade, e, produzem resultados lastimaveis, terriveis, nos colocam desorientados, na vertigem, sem saber o que fazer.
Desvairados, dilacerados. Agimos simplesmente, de forma desastrosa com esses sentimentos, mas também, passamos
a viver. S6 para citar um exemplo: a imagem que os antigos usavam para mostrar o que eram as paixoes, os sentimen-
tos, agindo sobre o nosso carater, sobre o nosso temperamento, era a de um barquinho solto no mar, e, o barquinho
sobe com as ondas, vai para o fundo da 4gua, ¢ arrastado pelos ventos, para a direita e para a esquerda. Fica sem destino,
fica a deriva. E é por que as paixdes fazem isso conosco, que é preciso educagdo, do nosso temperamento, do nosso
carater, que é a educagdo da nossa vontade. A nossa vontade recebendo uma formacgao, nos ajuda a escolher, entre o
bem e o mal, entre o vicio e a virtude, que estamos destinados por natureza. (CHAUI, Marilena. Curso Filosofia livre: Série
Etica. Sdo Paulo: Cultura-Findagdo Padre Anchieta, [s/d]). Rousseau, no Livro | do Emilio, ao falar pela primeira vez, de
forma breve, das paixdes e das inclinagdes do homem, do que elas podem fazer com os homens, também, de como deve
ser a sua formagao, nos relata, metaforicamente, o sequinte: “Para formar esse homem raro, que devemos fazer? Muito,
sem duvida: impedir que nada seja feito. Quando n&o se trata sendo de ir contra o vento, bordeja-se; mas se o mar esta
agitado e se quer ndo sair do lugar, cumpre langar a dncora. Toma cuidado, jovem piloto, para que o cabo ndo se perca
ou que tua ancora ndo se arraste a fim de que o barco nao Derive antes que o perceba.” (Emilio, Livro |, op. cit., p. 15.).

210 - Ibid., Livro IV, p. 234.
211 - Id.
212-1d.
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o estado das paixoes, que para o filésofo é o principal instrumento de nossa
conservagao, mas é bom que fiquemos atentos, pois, € uma empresa tdo va
quanto ridicula querer a destrui¢do. Nao se pode acabar com as paixoes, isto
seria uma contradi¢do divina. Seria como controlar a natureza e reformar a
obra de Deus. “Se Deus dissesse ao homem que aniquilasse as paixdes que
lhe d3, Deus quereria e ndo quereria; estaria em contradicdo consigo mes-
mo”; pois, nos explica o fildsofo que, nunca Deus deu tdo insensata ordem,
o que ele quer que um homem faga nao o faz dizer por outro homem; diz ele
proprio, escreve-o no fundo do cora¢do do homem.*"?

Assim, Rousseau deixa claro, nesse trecho, que ndo pretende aniqui-
lar com o nascimento das paixdes, como possa parecer. Portanto, a questao
é a seguinte: Se é da natureza humana ter paixdes, todas as paixdes que
sentimos em nds e vemos nos outros sao naturais? E responde da sequinte
forma: “A fonte é natural sem duvida, mas mil riachos a ela estranhos am-
pliaram-na; € um grande rio que aumenta sem cessar e no qual encontraria-
mos com dificuldade algumas gotas das primeiras aguas.”*'* O autor sinaliza
que “amor de si mesmo/piedade” e “amor-proprio” sejam a mesma coisa
(como dira Kant, posteriormente, ao se referir ao conceito de amor-de-si e
amor-proprio) ou, pelo menos que o amor-proprio provem do amor-de-si-
-mesmo, embora, ja se encontre degenerado.

Também nos revela que as paixdes naturais sdo muito restritas, pois
sdo os instrumentos de nossa liberdade, logo, tendem a conservar-nos. As
outras paixdes seriam as modificacdes do “amor-de-si-mesmo”, que nos
destroem e vem de fora, ou seja, ndo é a natureza que nos da; nds nos apro-
priamos delas em detrimento dessa natureza.

Dessa forma, pode-se comegar a verificar que para o genebrino, a fon-
te de nossas paixoes, a origem, a Unica que nasce com o homem e ndo o
deixa durante a vida, todas as “paixdes”, a propria piedade, o impulso sexual,
derivam do amor-de-si-mesmo, que ele assim conceitua no Livro IV do Emilio:

Paixdo primitiva, inata, anterior a qualquer outra e da qual todas as
outras ndo sao, em certo sentido, sendo modificagdes. Assim, se qui-
sermos, todas sdo naturais. Mas essas modificagdes em sua maioria
tem causas estranhas sem as quais ndo ocorreriam nunca.?'

213 - Ibid., p. 235.
214 - Id.
215 - 1d.
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O amor-de-si-mesmo?'® tem a ver com a conservagao de si mesmo
(conforme explica desde o Segundo Discurso), pelo instinto, que busca o que
favorece e foge do que o prejudica. E uma paixdo primitiva, que, além de ser
sempre boa, pois, sempre conforme a ordem, tendo como primeiro e mais
importante cuidado atentar para sua propria conservagao; contudo, ressal-
ta-se que é indiferente a moralidade, ou seja, ao bem e ao mal, posto que
estd situada aquém de qualquer tipo de valoracao; assim, esse sentimen-
to estara sempre longe de qualquer excludente em relagao ao outro, pois,
preocupar-se com a sua conservagao é menos prejudicial ao outro.

Portanto, é preciso que nos amemos para nos conservarmos. E ne-
cessario que nos amemos mais do que tudo; e, em consequéncia imediata
do mesmo sentimento, nds amamos o que nos conserva.?!” O filésofo ilustra
essa questao com o fato de Romulo ter se apegado a loba que 0o amamentou,
que o conservou. Mesmo esse apego de inicio sendo puramente instintivo e
magquinal, pois, o que favorece bem-estar, atrai o homem e o que prejudica
o repele. Porém, o que transforma esse instinto em sentimento, o apego em
amor, a aversao em odio é a intencao de nos prejudicar ou de nos ser Util.

N&o nos apaixonamos pelos seres insensiveis que seguem tdo so-
mente o impulso que Ihes damos. Mas aqueles de que esperamos um
bem ou um mal pela sua disposic¢do interior, por sua vontade, aqueles
que vemos agir livremente a favor ou contra, nos inspiram sentimen-
tos analogos aos que nos demonstram.?'®

A partir dessa conceituagao, Rousseau nos esclarece que o primei-
ro sentimento de uma crianga (igualmente ao homem, no primeiro estado
de natureza), é de se amar a si mesma; o segundo é de amar aos que dela
se aproximam pela assisténcia e cuidados consigo. No inicio, ndo passa de
habito, depois é mais compreensao do que amizade, e, somente mais tarde
é que a utilidade é ultrapassada e comeca a amar. Portanto, uma crianga
inclina-se, naturalmente, para a benevoléncia, a partir do habito de um sen-
timento favoravel a sua espécie.

216 - Esse conceito aparece inicialmente no Segundo Discurso, precisamente na nota XV da edi¢do da Pléiade, p. 219-
220, referente & Primeira Parte da obra; na tradugdo brasileira, nota (o) p. 306-307. Conforme Constanga Pissarra, “Rou-
sseau retoma esse conceito da tradigdo estdica (ver Cicero. Dos fins dos bens e dos males, Ill, 5 e 16).” PISSARRA, Maria
Constanga P. Rousseau. In: Os filésofos: classicos da filosofia, v. | de Sdocrates a Rousseau. Org. Rossano Pecoraro.
Petrépolis, RJ: Vozes, 2008. p. 367.

217 - Emilio, Livro IV, op. cit., p. 235-236.

218 - Ibid., p. 236.
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E, da mesma forma que explana no Segundo Discurso e no Ensaio so-
bre a origem das linguas, Rousseau enfatiza no Emilio: *Mas na medida em
que suas relagdes se estendem, que se ampliam suas necessidades, suas de-
pendéncias, o sentimento de suas ligagdes com os outros desperta e provoca
o dos deveres e das preferéncias. Entdo, a crianga torna-se imperiosa, ciu-
menta, astuciosa, vingativa”?'®; é o “circuito da opinidao”. Conforme o filésofo:

O amor a si mesmo, que s6 a nos diz respeito, satisfaz-se quando
nossas necessidades estdo satisfeitas; mas o amor-proéprio, que se
compara, nunca esta satisfeito e ndo o poderia estar, por que tal sen-
timento, em nos preferindo aos outros, exige também que os outros
nos prefiram a eles; o que é impossivel.??

Por isso, as paixoes ternas e afetuosas nascem do “amor a si mes-
mo” e as paixoes odientas e irasciveis nascem do “amor-proprio.” Enquanto
0 amor-de-si é proprio do estado natural, o0 amor-proprio é um sentimento
artificial resultante da vida em sociedade e se manifesta quando passamos a
ter muitas necessidades e nos habituamos a compararmo-nos aos outros, e a
opinido deste se torna muito mais importante. E a constitui¢cdo de um novo
estado, ndo sé para o homem do estado primitivo, como para a crianga. Ora,
questiona Salinas: “"Mas o que € o lago social? Quais sdo, afinal os fatores res-
ponsaveis essencialmente pela fixacdo do lago social?” Tudo nos leva a crer
que é o fascinio pelo outro provocado nos dois estagios, pois, conforme Rou-
sseau, “a forca de se verem nao podem mais deixar de se verem novamente”.
E Salinas complementa: “A monada, capturada numa teia de rela¢des, enre-
da-se irremediavelmente no circulo com o Outro, circulo ‘infernal’ e ‘paradi-
siaco’ a0 mesmo tempo.”??! A partir do momento que o ser humano estabe-
lece relagdes com o outro, isto suscita um desejo insacidvel de dominagao e
prestigio. Se de um lado desperta amor, e precisamente isso faz com que haja
uma permanéncia de frequentagao, porém, a “estima publica” passa a terum
preco. “Em uma palavra, esboga-se a ‘tirania da opinido’?** O problema des-
sa opinido resultante de uma comparagdo com o outro é que implica sempre
numa preferéncia por simesmo. Também é despertado pela fixagdo das rela-

219-1d.

220 - Ibid., p. 236-237.

221 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 52.
222 -1d.
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¢Oes sociais, dirige as paixdes, sequindo, como a piedade, porém, contra ela,
uma trajetdria de refinamento e intensificagdo da degeneragao das paixdes.

No Segundo Discurso, Rousseau explica como a alma e as paixoes hu-
manas alteraram-se insensivelmente e mudaram, por assim dizer a sua natu-
reza: “por que nossas necessidades e nossos prazeres mudam de objeto com o
decorrer dos tempos”, simplesmente por que, o homem da natureza desapa-
receu gradativamente, e, na sociedade so é oferecido “uma reunido de homens
artificiais e de paixdes facticias que sdo obra de todas essas relagdes novas e
ndo tem nenhum fundamento na natureza.”** E, ao expor, pela Ultima vez as
diferencas entre os homens da natureza e os homens policiados, nos diz que di-
ferem tanto no fundo do coragao quanto nas suas inclinagdes. “Tal com efeito
a verdadeira causa de todas essas diferengas”: O homem da natureza vive em
simesmo, ou seja, o amor-de-si-mesmo”, enquanto o homem socidvel, sem-
pre fora de si —“o amor-proprio”, pois, "so sabe viver baseando-se na opinido
dos demais e chega ao sentimento de sua prdpria existéncia quase que somen-
te pelo julgamento destes”***, ou seja, tudo se reduz as aparéncias, de forma
artificial. Em uma palavra, Rousseau questiona: “Como, perguntando sempre
aos outros o que somos e ndo ousando jamais interrogarmo-nos a nds mesmos
sobre esse assunto, em meio a tanta filosofia, humanidade, polidez e maximas
sublimes, s6 temos um exterior enganador e frivolo, honra sem virtude, razdo
sem sabedoria e prazer sem felicidade?"*** Portanto, esse ndo é o nosso estado
natural, simplesmente, por que esse é o espirito da sociedade e a desigualdade
que ela engendrou, mudando e alterando as nossas inclinagdes naturais.

O amor-proprio, nesse aspecto, acaba por desalojar o amor-de-si-
-mesmo?*. Conforme Salinas, “ao contrario do que ocorre com o movimen-
to de transporte proprio da piedade, no caso do amor-préprio eu me comparo
com outro e, portanto, transporto-me até ele, mas para dele me distinguir e
para suplanta-lo”#7; pois se encontra diante de uma paixdo que é exclusiva

e
223 - Segundo Discurso, Segunda parte, op. cit., p. 281.

224 -1d.

225 - Ibid., p. 281-282.

226 - Nos Didlogos: Rousseau juiz de Jean-Jacques, o autor define o amor-proprio de maneira semelhante: “As paixdes
primitivas, que tendem todas diretamente a nossa felicidade, ndo nos tendo a ndo ser o amor-de-si como principio, sdo
todas amaveis e doces por sua esséncia: mas, quando desviadas de seu objeto por meio de obstaculos, elas se ocupam
mais do obstaculo a fim de afasta-lo do que do objeto para atingi-lo, entdo elas mudam de natureza e se tornam irasciveis
e odiosas e eis como o amor-de-si, que € um sentimento bom e absoluto, torna-se amor-prdprio; isto é, um sentimento
relativo pelo qual nos comparamos, que demanda preferéncias, cuja fruicao é puramente negativa e que ndo busca mais
se satisfazer para o nosso proprio bem, mas somente para o mal de outrem.” (Dialogos, Primeiro didlogo, p. 669.).

227 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 65.
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do outro. No entanto, Rousseau atenta para o fato de que se é verdade que
ndo podemos viver sempre sos e ha uma necessidade imperiosa do outro,
consequentemente, ndo seremos em hipotese alguma sempre bons, e essa
dificuldade aumentara necessariamente com o maior numero de relagdes que
tivermos. “E é nisso, principalmente, que os perigos da sociedade nos tornam
a arte e os cuidados mais indispensaveis para prevenir, no coragdo humano, a
degeneracdo que nasce de suas novas necessidades.”**® E quando “as exigén-
cias da comunicagado se tornam mais complexas”, observa Salinas, “e a relacao
com o outro converte-se numa necessidade estrutural, impde-se o recurso ao
artificio, seja sob a forma dos signos instituidos, seja sob a forma da ‘arte’.”*»

Portanto, falar do binémio “amor-de-si-mesmo”, “amor-proprio” em
Rousseau, significa tocar no problema das relagdes humanas, pois, o que o
autor nos indica é que enquanto o homem sé se conhece pelo seu ser fisico,
deve estudar-se em suas relagdes com as coisas, mas, a partir do momento
que comeca a sentir seu ser moral, deve estudar principalmente nas suas
relagdes com os outros. Justamente nesse ponto que empregara sua vida in-
teira, pois, depois que o homem tiver sua primeira paixao faz com que, sem
demora, fermentem muitas outras. A inclinagdo de um ser por outro é um
instinto indeterminavel, pois faz parte do movimento da natureza, ndo ha
como evitar esse acontecimento. O que ndo é natural, afirma o genebrino,
sdo as escolhas, as preferéncias e as afei¢des pessoais. Quanto ao amor*°,
€ necessario conhecimento e tempo. “S6 se ama depois de ter julgado, s6
se prefere depois de ter comparado. Tais julgamentos ocorrem sem que nos
apercebamos, mas nem por isso deixam de ser reais.”3* Mas, se ndo ha o
germe das paixdes morais no coragdo das criangas, o mesmo nado se pode
dizer dos coragdes mais jovens que vivem o momento critico, pois, “elas
nascerdo nele, ainda que tudo fagamos para evita-lo.”»?

Ainda no Emilio, Jean-Jacques faz uma retomada sintética de tudo
228 - Emilio, Livro IV, op. cit., p. 237.

229 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., 49.

230 - Rousseau toma partido do amor em detrimento da razao, pois, mesmo suas exaltagdes nos alucinando e, embora
ndo exclua do coragdo, nem deixe de provocar sentimentos como o édio, também, pressupde outros sentimentos esti-
maveis, sem os quais ndo se poderia nem sentir. O fildsofo reclama o fato de terem feito o “amor” como cego, pondo em
oposi¢do a razdo. Ora, “fizeram o amor cego porque tém melhores olhos do que nés e veem relagdes que ndo podemos
perceber.” (Emilio, Livro IV, op. cit., p. 237.).

231-Id.

232 - Ibid., p. 238. Tem-se a impressdo que toda a verve de Rousseau em falar do surgimento das paixdes esta em poder
ludibriar aimaginagao, pelo fato de constatar que a ilusdo e a paixao podem ser um grande problema a ser enfrentado, ou
o contrario, falar do surgimento da imaginag&o e tentar retardar as paixdes; pois, mesmo sendo inevitaveis, o filésofo, vai
constantemente se cercando de meios que possam atrasar o reconhecimento tanto das paixdes quanto da imaginagéo.
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o que foi dito sobre a origem das linguas, suas modificacdes e diferencas,
tanto no Segundo Discurso como no Ensaio, pois, assim como ocorre o de-
senvolvimento da linguagem, também, “varia nos individuos segundo os
temperamentos e nos povos segundo os climas.”?3 Porém, por mais que ja
se conheca as distingdes observadas a proposito entre os paises quentes e
os paises frios, e onde os temperamentos mais ardentes se formaram pri-
meiro; “mas é possivel nos enganarmos a respeito das causas e muitas vezes
atribuirmos ao fisico o que cabe imputar ao moral; € um dos erros mais fre-
quentes da filosofia de nosso século.”4

Explica que, na natureza, as instrucoes sao tardias, logo, os sentidos
despertam a imaginagdo, porém, nos homens, as instrugoes sao prematu-
ras, nesse caso, é aimaginagdo que desperta os sentidos. Isto serve de expli-
cacao, de uma forma mais segura e mais geral, pois, a for¢a da juventude e a
forca do sexo nos homens sao sempre mais precoces entre os povos policia-
dos e instruidos por uma “linguagem expurgada”=5; do que os efeitos que
o clima exerce sobre as transformagdes.

E questiona: “Quereis por ordem e regra nas paixdes nascentes? Am-
pliai 0 espaco durante o qual elas se desenvolvem, a fim de que tenham tempo
de se ordenarem na medida em que nascem.”#® Mas, é a natureza quem vai
ordenar, e tudo que cerca o homem, inflama sua imaginagao. Isto somente ndo
ocorreria se 0 sentimento acorrentasse aimaginagao e arazao calasse a opiniao
dos homens; pois, “a fonte de todas as paixdes € a sensibilidade, aimaginacdo
determina seu declive.”*7 Por isso, € preciso sentir as relagdes tanto na espécie
como no individuo. O homem precisa sair de simesmo e observar o que had ao
seu redor, pois, enquanto sua sensibilidade permanecer limitada a si mesmo,
nao ha nenhuma moralidade nas suas a¢oes; igualmente ao Segundo Discurso,
os sentimentos s6 brotam quando a sensibilidade, primeiramente, é estendida
para fora de si mesmo, pois, somente dessa forma é que, “em seguida nog¢des
do bem e do mal que o fazem verdadeiramente homem e parte integrante de

233-1d.

234 - Ibid., p. 238-239.

235 - A linguagem expurgada a que Rousseau tanto se refere no Emilio, é a de longos discursos a partir dos aparentes
“bons costumes”, porém, contaminados pelos vicios; pois, hd um excesso de pudor e honestidade, € um falso moralis-
mo. "Dar-lhes ligdes de pudor e de honestidade, é ensinar-lhes que ha coisas vergonhosas e desonestas, (...) a verdadeira
inocéncia ndo tem vergonha de nada.” (lbid., p. 241.).

236 - lbid., p. 244.
237-Id.
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sua espécie”*®; sdo colocadas em pratica, por meio dos instrumentos sensiveis
para funcionarem na verdadeira marcha da natureza. Conforme Rousseau:

Pouco a pouco o sangue se inflama, elaboram-se os pensamentos,
forma-se o temperamento. O prudente operario que dirige a fabrica
tem o cuidado de aperfeicoar todos os seus instrumentos antes de ma-
nusea-los: uma longa inquietagdo precede os primeiros desejos, uma
longa ignorancia os ilude: deseja-se sem saber o qué?®. O sangue fer-
menta e agita-se: uma superabundancia de vida busca exteriorizar-se.
Anima-se o olhar e examina os outros seres, comega-se a mostrar inte-
resse pelos outros, a sentir que ndo é feito para viver so: assim é que o
coragdo se abre para as afei¢des humanas e torna-se capaz de apego.*

Portanto, Rousseau nao esta recusando as paixées, mas sim reivin-
dicando o reconhecimento das paixdes ternas e afetuosas, nos primeiros
sentimentos da piedade e do amor-de-si-mesmo. E isso, s6 acontece quan-
do o coragao se compadece das atribulagdes dos seus semelhantes.

E a fraqueza do homem que o torna socidvel; sdo nossas misérias
comuns que incitam nossos coragdes a humanidade: nada Ihe deve-
riamos se ndo féssemos homens. Todo apego € sinal de insuficiéncia:
se nenhum de nos tivesse necessidade de outrem, ndo pensaria em
unir-se a ninguém. Assim de nossa propria enfermidade nasce nossa
fragil felicidade. Um ser realmente feliz é um ser solitario; [mas] so6
Deus goza de uma felicidade absoluta, mas quem de nds tem uma
ideia disso? Se algum ser imperfeito pudesse bastar-se a si mesmo,
de que gozaria segundo nds? Seria s e miseravel. Ndo concebo que
quem ndo precisa de nada possa amar alguma coisa: ndo concebo que
quem ndo ama nada possa ser feliz.?*!

Jean-Jacques estd tentando mostrar que nos apegamos aos outros
menos pelos sentimentos de seus prazeres do que pelas suas dores e so-
frimentos; sobre isso, Salinas enfatiza que a imaginagdo, ao menos nos
primordios ela so se poe em agdo, “nas suas manifestagdes mais elementa-

PN NP NN NN
238 - Ibid., p. 245. Igualmente ao Segundo Discurso, Homem da natureza e com essas nogdes, Homem “civilizado”.

239 - Referéncia a Montesquieu sobre o verbete “O Gosto”. “Sao esses diferentes prazeres da alma que formam os ob-
jetos do gosto, tais como o belo, o bom, o0 agradavel, o ingénuo, o delicado, o terno, o gracioso, o ndo sei o qué, o nobre,
o grandioso, o sublime, o majestoso etc.” (MONTESQUIEU, Charles de Secondat, Baron de. Ensaio sobre o gosto nas
coisas da natureza e da arte. In: O Gosto. Tradugdo e posfacio: Teixeira Coelho. Sdo Paulo: lluminuras, 2005. p. 11.). Tex-
to publicado de forma inacabada, no tomo VIl da Enciclopédia em 1757, em que o prazer sera o tema central do verbete.
240 - Emilio, Livro IV, op. cit., p. 245.

241 - Ibid., p. 246-247.
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res, como identificacdo com o Outro enquanto sofrente”2+* pois, sdo nes-
sas que conseguimos ver de forma mais clara, a identidade de nossa propria
natureza. “"Se nossas necessidades comuns nos unem por interesse, nossas
misérias comuns nos unem por afeicdo.”?4 Ora, é a imaginagao agindo em
nosso sentimento, pois, “nos pde no lugar de um miseravel mais que de um
homem feliz”; e, essa condi¢do que nos toca mais profundamente é a doce
piedade, “porque, colocando-nos no lugar de quem sofre, ainda sentimos
o prazer de nao sofrermos com ele.”?# O homem precisa sentir-se em seu
semelhante, transportar-se para fora, do contrario, ndo imaginando o que
0s outros sentem, so conhecera os seus males; “mas quando o primeiro de-
senvolvimento dos sentidos acende nele o fogo da imaginagao, ele comega
a sentir-se em seu semelhante, a comover-se com suas queixas, a sofrer
com suas dores.”245

Retornando ao Ensaio sobre a origem das linguas, o fildsofo também
ressalta a piedade como o sentimento que determina a conduta humana e
que toca o coracao humano, embora, a piedade aparega como um senti-
mento que depende das luzes e da reflexdo. Citando Rousseau:

As afei¢des sociais s6 se desenvolvem em nés com nossas luzes. A
piedade, ainda que natural ao coracdo do homem, permaneceria
eternamente inativa sem a imaginagao que a pée em a¢ao. Como
nos deixamos emocionar pela piedade? — Transportando-nos para
fora de nds mesmos, identificando-nos com o sofredor. S6 sofremos
enquanto pensamos que ele sofre; ndo é em nods, mas nele, que so-
fremos. Figuremo-nos quanto de conhecimentos adquiridos supde tal
transposi¢do. Como poderia eu imaginar males dos quais ndo formo
ideia alguma? Como poderia sofrer vendo outro sofrer, se nem sou-
besse que ele sofre? Se ignoro o que existe de comum entre ele e eu?
Aquele que nunca refletiu, ndo pode ser clemente, justo, ou piedoso,
nem tampouco mau e vingativo. Quem nada imagina nao sente mais
do que a si mesmo: encontra-se s6 no meio do género humano.?*

E, de forma semelhante, principalmente, a esse momento de “trans-
porte”, ocasionado pela piedade, Rousseau ratifica no Livro IV do Emilio, como
uma versao definitiva que outrora exp0s no Ensaio das linguas. Citando-o:

Wwiz Roberto. Paradoxo do espeticulo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 60.
243 - Emilio, Livro IV, op. cit., p. 247.

244 - 1d.

245 - Ibid., p. 248.

246 - EOL, Capitulo IX, op. cit., p. 175.
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Assim nasce a piedade, primeiro sentimento relativo que toca o cora-
¢do humano dentro da ordem da natureza. Para tornar-se sensivel e
piedoso, é preciso que a crianga saiba que existem seres semelhantes
a ela que sofrem o que ela sofreu, que sentem as dores que sentiu, e
outras de que deve ter ideia como as podendo sentir também. Com
efeito, como nos comoveremos até a piedade, sendo em nos trans-
portando para fora de nds e nos identificando com o animal sofredor,
abandonado, por assim dizer, nosso ser para pegar o dele? Nds so so-
fremos na medida em que julgamos que ele sofre; ndo é em nos, é nele
que sofremos. De modo que ninguém se torna sensivel, sendo quando
sua imaginagao se anima e comega a transporta-lo para fora de si.*¥’

Embora, tenha se observado que, inicialmente, Rousseau elabore
uma critica a imaginagdo, no entanto, afirma que ndo ha como nega-la,
pois, além dela “transportar” o homem para fora de si, ela anima, segun-
do Salinas, o que é mais natural ao homem, a piedade, essa capacidade de
compaixdo que faz o homem se identificar com o outro.?*® A partir do mo-
mento em que as faculdades virtuais sao postas em acdo, e acionam seu po-
der, isso desperta a fungao, da mais ativa de todas as faculdades humanas,
a imaginacao que, segundo o filésofo, é a medida da propria Natureza?*:

E a imaginacdo que nos apresenta a medida das possibilidades, no
bem como no mal, e que, por conseguinte, excita e alimenta os de-
sejos pela esperanca em satisfazé-los. Mas o objeto que parecia, de
inicio, ao alcance da mao, foge mais depressa do que o podemos per-
seguir: quando imaginamos poder atingi-lo, ele se transforma e se
mostra ao longe diante de nds. Ndo vendo mais o espago percorrido,
ndo lhe damos nenhum valor; o que resta a percorrer aumenta, esten-
de-se sem cessar. Assim nos esgotamos sem chegar ao fim, e quanto
mais ganhamos sobre o gozo, mais a felicidade se afasta de nds.>°

Com o reconhecimento da imaginagao o fildsofo nos faz perceber

PN NP NN N
247 - Emilio, Livro I, op. cit., p. 249.
248 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 59.

249 - Rousseau pretende que todo esse desenvolvimento tenha apoio na Natureza, o amor-de-si-mesmo, a piedade e
a imaginagdo. Como o exemplo dado no Segundo Discurso, do tirano que se comove ao assistir a uma tragédia: “Tal
movimento puro da natureza, anterior a qualquer reflexdo; tal a for¢a da piedade natural que até os costumes mais
depravados tém dificuldades em destruir, porquanto se vé todos os dias, em nossos espetaculos, emocionar-se e chorar
por causa das infelicidades de um desafortunado, aquele mesmo que, se estivesse no lugar do tirano, agravaria ainda
mais os tormentos de seu inimigo, como o sanguinario Sila, tdo sensivel aos males que ndo tinha causado, ou aquele
Alexandre de Fers, que ndo ousava assistir a representagdo de uma tragédia, temendo que o vissem chorar com An-
drémaca e Priamo, enquanto ouvia sem emogao os gritos de tantos cidadaos que, por sua ordem, eram degolados cada
dia.” (Segundo Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 253.).

250 - Emilio, Livro II, op. cit., p. 63.
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que, imaginar é uma possibilidade que vai além dos limites naturais do hu-
mano, mas também, é transpor as fronteiras de nossa propria individualida-
de, pois, "o mundo real tem seus limites; o mundo imaginario é infinito”*!,
e nos faz alcancar a exterioridade. Sequndo Salinas, dessa mesma maneira,
a piedade, enquanto faculdade inativa do homem, no estado de natureza,
funciona como “uma faculdade representadora, ou seja, faculdade de se por
imaginariamente no lugar do outro, capacidade de ‘transcendéncia’, de su-
peracdo de si (...), transporte e movimento imaginario para fora”*? pois,
no momento em que o homem sai de si, ndo é mais igual a si proprio. “Essa
capacidade de identificagdo é a condi¢do indispensavel para que se consti-
tua um vinculo efetivo, para além daquele formado com base no mero inte-
resse: para que o homem deixe de girar apenas em torno de si é necessario
que ele tenha, nele mesmo, a capacidade de ‘sair de si’ e sentir como se fora
outro.”?* Conforme Salinas, a tranquilidade de sua fase inicial é estreme-
cida pela presenca de algo alheio, pois, para o estado natural do homem,
isso acaba representando uma nao-natureza: uma negatividade provinda da
situagdo do homem ter exercido seu poder de reflexao, conforme pode se
perceber na explicacdo de Rousseau, no Ensaio das linguas:

A reflexao das ideias comparadas; a pluralidade dessas ideias é que
leva a comparagdo. Quem vé um Unico objeto ndo pode fazer compa-
ragdes. Quem vé somente um pequeno numero de objetos e, desde a
infancia, sempre os mesmos, também n&o os compara, porque o ha-
bito de vé-los impede a aten¢do necesséria para examina-los. A me-
dida, porém, que nos impressiona um objeto novo, queremos conhe-
cé-lo e procuramos relagdes entre ele e os que ja conhecemos. Assim
aprendemos a conhecer o que esta sob nossos olhos e somos levados,
pelo que nos é estranho, a examinar aquilo que nos interessa.?*

E, o mais incrivel dessa situagdo, é que para se refletir, é necessario

nos transportar para fora, e a via possibilitadora desse movimento é a ima-
251-d.

252 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo politica e poética em Rousseau, op. cit,, p. 61. Segundo
observacdo de Salinas: “tudo depende da ‘imaginacao’, pois este transporte para fora ndo é e ndo pode ser real, mas é
puramente imaginario. A imaginagao, tal como em Kant, é uma faculdade de intermediagdo; aqui a mediagdo se d4 entre
0 entendimento ainda em vias de desenvolvimento e a sensibilidade tanto fisica quanto moral. Gragas a ela, assim, nos
exercerfamos a nossa capacidade de comparagdo, de transporte de um objeto sobre o outro, aplicando esta capacidade
sobre os distintos objetos ou sobre os distintos individuos, que, ‘sentimos’ através da nossa sensibilidade ‘fisica’, dos nos-
sos sentidos ou da nossa ‘sensibilidade ‘fisica’, dos nossos sentidos ou da nossa ‘sensibilidade’ moral, da nossa piedade.
Observe-se que, tanto no caso da comparagdo intelectual quanto no caso da piedade, ha também um ‘transporte'. E esse
‘transporte’, assim, a obra propria e especifica da ‘imaginagao”.” (d.).

253 - Ibid., p. 62.
254 - EOL, Capitulo IX, op. cit., p. 175.
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ginacao, pois, faz com que anulemos a igualdade que ha em relagdo a nos
mesmos para que se possa encontrar algo diferente do que ja se conhece,
um “ndo-eu”, gerando assim, um ponto de comparagao. Conforme Salinas,
“perceber as diferencas entre os existentes e dentre eles destacar um outro
individuo que a mim se ‘assemelha’ supde, como é obvio, algum exercicio
de reflexao, de comparagao que transporta e justapde, que distingue e com-
poe”; portanto, esse despertar, e, ao mesmo tempo evoluir da imaginagao
e das faculdades intelectuais, fruto da liberdade, promovem "“a passagem
para a vida em sociedade e a concomitante aquisi¢do da linguagem.”* Ora,
no Segundo Discurso, Jean-Jacques deixa bem claro que o homem no estado
de natureza primitivo, esta completamente so, “apenas consigo mesmo”,
ndo possui nenhum ponto de comparacao, ha uma falta de comunicacdo, ou
seja, esse homem ndo tem a capacidade de refletir por que nao percebe o
outro. Ndo ha "nenhuma cadeia de dependéncia entre eles”, e caso haja por
algunsinstantes, “seus grilhdes se quebram e nunca mais sera visto em toda
a sua vida"?%; Assim, “é a razdo que engendra o amor-proprio e a reflexdao o
fortifica; faz o homem voltar-se sobre si.”>’ Citando-o:

Todos os nossos conhecimentos que exigem reflexao, todos aqueles
que so se adquirem pelo encadeamento de ideias e que s se aperfei-
¢oam sucessivamente, parecem estar completamente fora do alcance
do homem selvagem, por falta de comunicagao com seus semelhan-
tes, isto &, por falta do instrumento que serve a essa comunicagdo e das
necessidades que a tornam imprescindivel. Seu saber e sua industria
limitam-se a saltar, correr, lutar, lancar uma pedra, escalar uma arvore.>

Ademais, o homem selvagem, esta “sempre todo inteiro consigo
mesmo”; Jacques Derrida®*’ também observa que, a capacidade de refle-
xao, aparentemente, “fora do alcance do homem selvagem”, somente esta
aguardando as faculdades acionarem o poder virtual, conforme dito acima.
Esse poder virtual é atualizado pela imaginagdo que retira o mesmo homem
de seu estado natural e provoca a mudanga. “Ora, a imaginacao é simulta-
neamente a condi¢do da perfectibilidade — ela é a liberdade — e aquilo sem

WLMZ Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 58.

256 - Segundo Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 258.

257 - Ibid., p. 254.

258 - Nota (f) do Segundo Discurso, op. cit., p. 288.-289.

259 - DERRIDA, J. Gramatologia. Tradugdo: Miriam Chnaiderman e Renato Janine Ribeiro. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004.
p. 223.
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0 que a piedade ndo despertaria e ndo se exerceria na ordem humana. Ela
ativa e excita um poder virtual.*®® Assim, a faculdade de julgar, ou seja, de
refletir, surge da distingdo que ha entre duas coisas (da capacidade “inata”
de estabelecer comparagoes); so entdo é que as semelhancas sdo estabele-
cidas. Assim, se encontra nas comparagoes, os “objetos propicios sobre os
quais se exerce o juizo, através da linguagem em formacgao, conduzindo-
-nos a formagao das primeiras ‘ideias’.” Mesmo a razdo, ainda se encontran-
do em primeiro estagio, “sera a faculdade por exceléncia da apreensao da
Ordem. Conhecer sera estabelecer relagdes ou comparagdes, sera analise
e sintese, estabelecimento de identidades e diferencas.” Salinas presume
que quando a razao for desenvolvida plenamente, nada mais sera do que “a
explicitacdo da capacidade de comparacdo e ordem da medida.”*'; geran-
do uma grande dissociac¢ao, “uma fratura no interior do préprio organismo,
uma possivel falta de sintonia entre, de um lado, o ‘coracao’ e os ‘sentimen-
tos’ e, de outro, ‘a razdo’.”*** Portanto, a partir do momento que o homem
se coloca no lugar dos outros individuos de sua espécie, toma consciéncia
de sua identidade em relacao aos outros. Enfatizando-se que, esse contato
com o outro, que provoca a diferenga, ao mesmo tempo, gera também a
semelhanca, observa Derrida, “"quanto mais nos identificamos com o outro,
melhor sentimos seu sofrimento como seu: o0 nosso é o do outro.”?® E, na
tentativa de sintetizar a mudanca ocorrida entre os homens, Rousseau nos
diz o sequinte na Carta a Beaumont:

Quando, por um desenvolvimento cujo progresso mostrei, os homens
comecam a langar os olhos sobre seus semelhantes, eles comegam
também a ver suas relagdes e as relagdes das coisas, a adquirir ideias
de conveniéncia, de justica e de ordem; o belo moral comeca a se lhes
tornar sensivel e a consciéncia age. Entdo eles tém virtudes e se tém
também vicios é porque seus interesses se cruzam e suas ambigdes
despertam a medida que suas luzes se estendem.?%

Nesse sentido, Starobinski nos alerta que, “nenhum olhar pode ser
indiferente ao olhar do outro”, pois, “o oculto fascina”, afinal, ainda é o que

260 -1d.

261 - SALINAS FORTES, Luiz Roberto. Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Rousseau, op. cit., p. 68.
262 - Ibid., p. 69.

263 - DERRIDA, J. Gramatologia, op. cit., p. 231.

264 - Carta a Beaumont, op. cit., p. 49.
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falta ser conhecido; logo, nos adverte Adauto Novaes, o olhar a que Staro-
binski e Rousseau se referem, ndo é o de mais uma faculdade sensorial preo-
cupada simplesmente com a recolha das imagens que nos cercam, mas, é
o do estabelecimento das relagdes, pois, € por meio desse olhar que, nas
palavras do autor, tanto Rousseau como Starobinski espreitam “o consenti-
mento, o desejo, a recusa, a ameaca, a opacidade, a mentira, a hipocrisia, o
real e o ilusdrio, o ser e a aparéncia, a luz e a sombra, enfim, a transparéncia
e 0 obstaculo.”? Assim, ndo é por acaso que Rousseau questiona:

Concebeis alguma felicidade possivel para algum ser, fora de sua
constituicdo? E ndo serd tirar o homem de sua constitui¢do querer
isentd-lo de todos os males de sua espécie? Sim, sustento-o: para sen-
tir os grandes bens é preciso que conheca os pequenos males.?%

O filosofo esclarece que a felicidade, inicialmente, até pode estar na
relagdo consigo proprio, ao questionar no Discurso sobre as ciéncias e as artes
o seguinte: "De que serve procurar nossa felicidade na opinido de outrem,
se podemos encontra-la em nés mesmos?”*’ Isso é bem nitido, mas logo
em seguida reconhece a felicidade nas relagdes com os outros. Dizendo de
outra maneira, uma pessoa nao pode ser feliz se estd em conflito com ela
mesma, tampouco pode ser feliz por muito na soliddo. Tudo isso até se faz
possivel apenas por um tempo curto. Ademais, mesmo sendo os outros que
nos ddo os maiores males e sofrimentos, as rupturas, os problemas, os en-
godos e humilhagdes, sdo os outros que nos dao os maiores gostos e a maior
felicidade; dai o fato do autor ter afirmado que, “a felicidade ndo passa, de
um estado negativo”.

O estabelecimento das relagdes nos possibilita as paixoes, essa, por
sua vez ocasiona as necessidades de se encontrar expressdes para 0s N0ssos
sentimentos, e, a linguagem é esse meio, pois, as palavras sdo capazes de
exprimir coisas que nao vemos, todavia, sentimos. Mas, o sentido de uma
expressao somente é apreendido por meio das paixdes que suscitam; o re-
conhecimento do outro também implica no reconhecimento das paixodes
que o outro possui. E dessa maneira que a possibilidade de nos colocarmos
no lugar do outro ou o contrario, é a Unica forma de fazer com que sintam o

e~ A
265 - NOVAES, Adauto. Comentarios a margem sobre a obra: Jean-Jacques Rousseau: a transparéncia e o obstaculo,
de Jean Starobinski. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1991.

266 - Emilio, Livro Il, op. cit., p. 71.
267 - Primeiro Discurso, Primeira parte, op. cit., p. 336.
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mesmo que nods. Por isso, a natureza da linguagem é poética e a comunica-
¢ao das paixdes estd em seu carater eminentemente humano, pois, quando
as expressoes de cada um atingem o outro, “anunciam um ser semelhante
avos”; os 6rgaos dos sentidos ou “6rgaos da alma”, como Rousseau prefere
chamar nesse momento do Ensaio, “dizem que nao estais s6”, ao escutar
o cantico das paixdes, pois, “0s passaros trinam, somente o homem can-
ta. E ndo se pode ouvir canto ou sinfonia sem se dizer imediatamente: ‘um
outro ser sensivel esta aqui’.”**® Assim, as expressdes proporcionaram as
primeiras linguas que fossem cantadas de forma tdo apaixonada quanto os
sentimentos que as provocaram. Ao nascer, a linguagem era figurada e, so-
mente se falou por meio da poesia.”®. “Segundo Estrab&o, outrora dizer e
cantar eram o mesmo, o que mostra, acrescenta ele, que a poesia é a fonte
da eloquéncia.”*"
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A FIGURA FEMININA
NO ROMANCE DE
FORMACAO DE
ROUSSEAU-*

Elayne de Araujo Pereira

INTRODUCAO

Ao fazer a sociedade do século instruido refletir sobre a condi¢do hu-
mana diante dos costumes, Jean-Jacques Rousseau, escreve seu romance
de formagao apresentando uma figura feminina sobre aspectos de sua natu-
reza humana. Reservando o livroV da obra Emilio ou da educacao, publicada
no ano de 1762, nomeando Sofia ou a mulher, anunciou a companheira ideal
para Emilio. No primeiro livro, Rousseau destaca o projeto de educagdo de
Emilio, que por ventura ocorre desde a infancia nos seus primeiros anos de
vida até o amadurecimento na idade adulta. Emilio acompanhado por seu
preceptor sera orientado a viver de acordo com a natureza em uma liberda-
de regrada para que o desenvolvimento aconteca sem infortUnio da socie-
dade, mediante o despertar das faculdades.

Ao formar-se em homem de acordo com a natureza humana, Emilio
deve encontrar sua companheira, mas antes disso, Rousseau acredita que
Sofia deva ser educada tanto quanto Emilio, tornar-se a mulher assumindo
os deveres que a propria natureza preservou sob olhos e orienta¢des dos
pais, principalmente da mae, escolhendo a vida para matriménio, ser esposa
e mae. Ainda que fosse em sociedade, diferentemente de Emilio, Sofia tera
de sequir modos que reforcam sua conduta com virtudes e bons costumes,
tornando agradavel, docil e submissa para ordenamento do casamento com
Emilio e na educacdo dos seus filhos. Sofia, sabera cantar e dancar para ale-
grar seu marido, conhecendo somente o que for necessario para bem viver
diante de sua virtuosidade e obedecendo a devocao religiosa do marido
apos o casamento. Seguindo as leis e os deveres de mulher, esposa e mae;

e
1- Artigo elaborado para disciplina de Linguagem, Literatura e Filosofia pelo Programa de Pés-Graduagdo em Cultura e
Sociedade, sob a orientagdo do Professor Dr. Luciano da Silva Faganha, Lider do GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq.
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Sofia conduzird Emilio a realizar seus desejos, obtendo todo seu poder sobre
as decisbes de seu marido. Inclusive, quando o destino Ihe separe por infeli-
cidade de Sofia, dispondo a representagao de virtuosidade levando a Emilio
a culpar a si mesmo por seu comportamento.

Dessa forma, a abordagem dessa escrita serad desenvolvida a par-
tir do pensamento de Rousseau, destacando-se alguns pontos no roman-
ce sobre a educa¢do de Emilio e de Sofia, demonstrando como o filésofo
discorre sobre educagao de seus alunos, principalmente sobre o papel da
figura feminina na sociedade e na vida de Emilio, o que levava Rousseau a
criticar a sociedade estabelecida pelo esclarecimento do homem por via da
razdo, esquecendo de uma formacgdo conveniente para aqueles que estdo
no estado de aprender. Segundo Rousseau, a educag¢do do periodo conduz
“bem mais o destruir do que a edificar os homens” por desconhecer sobre
a infancia, tratando as criangas como adultos em miniatura. Entdo, dedica
suas reflexdes para “"uma boa mae que sabe pensar” para educar seus filhos
ja que é de sua natureza a primeira educacdo. E é através dessa educagdo
que formaram homens para servir a cidade e as mulheres de boa conduta
para o casamento, o lar e os filhos.

Por fim, iremos discorrer um pouco da compreensdo sobre aimagem
e o papel que as mulheres do século XVIIl desenvolvida por meio da leitura de
Elisabeth Badinter, ao fazer analise das obras filosoficas dos autores do sécu-
lo, como o proprio Jean-Jacques Rousseau, mostrando a visdo da figura femi-
nina como ser de ambicdo, que desafia as necessidades da prdpria natureza,
enquanto um ser de sensibilidade, devoc¢ao e submissao para a sociedade.

SOFIA DE ROUSSEAU E EMILIO

O século XVIII tao estimado diante da diversidade de obras para o
melhoramento do homem pela razdo. Destaca-se, Jean-Jacques Rousseau
como autor de Discursos, tratados, romances, cartas e confissdes de sua
propria vida diante dos bons e maus sentimentos. A obra Emilio ou da edu-
cagdo (1762), considerada dentre os melhores livros escritos, revela-se como
um “tratado de educagao” ou “romance educativo”, nele Rousseau expoe o
projeto pedagdgico de Emilio da infancia a idade adulta sob orientagdo do
preceptor para prepara-lo para ser homem e que saiba bem viver em socie-
dade. Uma vez que, o filésofo observa a formagao do século instruido con-
duz para “bem mais o destruir que a edificar os homens” por desconhecer de
verdade ainfancia, ao tratar as criangas como adultos e ndo como crianca de
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que fato sdo. Diante disso, Rousseau chama “atencdo publica para a ques-
ta0” no proposito de uma formagdo conveniente aos homens ao observar os
alunos que estao em estado de aprender.

Ao longo desse processo, segundo Pissarra (2002, p.62), Emilio pas-
sa por fases que correspondem ao desenvolvimento de suas faculdades e do
préprio corpo. Essas fases estdo divididas na obra por livros de acordo com a
idade de Emilio: Ao falar sobre os primeiros anos de vida, a crianga deve ser
orientada para que o desenvolvimento fisico e sua liberdade mantenha-se
preservados a fim de que a relagdo com o mundo possa ocorrer de acordo com
seus sentimentos. Na idade da natureza, Rousseau refere-se como a fase do
aprender a falar, nesta, a educacdo da sensibilidade acontece, pois, antes de
poder conhecer as coisas, a crianca sente. Com isso, o preceptor deve man-
té-la em uma liberdade bem regrada, longe dos livros para ndo encherem de
ocupagdes desnecessarias sem interesse algum, porque “A leitura é o flagelo
das criangas e quase a Unica ocupacgao que sabem dar-lhes. Somente aos doze
anos Emilio sabera o que seja um livro” (ROUSSEAU, 1995, p. 109-110).

Dos 12 aos 15 anos, conhecida como a idade da forca, Emilio deve
aprender apenas o que for Util e necessario, priorizando a natureza e as coi-
sas como preparo para a sociedade e a escolha de um oficio manual. Naidade
da razdo e das paixdes, dos 15 aos 20 anos, Rousseau expoe que as paixoes
podem ser despertadas, e o preceptor deve encoraja-lo as paixdes naturais
como a piedade, a simpatia, o amor a humanidade e a Deus, distanciando
das paixdes desenfreadas nascidas na sociedade. A partir desse desenvol-
vimento, Emilio estudara as relagdes entre os homens: as relagdes entre as
coisas e aprender a conhecer moralmente os homens. Na idade adulta de
Emilio, descrita como a idade da sabedoria e do casamento, ocorrido entre
20 e 25 anos, deve-se encontrar uma companheira para Emilio, Sofia sera a
mulher escolhida, educada tanto quanto Emilio, respeitando a ordem moral
e fisica que ocupa de acordo com destino de sua natureza.

Desse modo, seguiremos a compreensao atribuida a figura feminina
no capitulo V do tratado, mediante o personagem de Sofia ou a mulher. Se-
gundo Rousseau, “Sofia deve ser mulher como Emilio é homem?”, em razdo
de que entre os dois existem aspecto de semelhanca e diferen¢a quanto sua
espécie e ao sexo, atendendo perfeitamente os ajustes da natureza:

Em tudo que diz respeito ao sexo, a mulher e 0 homem tém em tudo
relagdes e em tudo diferencas: a dificuldade de compara-los vem da
de determinar, na constituicdo deles, o que é do sexo e o que ndo é.
Pela anatomia comparada, e mesmo pela simples inspe¢ao, encon-
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tramos entre ambos diferencas gerais que parecem ndo provir do
sexo; cabem ao sexo porém, mas através de ligagdes que ndo pode-
mos perceber: ndo sabemos até onde tais ligagdes podem o que tém
de comum é da espécie, e o que tém de diferente é do sexo. Deste
duplo ponto de vista, encontramos entre ambos tantas relagdes e
tantas oposi¢des, que talvez seja uma das maravilhas da natureza ter
feito dois seres tdo semelhantes constituindo-se tdo diferentemente
(ROUSSEAU, 1995, p. 424).

Nessa diferenca, observa que mediante as experiéncias e os destinos
de ambos os sexos, vivem um para outro, dessa maneira “um deve ser ativo
e forte, o outro passivo e fraco”. Com base nesse principio, a mulher é por
natureza criada para ser agradavel aos homens no intuito que ele encontre
sua propria forca. Sofia para Rousseau governara Emilio, pois a natureza das
mulheres facilita o despertar dos desejos do homem, dependendo da von-
tade de agrada-lo.

Em virtude disso, o fildsofo reitera que (...) a fémea é fémea durante
a vida toda, ou ao menos, durante a sua mocidade; tudo a leva sem cessar
a seu sexo, e, para bem desempenhar-se as fungdes, precisam uma consti-
tuicdo que se prenda a ele (...)” (ROUSSEAU, 1995, p.428), pois os cuidados
na gravidez, o repouso depois do parto, os cuidados para com os filhos, a
dogura e a delicadeza sdo préprios atributos da figura feminina. Para isso, é
necessario que a mulher “seja modesta, atenta, reservada, e que apresente
aos olhos de outrem, como aos seus proprios, o testemunho de sua virtude”,
assumindo o dever moral com sua reputacdo (ROUSSEAU, 1995, p. 428).

Com efeito, Rousseau atenta que se deve educar Sofia desde a infan-
cia a ser util, doce e agradavel para seguir de acordo com sua natureza. O de-
senvolvimento do corpo das mulheres necessita total atencao para que elas
tenham a forga de fazer tudo com delicadeza e sedu¢do. Seguindo sua nature-
za, ao casar, reservar o tempo para familia e o lar, mantendo os bons costumes
e a beleza com o cuidado do corpo, da vestimenta, da salde e do bem estar.
Nao é a toa que as meninas preferem as bonecas para cultivar essa tal arte:

Vede uma menina passar o dia com sua boneca, vesti-la e revesti-la
sem cessar, procurar sempre novas combina¢des de adornos bem
ou mal afinados. Pouco importa. Os dedos carecem de habilidade, o
gosto ndo estd formado, mas ja se mostra a inclinagdo. Nessa eterna
ocupacao, o tempo passa sem que ela o perceba; as horas passam e
ela ndo o sente; esquece as refei¢des, tem mais fome de adornos que
de alimentos. Mas, direis, ela enfeita sua boneca e ndo sua pessoa.
Sem duvida; ela vé sua boneca e ndo sua pessoa. Sem nada fazer para
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ela propria, ndo esta formada, ndo tem talento nem forga, ndo é nada
ainda, estd por inteiro na sua boneca, na qual pde seu coquetismo
(ROUSSEAU, 1995, p.436).

Seguindo essa arte com as bonecas, as meninas estarao possuindo
bom gosto e o refinamento, prontas para tornarem-se mulheres. Contudo,
também carece de uma liberdade regrada, em razdo de serem ensinadas
somente as tarefas Uteis para que ndo sejam consumidas pela ociosidade e
as acoes desagradaveis como entregar-se as paixdes desenfreadas da socie-
dade. Para nao se encher de ornamentos que revelam mais vaidade do que
beleza ou forca-la para os deveres distanciando dos talentos agradaveis que
tem como intuito em formar seu gosto.

Além dessa educagdao moral, Sofia passara pela formacao religiosa
baseada na razao, assumindo a religidao da mae quando jovem e do marido
quando mulher, utilizando como guia para servir a Deus e o bem. Entretan-
to, Sofia ndo precisa ocupar com questdes que s3o superiores a si mesma
como a teologia e a metafisica, pois 0 mais importante é ter Deus:

N&o facais de vossas filhas tedlogas e argumentadoras. N&o lhes en-
sineis as coisas do céu sendo no que sdo Uteis a sabedoria humana,
acostumai-as a se sentirem sob o olhar de Deus, té-lo como testemu-
nha de suas a¢bes, de seus pensamentos de sua virtude, de seus pra-
zeres, a fazerem o bem sem ostentacdo, porque ele 0 ama; a sofrerem
sem murmurio, porque ele as recompensara; a serem enfim todos os
dias da vida, o que bem gostardo de ter sido no dia em que compare-
cerem diante dele (ROUSSEAU 1995, p. 456).

Ainda mais que Sofia necessita apenas aprender a cantar, danca e fa-
lar agradavelmente, pois “a arte de pensar ndo é estranha as mulheres, mas
elas ndo devem interessar-se sendo ligeiramente pelas ciéncias de racioci-
nio. Sofia tudo concebe, mas retém pouca coisa” (ROUSSEAU, 1995,512).
Diante disso, Sofia deve sequir os passos da mde encontrando uma familia
que a honre e seja honrada e feliz. Sofia fara Emilio feliz, se for bem educa-
da, sensivel, modéstia e reservada e deter boas qualidades. Isso tudo ocorre
na visdo de Rousseau, em virtude de que as mulheres possuem o poder de
formar o juizo antes dos homens, logo Sofia precisa saber *(...) dos deveres
e direitos de seu sexo e do nosso” (ROUSSEAU, 1995, p. 477).

Ao chegar a hora de casar, Sofia bem orientada pela familia, deve es-
colher um homem para tornar-se seu marido sem deixar cair pelas armadilhas
dos sentidos, para que encontre a felicidade no seu destino, no reinado de sua
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casa e no cuidado dos filhos, detendo autoridade juntamente com o marido.
Isso consiste em Rousseau afirmar que Sofia ¢ aluna da natureza como Emi-
lio: “(...) ela é feita para ele mais do que qualquer outra; ela sera a mulher do
homem. E sua igual pelo nascimento e o mérito, inferior pela fortuna (ROU-
SSEAU, 1995, p. 492). Diante da consumacgao do casamento, a educacgao de
Sofia sera entregue ao seu marido de acordo com gosto de Sofia:

Fala-lhe de tudo; explicar-lhe tudo com uma dedicagdo pueril; acre-
dita que lhe basta falar para que de imediato ela o entenda; imagina
de antem&o o prazer que tera em raciocinar, em filosofar com ela; em
encara como inUtil o conhecimento adquirido que ndo pode exibir aos
olhos dela; envergonha-se quase de saber alguma coisa que ela ndo
sabe. Ei-lo, pois, dando lhe uma licdo de filosofia, de fisica, de mate-
maticas, de historia, de tudo em suma Sofia presta-se com prazer a
seu zelo e procura aproveitar (ROUSSEAU, 1995, p. 512).

Em razdo dos seus encantos, Sofia torna Emilio escravo dos seus de-
sejos e gostos, fazendo Emilio cumprir com todas suas solicita¢des. Declaran-
do: “Sé, quando quiseres, meu esposo, e meu senhor; procurarei merecer essa
honra” (ROUSSEAU, 1995, p.531). Nesse sortilégio, Sofia transforma-se em
fonte de equilibrio moral e social, dispondo do poder sobre todas as decisdes
de Emilio. Ao separarem-se, com a viagem de Emilio para estudo sobre politi-
Ca, so restard a memoria para lembrar de sua doce amada. Mas em sua volta
para o matrimonio, decidindo morar longe da cidade, a obra encerra-se coma
preparacdo de Emilio para educar seu filho do mesmo modo que foi instruido.

Nao sendo o bastante para Rousseau, conforme Pissarra (2002, p.
72) o romance Emilio e Sofia sera resgatado na obra Emilio e Sofia ou Solita-
rios. Em primeira carta, Emilio conta ao seu mestre sobre seus sentimentos
e suas condutas, lembrando de como era livre e do enlace com Sofia:

As delicias do amor, as efusdes da amizade, uma familia incipiente
acrescentava os encantos do afeto paterno: tudo me prenunciava
uma vida agradavel, tudo me prometia uma doce velhice e uma morte
tranquila nos abragos dos meus filhos. Ah, o que foi feito desse tempo
feliz de deleite e esperanca, em que o futuro embeleza o presente, em
que meu coragdo embriagado de alegria sorvia a cada dia um século
de felicidade? Tudo se evaporou como um sonho; ainda jovem perdi
tudo, mulher, filhos, amigos, tudo enfim, até o contato com meus se-
melhantes (ROUSSEAU, 2010, p. 23).

Esse derradeiro sofrimento consiste na falta do seu preceptor e do
encontro com a penuria diante da morte dos pais de Sophia e de sua filha,
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que Sophia tanto amava. O casamento e o amor se transformaram em puro
desgosto, "(....) Sophie tornou-se tao sedentaria (...) seu humor, nem sem-
pre estavel, tornou-se constantemente triste e sombrio. Trancada da manha
a noite em seu quarto, sem falar, sem chorar, sem fazer caso de ninguém
(...)"(ROUSSEAU, 2010, p. 35).

Na sabedoria de retomar sua felicidade, instalados em Paris, Sophie e
Emile viveram as piores experiéncias na cidade corrompida. A virtuosidade, o
encanto e a felicidade de outrora se transformaram em verdadeiras traicoes,
vicios, dores e feridas para Emilio, “Ja ndo éramos mais um”. Mas diante do
caminho pela cidade, Emilio perdoa Sofia colocando a culpa em si, acredi-
tando que Sophie foi virtuosa em seu ato ao contar a verdade e ndo aceitar
viver conforme as aparéncias reinantes na sociedade, restando seguir com
seu destino, que levara mais tarde Emilio e Sofia em novo reencontro.

A MULHER DO SECULO XVl

No inicio do século XVIII, apesar do progresso, as mulheres tiveram
pouca importancia para a vida intelectual e politica na sociedade. Ao mesmo
tempo, foi-lhe atribuido o papel complementar do homem na condi¢ao de
serem educadas para o casamento, as tarefas domeésticas e aos cuidados dos
filhos. Segundo Badinter (2003, p. 27) “a diferenca dos sexos conduz a uma
irredutivel diferenca de fungdes, cuja transgressao é sempre percebida como
uma ameaca”. Nesse sentido, compreende-se que qualquer mudanca dessa
dualidade definida por natureza se transforma em uma verdadeira desordem
para a sociedade do século. Ainda mais que, a ‘natureza da mulher’, e a ge-
nialidade que elaimplica, & mais facilmente apreendida que a do homem, por
causa de sua organizacao fisica. Os seios e o Utero determinam seu destino.
Sua finalidade aparece de pronto: parir e proteger” (BADINTER, 2003, 27).

Diante disso, observa-se muito claramente que o filésofo Jean-Ja-
cques Rousseau, ao falar do feminino em seus romances ndo se distancia
da ldgica da natureza, nas palavras de Rousseau: (1995, p.431) “cultivar nas
mulheres as qualidades do homem, e negligenciar as que lhes sdo peculia-
res, &, pois, visivelmente trabalhar contra elas”. Por certo, a obra Emilio ou
da educagdo tem objetivo muito claro de pontuar essas diferencas entre os
dois sexos, pois “longe de beneficiar a mulher com as qualidades do homem,
uma tal educacao a faria perder as suas” (BADINTER, 2003, p. 29).

Desse modo, percebe fortemente que antes de qualquer escrita de
personagem feminina, a presenca da figura da mulher na vida de Rousseau
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desde a infancia até a juventude fora valorosa para formacao do seu carater
e gosto. Como destacou em suas Confissoes, sobre sua saudosa mae Suzane
Bernand?, ao passar horas lendo os romances deixado de heranca, sua tia
Madame Gonceru? e da ama Jacqueline Faramand, ao ajuda-lo a viver sobre
afetuoso cuidado e sua Maman como era chamada Madame de Warens¢,
pelo auxilio na vida adulta.

Embora cada uma reservasse sua virtuosidade na educagao de Rou-
sseau, no Emilio, Sofia devera se manter virtuosa desde a infancia enquanto
for crianga, menina, mulher, esposa e mae. Para que reserve seu corpo e
o coragdo, tornando-se agradavel, doce e tendo bons costumes para que
possa ser amada de acordo com as leis de sua natureza. Nesta concepcao,
Rousseau acredita que existéncia da mulher esta voltada para maternidade,
e a mulher deve oferecer seu corpo, seus cuidados, suas ternuras, pois qual-
quer reivindicagdo dessa natureza é sinal de depravagao, empobrecimento
e um erro a felicidade da mulher5,conforme mostra Elisabeth (2003, p.29)
“Rousseau se insurge, portanto, contra a pretensao das mulheres da socie-
dade parisiense a cultura e ao saber. Porque elas s6 podem desempenhar
este papel em detrimento de seus deveres e porque desempenham mal.”

Todavia, ndo cabe as mulheres quererem a inven¢do de poder des-
tituido ao homem. E ambicioso querer “desafiar a necessidade e se colocar
acima da natureza”, quando a sensibilidade e intuicao sao atributos proprios
das mulheres para estudar o homem® e conhecer diante das necessidades.
Nao foi atoa que as mulheres eruditas eram ridicularizadas e vistas como
pretensiosas por trairem sua destinagdo. A propria Sofia diante seus bons
costumes bloqueara toda e qualquer pretensdo superior a Emilio, pois “ela
corre o risco de perder o encanto e a graga que acompanham a espontanei-
dade de seu instinto” (BADINTER, 2003, p.29):

e
2 - "N&o sei como aprendi a ler; lembro-me somente pelas minhas primeiras leituras e do efeito que me produziram: é
o tempo de onde comego a contar sem interrupgdo a consciéncia de mim mesmo. Minha mae tinha deixado romances,
pusemo-nos a I&-los depois da ceia, meu pai e eu. A principio ndo se tratava sendo de me exercitar na leitura por meio de
livros que divertissem; em breve, porém, o interesse tornou-se tdo vivo que liamos alternadamente, sem interrupgao, e
passavamos noites assim ocupados” (ROUSSEAU, 2018, p. 16).

3-"Umairma de meu pai, moga bondosa e ajuizada, cuidou tanto de mim que conseguiu salva-me” (ROUSSEAU, 2018, p. 16).

4 - "0 que aconteceu comigo ao vé-la! (...) vejo um rosto gracioso, belos olhos cheios de dogura, uma pele radiosa, os
contornos dum colo encantador” (ROUSSEAU, 2018, p. 53).

5 - “Todas essas diversas educagdes entregam igualmente as jovens aos prazeres da sociedade, e as paixdes que logo
nascem desse gosto. Nas grandes cidades a depravagdo comeca com a vida, e nas pequenas comega com a razdo.
Jovens provincianas levadas pela educagdo a desprezarem a feliz simplicidade de seus costumes, apressam-se em ir
para Paris compartilhar a corrupgao dos nossos; os vicios adornados com o belo nome de talentos, sdo o Unico objeto
de sua viagem; e envergonhadas, em chegando, de se acharem tdo longe da nobre licenga das mulheres do lugar, ndo
demoram em merecer serem também da capital” (ROUSSEAU, 1995, p. 466).

6 - “E preciso que aprenda a penetrar os sentimentos deles pelos seus discursos, por suas a¢des, por seus olhares, por
seus gestos. E preciso que pelas palavras, pelas agdes, pelos olhares, pelos gestos ela saiba dar-lhes os sentimentos que
agradam a ela, sem sequer parecer pensar nisso” (ROUSSEAU, 1995, p. 463).
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Tomai o partido de as educar como homens; eles consentirdo de bom
grado. Quanto mais quiserem assemelhar-se a eles, menos os gover-
nardo e entdo é que eles serdo realmente os senhores. (....) A mulher
vale mais como mulher e menos como homem; em tudo em que faz
valer seus direitos; ela leva vantagem; em tudo em que quer usurpar
0s nossos fica abaixo de nds. Nao se pode responder a esta verdade
geral sendo com exce¢des; a maneira constante de argumentar dos
partidarios do belo sexo (ROUSSEAU, 1995, p. 431).

De acordo com Rousseau?, toda educagao das mulheres é relativa
aos homens, ao se tornarem maes, os filhos servem a patria como bons cida-
daos, pois sua virtude sera colocada como prova no valor de mae. Ao frisar
que a primeira educagao cabe as mulheres, uma vez que por natureza foi
lhe dado o beneficio de alimenta-los, é preciso proteger a crianga contra as
opinides humanas para que nao se sinta culpada com as condutas delas ao
tornarem-se adultas. Cito Rousseau (1995, p.433) “Da boa constituicao das
maes depende inicialmente a dos filhos; do seio das mulheres depende a
primeira educagdo dos homens; das mulheres dependem ainda os costumes
destes, suas paixdes, seus gostos, seus prazeres, e até sua felicidade (....)".

E partir dessas concepgoes, a figura feminina revela-se o verdadeiro
poder sobre os homens, Sofia passa decidir todas a¢des de Emilio, ‘tornando
os olhos e Emilio os bragos”, numa tal dependéncia que necessitam um para
0 outro para que essa harmonia aconteca, pois, a educacgao de Sofia sequiu
as leis da natureza, assumindo os deveres de seu sexo: “O Sofia! (...) Tor-
nando-se vosso marido, Emilio tornou-se vosso chefe; cabe-vos obedecer,
assim o quis a natureza” (ROUSSEAU, 1995, p.579). Até que em Os Solitdrios,
as acoes de Sofia transformam o amor e a razdo de Emilio em um verdadei-
ro pessimismo sobre si mesmo, levando ao caminho de sua liberdade e das
virtudes como fora ensinado.

CONSIDERACOES FINAIS

Em suma, apesar do filésofo Jean-Jacques Rousseau nao escrever
de forma aprofundada sobre o tema da mulher para melhor esclarecimento
de suas ideias. Compreende-se que o cenario sobre a mulher é estabelecido
desde as primeiras civilizagdes no cuidado do marido, do lar e dos filhos.
Diante das diversas criticas sobre o autor “é bem dificil aceitar hoje a visao
que nosso autor tem das mulheres - embora totalmente de acordo com seu

7 - “Quando casadas, essas jovens ndo eram vistas em publico; fechadas em suas casas tratavam exclusivamente do lar
e da familia. Tal € a maneira de viver que a natureza e a razdo prescrevem ao sexo. Por isso dessas maes nasciam os bons
mais sadios, mais robustos, mais bem constituidos da terra” (ROUSSEAU, 1995, p. 435).
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tempo, é bom frisar! como expressa, Pissarra (2002, p.72). Por outro lado,
Elisabeth Badinter (2003) nos lembra que Rousseau ndo inovou nada sobre
isso, mas aproveitou para “recolocar em moda, nas classes que o tinham
quase abandonado, o modelo milenar de relagdes homens-mulheres”.

Porém, a vista do progresso da razao, a mulher foi colocada no lugar
de pouca importancia na politica e no intelectualismo. Rousseau concede
olhar reflexivo sobre a mulher e a infancia em seus romances e tratados, que
o século instruido instituiu em enquadrar as criangas no lugar dos adultos
e as mulheres as aparéncias e a depravagao, sem menor esfor¢o de estu-
dar sobre a formagao dos homens como a educagdo das criangas até idade
adulta de Emilio e Sofia. Mas voltados em agradar enchendo de livros para
utilidade da sociedade como a propria literatura e o saber que “tendem bem
mais a destruir que a edificar”.

No mais, o fildsofo provoca uma critica contundente sobre a educa-
¢ao, chamando atenc¢ao publica sobre o assunto e escrevendo para uma boa
mae que sabe pensar, dando boa relevancia a cada fase do desenvolvimento
da crianga diante de suas faculdades — ndo somente a razdo, mas os sen-
timentos para que pudesse controlar os males desenfreados da sociedade
que levaram Emilio e Sofia sofrerem a ruptura e a mais doce reconciliagao,
vivendo proximo de sua condigao natural.
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A FILOSOFIADO
MARQUES DE SADE EA
REFUTACAO AO “SISTEMA”
ROUSSEAUNIANO.

Rafael de Sousa Pinheiro
INTRODUCAO

Horror, terror, desumanidade, monstruosidade, loucura e perversdo.
Seis palavras que ndo raramente sdo utilizadas para resumir a obra de um au-
tor do século XVIII, que, aproximadamente setenta anos depois de sua morte,
tornou-se objeto de estudos psiquiatricos pelas atrocidades e praticas sexuais
brutais presentes em seus romances e contos. Donatien Alphonse de Sade, o
marqués de Sade, o maldito autor que nos chega como um singular caso de
transtornos psiquiatricos e que da origem ao termo “sadismo”, popularizado
pela obra Psychopathian Sexualis: eine Klinisch-Forensische Studie (Psicopatia
Sexual: Um Estudo Clinico-Forense), de Krafft-Ebing. Com tal obra, o destino
dos desgragados escritos do autor segue para mera categorizagdo médica
que de alguma maneira o reduzem a um caso de comportamento patologi-
co. Com efeito, perguntamo-nos o que esperar de um escritor que cria uma
novela como Eugénie de Franval, a qual retrata a relagdo do Sr. de Franval
com sua filha Eugénie. O pai, logo que a filha alcanga a adolescéncia, cuida
em dar-lhe uma formacdo longe de sua mae. Inicia a garota nos estudos de
matematica, fisica, latim e outras disciplinas que aos poucos formam um es-
pirito emancipado racionalmente. Além da educacdo intelectual, o esperto
Franval ndao mede esfor¢os em ser o Unico homem de sua filha, em elencar
todos os meios para despertar as mais desgragadas paixdes no espirito de sua
pequena cria, de forma que esta, ao tornar-se um pouco mais madura, ndo
enxerga em seu pai sendo um amante, um objeto de desejo, de suas mais ar-

e
1 - Capitulo extraido da Monografia do curso de Filosofia intitulada “A filosofia do Marqués de Sade: natureza, vicios,
virtudes e a negagdo da moral crista”, sob orientagao do Professor Dr. Luciano da Silva Faganha, Lider do GEPI Rousseau
UFMA/FAPEMA/CNPq.

101



dentes paixdes. Incitada a s6 conceber ddio por sua mae, deseja rapidamente
que esta morra para que seu pai e amante sexual seja devotado eternamente
para si. Vemos ai a inversdo dos lagos familiares, o ¢dio de uma filha por sua
prépria mae em funcgdo de seus desejos carnais pelo pai, um desvairado que
ndo sente remorsos em jogar o fruto de sua propria natureza contra a esposa
e que nutre os sentimentos mais sexuais em relacdo a sua pequena Eugé-
nie. Vemos ainda, em Florville e Courval, as desventuras de uma moca que
ao despertar nobres sentimentos em um homem, é pedida em casamento.
Diante de tal, vé-se na obrigagdo de falar a verdade sobre o seu passado, e
ndo obstante confessar ter tido um filho com um rapaz que a abandona, ter se
separado do filho, ter matado um jovem por acidente em dada ocasido e ter
testemunhado o assassinato de uma mulher por outra, sendo obrigada assim
a testemunhar contra a assassina levando-a ao enforcamento, o homem que
pretende fazé-la sua esposa permanece fiel ao pedido, para a momentanea
alegria da desgracada, que logo descobre a real identidade do homem que a
deseja como esposa. Este, o velho Courval,surpreende-se com a chegada de
seu filho, que entrando na casa logo reconhece no rosto da mulher de seu pai
aquela com quem tivera um filho no passado, sendo reconhecido imediata-
mente por ela. Descobre em sequida, que o jovem que assassinara com a te-
soura anos apos abandonar seu amante era na verdade seu filho adolescente,
do qual fora obrigada a separar-se. Para maior desgraga, vem ainda a tona o
fato de que aquela mulher,mandada ao enforcamento por sua causa, era sua
mae, e que deixada na casa de outras pessoas quando pequena, cresceu sem
saber sua verdadeira identidade, isto €, filha do homem com quem acabara
de casar, o velho Courval. Em poucas palavras, casa-se com o proprio pai,
mata a propria mae e tem um filho com o irmao, filho o qual Florville arranca
o fio de vida do peito com uma tesoura. Tudo isto sem lembrar dos termos
que utiliza excessivamente do comeco ao fim de seu A filosofia na Alcova.
Cu, porra, esporro, buceta, punheta (masturbacdo), fuder, além de termos
em francés com uma significacdo grandiosa na obra como, foutre dieux e
outros. Tais termos, compde a educagao da doce Eugénie nesta obra. Tendo
aceito ser iniciada na filosofia libertina, a garota passa a ser instruida pela
senhorita Saint-ange e pelo libertino Dolmancé. Aos poucos conhece o corpo
do homem, seu dérgdo sexual, bem como o da mulher, e aprende os meios
através dos quais pode dispor de seus sentidos de modo que possa alcangar o
grau maximo de prazer. Na obra discute-se também o estatuto das virtudes,
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a finalidade de seu uso, se pode se justificar o sacrificio de nossos desejos na-
turais em fung¢ao destas, além de se afirmar o carater virtuoso da crueldade.
Em resumo, quadros pintados pelo autor diante dos quais o leitor espanta-se,
horroriza-se e frequentemente é obrigado a perguntar o que mais esperar de
tal, sendo loucura, monstruosidade e perversidade. Sade chega até o final
do século XIX, embora alguns esforcos de poetas* que buscam ressaltar seu
estilo e genialidade, como esta horrorosa exce¢do humana. Contudo, com a
curiosidade literaria e com a ampliagdo dos horizontes intelectuais, o mons-
tro ganha destaque, e para além das categorias que por aproximadamente
um século e meio resumiram sua obra, comeca a ser visto como um escritor
de um estilo brilhante, de uma genialidade singular, e mais além, acima dos
preconceitos grotescos, é visto como um filésofo ndo separado das principais
matrizes de pensamento de sua época, o século das luzes. Sade ndo é mais a
excecao horrenda que se deve negar, deixa de ser simples objeto de estudos
psiquidtricos, de ser um mero comportamento patoldgico, para se tornar um
dos maiores autores da histdria nao so da literatura erdtica, mas da propria
filosofia. Um dos maiores, acreditamos, ndo ainda tanto quanto sua obra o
mereca, pois ndo obstante a expansdo dos horizontes intelectuais, literarios,
artisticos e filosoficos, toda a riqueza de reflexdes que este autor traz ainda
ndo foi o suficiente explorada. Considerando, desse modo, que os estudos so-
bre a obra de Sade subdividem-se em trés grandes dreas, como observamos
na seguinte passagem:

Sade est ainsi l'objet d’examens cliniques, qui se révélent appa-
remment riches d'enseignement aux spécialistes(...)D’autres
auteurs, adoptant le point de vu, trés différent,de I'étude lit-
téraire, ont entrepris d'examiner le style de Sade, d'analyser
ses démarches et ses vues esthétiques, et de rendre compte
des qualités romanesques et poétiques que, souvent, ils ont
découvertes.(...) Enfin, les plus nombreux exégeétes de l'oeu-
vre du marquis ont été attirés par les raisonnements philoso-
phiques, par les développements théoriques qui I'imprégnent
inlassablement au point d'en constituer apparemment l'essen-
tiel. (FAVRE Apud GIANNATTASIO,1998, p.10)3
Whrgos sdo os estudos desenvolvidos por Apollinaire, que escreveu um longo ensaio biografico

para a publicagdo de uma antologia de textos do marqués em 1909, no qual definia Sade como “o espirito mais livre que
ja existiu no mundo”.

3 - Sade ¢, assim, o objeto de exames clinicos que se revelam aparentemente ricos de instru¢do aos especialistas. (...)
Outros autores adotam um ponto de vista muito diferente, de estudos literarios, desenvolvendo o exame do estilo de
Sade, analisando suas abordagens e visdes estéticas, e considerando as qualidades romanescas e poéticas que eles fre-
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O presente artigo, buscando uma anélise atenta a obra do autor,
especificamente A filosofia na Alcova, ja citada anteriormente, na qual o
autor expde os passos da educacao de Eugénie, por meio dos personagens
Saintange e Dolmancé, e seguindo o fio condutor aventado por Luiz Rober-
to Monzani em Desejo e prazer na idade moderna, compreende, localizan-
do-se na Ultima area identificada por Favre, que a filosofia de Sade nao é
verdadeiramente uma exce¢ao monstruosa que esteja a parte no todo do
movimento iluminista. Além de estar ligado a analise da sociedade em seus
aspectos constituintes, caracteristica do periodo, a filosofia do marqués de-
pende de certas matrizes de pensamento que sdo concernentes ao século
XVIIl. Segundo MONZANI (1995) O referencial imediato de Sade- no plano
filosofico- sdo os materialistas franceses. Particularmente, La Metrie, Hel-
vétius e Holbach”. Sequindo esta obra e as indicagdes de CASTRO (2009) no
artigo Marqués de Sade: o sensualismo em sua forma maxima, embora ndo
se aprofunde o estudo destes autores, encontra-se elementos que permi-
tem verificar como resultado das teorias das paixdes e, de maneira especi-
fica, do determinismo sensorial de Etienne de Condillac, uma procura pelo
sentimento da existéncia. Segundo CASTRO (2009), “tal ideia propunha a
maximizacao da sensagao por meio de um aumento energético”. Nesse sen-
tido, podemos abordar a filosofia de Sade enquanto inserida no contexto
do sensualismo e do materialismo franceses, uma vez que observamos no
pensamento do autor, através de seu romance e de seus contos, uma afir-
macao do sentimento de existéncia, e na medida em que constitui-se como
filosofia dos sentidos que afirma o uso destes de forma exacerbada tendo
como finalidade o prazer.

Em Didlogo entre um padre e um moribundo verificamos os argumen-
tos acerca da inutilidade de Deus. Sade busca demonstrar por meio do per-
sonagem moribundo ao discutir com o Padre, que defende os principios e a
moral cristd, a incompreensibilidade da existéncia de Deus. Sendo incom-
preensivel, carece de utilidade e de necessidade para a explicagao das coisas
existentes neste mundo. Assim, Sade questiona por meio do moribundo:

Que necessidade tens tu de uma segunda dificuldade quando ndo po-
des explicar a primeira? E quando é possivel que a natureza sozinha
tenha feito aquilo que atribuis ao teu Deus, por que queres tu procu-
rar-lhe um senhor? A causa daquilo que ndo compreendes ¢, talvez,
quentemente descobrem. (...) Enfim, os mais nobres intérpretes da obra do marqués foram atraidos para os raciocinios

filosoficos, para os desenvolvimentos tedricos que os absorvem incansavelmente, ao ponto de constituir aparentemen-
te o seu essencial. (Tradugdo nossa).
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a coisa mais simples do mundo. Aperfeicoa-te em fisica e compreen-
deras melhor a natureza; depura a razao, bane os preconceitos e ndo
mais teras necessidade do teu Deus” (SADE, 1961, p.69)

A base estd na natureza que é causa fundante e reguladora de tudo o
que existe no mundo, ndo sendo necessario pra isso que ela possua uma sa-
piéncia. Em termos de filosofia, pode-se afirmar que em Sade o fundamento
ontoldgico do mundo é a propria natureza, sendo quimera humana qualquer
tipo de explicagdo para tal que ndo seja esta mesma natureza. Desse modo,
identificamos na obra do autor uma forma de escrita que constantemente
associa os elementos sexuais aos religiosos numa forma de ridicularizacdo
destes. O que aos olhos do vulgo pode aparecer como simples estilo literario,
mas que investigado de maneira rigorosa, pode desvelar uma preocupagao
com a “destrui¢do” de uma moral e de principios tidos como quiméricos pelo
autor. Observa-se entdo, nas palavras do proprio Sade, uma tentativa de vi-
rar pelo “avesso” a maquina criada para servir as paixdes humanas “Deus”.

ViCIOS, VIRTUDES E A REFUTACAO AO “SISTEMA” ROUSSENIANO

A insercao de Sade na disputa filoséfica do século XVIII sobre os pro-
blemas morais, virtudes e vicios, se da ao posicionar-se contra os dois gran-
des campos que discutiam tais questdes. De um lado, os pensadores cristaos
que baseavam a moral em principios transcendentes, tais como a nega¢do do
corpo para a elevacao da alma, e do outro lado os filésofos que sustentavam a
bondade natural do homem. Sade levanta-se contra essas duas concepgoes,
nao aceitando nem a bondade natural do homem, tomando partido da cruel-
dade, como sera considerado mais a frente, nem os principios religiosos, pois
até mesmo desenvolve um estilo de escrita que rechaca a moral crista. Sobre
a posicao de Sade na querela moral, explica SERRAVALLE (2008, p.369):

Sade se integra na disputa filosofica do século XVIII, com o intuito de
desafiar os dois grandes campos adversarios que debatiam os fun-
damentos da moral. Como explica Domenech (1989), de um lado se
colocavam os pensadores cristdos, que postulavam a impossibilidade
do homem encontrar a salvagdo sem a ajuda do principio divino. Estes
fildsofos da religido fundamentavam a moral em principios transcen-
dentes, ou seja, a redengdo so ocorreria pelo o intermédio de Deus. Do
outro lado havia os fildsofos do otimismo antropoldgico, que sustenta-
vam a bondade natural do homem como principios ‘imanentes’, isto é,
verdade universais que poderiam ser encontrados dentro de cada um.
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A nocdo sadiana acerca dos vicios e virtudes tem sua chave de com-
preensdo a partir do conceito de natureza. Com efeito, a discussdao em tor-
no destes dois temas, vicios e virtudes, entra em cena quando a educanda
Eugénie questiona-se sobre o modo de proceder do libertino. Ao questionar
sua preceptora Saint-Ange sobre o termo puta, Eugénie oferece como res-
posta que este termo é atribuido as vitimas publicas do deboche dos ho-
mens, sempre prontas a se entregarem ao temperamento deles ou ao seu
interesse, e afirma que as libertinas devem sentirem-se honradas com tal
insulto. Em seguida, a jovem coloca:

Oh, imagino o quanto, querida. Também ndo me zangaria se mo diri-
gissem, muito menos se merecesse o titulo. Mas a virtude ndo se opde
a uma tal conduta, e ndo a estamos ofendendo nos comportando as-
sim? (SADE, 2003, p.37)

Com tal questionamento, recebido de sua aluna, a preceptora passa
a discutir o estatuto das virtudes em termos de realidade ou aparéncia.

A analise desenvolvida pelo filésofo libertino é construida a partir de
sua concepgao de natureza enquanto causa originante e reguladora, como o
principio determinante da constituicdo humana em sua complexidade, isto
é, tanto no aspecto bioldgico, quanto no moral. Pela analise sadiana pas-
sam a piedade, que nada vale para quem ndo cré na religido, a castidade, s6
possivel através de um aviltamento da natureza, bem como a beneficéncia
e outras “virtudes” que, seqgundo o autor, ndo sendo frutos do orgulho e do
amor proprio*. E o que aparece nas palavras do personagem Dolmancé:

Ah, renuncia as virtudes, Eugénie! Havera algum sacrificio feito a es-
sas falsas divindades que valha um sé minuto dos prazeres que sen-
timos ultrajando-as? Ora, a virtude ndo passa de uma quimera cujo
culto consiste em imolagdes perpétuas, em inUmeras revoltas contra
as inspiragdes do temperamento. Serdo naturais tais movimentos?
Aconselhara a natureza o que a ultraja? Eugénie, ndo te deixes enga-
nar por essas mulheres que ouves chamar virtuosas. Se queres, elas
ndo servem as mesmas paixdes que nos, mas possuem outras quase
sempre bem mais despreziveis: a ambicao, o orgulho, os interesses
particulares, e frequentemente uma frieza de temperamento que
nada lhes aconselha.(...) Ndo seguem apenas as impressdes do amor
proprio? Sera entdo melhor, mais sensato e apropriado, sacrificar an-
tes ao egoismo do que as paixdes? Para mim, creio que um vale bem
Wesenvolve-se através de um procedimento genealdgico. Tal qual Rousseau, que buscou demons-

trar, no seu Primeiro Discurso, a origem das ciéncias e das artes a partir de vicios, Sade demonstra que virtudes como a
beneficéncia, a caridade e a piedade, sdo na verdade originadas de vicios, ou melhor, s&o vicios com aparéncia de virtudes.
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0 outro. Mas que so ouve esta Ultima voz provavelmente tem muito
mais razao, ja que ela é apenas o drgao da natureza, enquanto o outro
0 é da tolice e do preconceito. (SADE, 2003, p.37)

Tal exame leva o marqués a constatacdao de que as chamadas “vir-
tudes” sdo sempre decorrentes de vicios e que sé existem quando se ultraja
a natureza. O raciocinio sadiano parte, portanto, como ja foi dito, da com-
preensdo de que ha na origem e regulagao do mundo um agente universal,
a natureza, que determina o homem no que diz respeito a sua constitui¢do
fisica e também no plano moral.

Todavia, ha na filosofia sadiana a defesa e exaltagcdo de uma verda-
deira virtude, que é determinada nos homens por este mesmo agente uni-
versal. Trata-se da crueldade. Neste ponto, Sade ataca diretamente seu con-
temporaneo, Rousseau.

Sabe-se que o genebrino, em seu Segundo Discurso, com a inten¢ao
de investigar a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, e
para poder julgar o seu estado atual, coloca a necessidade de recorrer a essén-
cia do homem. Para tanto, parte de um estado hipotético de natureza, ja que,
segundo ele, qualquer ideia de direito entre os homens, que recai justamente
na investigagao politica, principalmente o direito natural, sdo ideias relativas a
natureza humana, como escreve no prefacio do seu Seqgundo Discurso:

Essas pesquisas sdo tdo dificeis de se fazerem, e nas quais se pensou
tdo pouco até agora, sdo contudo os Unicos meios que nos restam
de remover um grande numero de dificuldades que nos ocultam o
conhecimento dos fundamentos reais da sociedade humana. E essa
ignorancia da natureza do homem que lanca tanta incerteza e obs-
curidade na verdadeira defini¢do do direito natural, pois a ideia do
direito, diz Burlamaqui, e mais ainda a do direito natural, sdo clara-
mente ideias relativas a natureza do homem. Assim, é dessa natureza
do homem, continua ele, de sua constituicdo e de seu estado que se
devem deduzir os principios dessa ciéncia. (ROUSSEAU, 1999, p. 152).

Nesse estado de natureza os homens vivem destituidos de nog¢des
acerca do bem e do mal e dispersos, sem a necessidade de se unirem a outros
para a sobrevivéncia. A Unica ferramenta que tinham como meio de manipu-
lar a natureza era o proprio corpo, de forma que as nossas capacidades fisicas
eram mais agucadas e comparavam-se as dos outros animais. O autor coloca
ainda que a perda dessas caracteristicas mais robustas do homem deve-se a
falta de exercicios e ao progresso na industria, como escreve a respeito:
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Sendo o corpo do homem selvagem o Unico instrumento que conhe-
ce, emprega-o em diversos usos,para os quais, por falta de exercicio,
05 Nossos sdo incapazes; e € nossa indUstria que nos tira a forca e a
agilidade que a necessidade o obriga a adquirir. Se tivesse um ma-
chado, seu pulso quebraria tdo fortes galhos? se tivesse uma funda,
langaria com a mao uma pedra com tanta forga? se tivesse uma es-
cada, treparia tdo ligeiro numa arvore? se tivesse um cavalo, seria tdo
rapido na carreira? (ROUSSEAU, 1999, pdg. 165).

De fato, pela ldgica do raciocinio, pode-se deduzir que se os homens
ndo dispunham de meios para facilitar a manipulagao da natureza, as suas
habilidades fisicas seriam deveras mais desenvolvidas.

Rousseau ndo vé na vida do homem natural motivos que o levem a
vida em sociedade, pois “para o homem selvagem ndo se constitui como
infelicidade a nudez, a falta de habitacao e a privacao de todas as inutilida-
des que se acredita serem necessarias”. O homem natural vive o presente,
é robusto e bem organizado, apesar de ndo possuir habilidades especificas,
pode aprendé-las todas. O autor explica que o homem, no estado de nature-
za, conhece como bem apenas a alimenta¢do, uma fémea e o descanso, e os
Unicos males como sendo a dor e afome, e completa afirmando que a morte
ndo faz parte dos males temidos pelo homem, e que ele nem mesmo sabe o
que é a morte. Segundo ele, o conhecimento da morte e de seus terrores é
posterior ao estado de natureza.

Ainda na primeira parte do discurso, o autor nos apresenta uma fa-
culdade comum aos homens no estado de natureza, que é justamente a ca-
pacidade de se aperfeicoar em func¢ao das circunstancias, desassociada da
razdo, ja que as Unicas opera¢des da alma humana no estado natural sdo
perceber e sentir, querer e ndo querer, desejar e temer. Essa capacidade,
que ele nomeia como perfectibilidade, o que ndo é sendo a razao virtual, jun-
tamente com a capacidade humana de escolha, é o que torna os homens
diferentes de todos os animais. E ela quem tira o homem de sua condicdo
originaria, ou seja, afasta-o de seu estado natural. Dado isso, cabe recorrer
as proprias palavras do autor quando escreve a respeito da perfectibilidade:

Seria triste para nos se fossemos forcados a convir que essa faculdade
distintiva e quase ilimitada é a fonte de todas as infelicidades do ho-
mem; que é ela que o tira, a for¢a de tempo, dessa condigdo originaria
na qual ele passaria dias tranquilos e inocentes: que é ela que, fazendo
desabrochar com os séculos suas luzes e seus erros, seus vicios e suas
virtudes, o torna, com o tempo, o tirano de si mesmo e da natureza.
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Seria horrivel ser obrigado a louvar como um ser benfeitor aquele que
primeiro sugeriu ao habitante das margens do Orenoco o uso dessas
tabuas que ele adapta as fontes de seus filhos e que lhes asseguram
pelo menos uma parte de sua imbecilidade e de sua felicidade origi-
nal. (ROUSSEAU, 1999, Pag.174)

Assim, verifica-se que a abordagem tomada pelo autor acerca da
perfectibilidade se constitui de um carater pessimista, visto que concebe a
razao virtual como responsavel pela mudanga dos homens de seu estado de
natureza e pelas conseqientes desgracas que os assolaram. Desse modo,
Rousseau entende que ha uma bondade natural no homem, bem como as-
pectos de sua natureza que fundamentam esta nocao, tais como a piedade e
0 amor-de-si-mesmos. A seguinte passagem esclarece a concepgao do autor
acerca da natureza humana:

Um autor célebre, calculando os bens e os males da vida humana, e
comparando as duas somas, achou que a Ultima ultrapassa muito a pri-
meira, e que tomando o conjunto, a vida era para 0 homem um péssi-
mo presente. Nao fiquei surpreendido com a conclusao; ele tirou todos
0s seus raciocinios da constituicdo do homem civilizado. Se subisse até
ao homem natural, pode-se julgar que encontraria resultados muito
diferentes; porque perceberia que o homem sé tem os males que se
criou para si mesmo, o que a natureza se faria justica. Nao foi facil che-
garmos a ser tdo desgracados. Quando, de um lado,consideramos o
imenso trabalho dos homens, tantas ciéncias profundas, tantas artes
inventadas, tantas forgas empregadas, abismos entulhados, monta-
nhas arrasadas, rochedos quebrados, rios tornados navegaveis, terras
arroteadas, lagos cavados, pantanais dissecados, construgdes enor-
mes elevadas sobre a terra, 0 mar coberto de navios e marinheiros, e
quando, olhando do outro lado, procuramos, meditando um pouco as
verdadeiras vantagens que resultaram de tudo isso para a felicidade
da espécie humana, s6 podemos nos impressionar com a espantosa
desproporc¢ao que reina entre essas coisas, e deplorar a cegueira do
homem, que, para nutrir seu orgulho louco, ndo sei que vd admiragdo
de si mesmo, o faz correr ardorosamente para todas as misérias de
que é suscetivel e que a benfazeja natureza havia tomado cuidado em
afastar dele. Os homens sdo maus, uma triste e continua experiéncia
dispensa a prova; entretanto, o homem é naturalmente bom, creio ha-
vé-lo demonstrado. (ROUSSEAU, 1999, Pag.301)

e
5 - Segundo Rousseau, os homens no estado de natureza partilhavam de um instinto comum a todos, ao qual o autor
chama de amor-de-si-mesmo. Um sentimento de querer conservar-se, de preservar seu bem mais precioso, a vida. Po-
rém, tal sentimento é amenizado pela piedade a qual caracteriza o reconhecimento de um homem acerca da sua prépria
realidade em um outro que sofra. Um sentimento de repugnancia ao vé-lo sofrer. Com a constitui¢ao das sociedades,
saida do estado de natureza, o amor de si mesmo perde o dispositivo, pode-se dizer, regulador de sua condi¢do de exis-
téncia, a piedade, e da lugar ao amor proprio, sentimento fruto da reflexdo que leva os homens a desprezar a condi¢do
de sofrimento do outro em face de seu proprio bem estar.
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Ora, é justamente quanto a este ponto que Sade investe contra Rou-
sseau. A crueldade ndo é contraria a natureza, nao é conseqiiéncia da depra-
vagao. Ela ja esta na natureza, ¢, sequndo Sade, o primeiro sentimento que
a natureza imprime em nos. Sendo, portanto determinada pela natureza,
primeiro sentimento dos homens, nao constitui-se enquanto um vicio, mas
como virtude. Deve-se agir, dessa maneira, de acordo com suas inclinacoes,
pois cumpre aos homens efetivarem as aspiragdes decorrentes da natureza,
que tem como meta o prazer. Ndo por acaso, o fildsofo libertino concebe
que o meio imposto pela natureza para que o homem alcance o prazer é o
sofrimento. A respeito da refutacdo do sistema rousseniano, escreve Sade,
na dissertacdo da personagem Saint-Ange:

Reparai, minha cara Eugénie, como essa gente raciocina; e acres-
cento, gragas a minha experiéncia e meus estudos, que bem lon-
ge de ser um vicio, a crueldade é o primeiro sentimento que a
natureza nos imprime. A crianga destroi seu brinquedo, morde a
teta de sua ama-de-leite, estrangula seu passarinho, muito an-
tes de atingir a idade da razdo. A crueldade esta impressa nos
animais, em quem, como creio que dissestes, as leis da nature-
za se |ém muito mais energicamente do que em nos; ela est3,
entre os homens civilizados; logo, seria um absurdo estabelecer
que conseqiéncia da depravacdo. Este sistema é falso, repito.
A crueldade estd na natureza. Todos nascemos com uma dose
de crueldade que sé a educagdo modifica; mas a educacdo ndo
esta na natureza e prejudica tanto seus efeitos sagrados quanto
o cultivo prejudica as arvores.(...) A crueldade nao é outra coisa
senao a energia do homem ainda nao corrompida pela civiliza-
¢ao® é uma virtude, portanto, e ndo um vicio.(SADE, 2003, p.81).

Para Sade, nada ha de mais egoista que a voz da natureza. Nesta
perspectiva, encontra-se um dos pontos fundamentais que ligam Sade a
tradicdo moderna sobre os fundamentos da vida passional, isto é, o fato de
conceber um estado primitivo de guerras e destruicao perpétuo, que para
o filésofo, é o Unico vantajoso para a natureza, decorrente do modo como
estdo constituidos os homens.

Outra nocao fundamental, no que diz respeito a questdao moral, que
permite Sade ligar-se a Hobbes, é a relativizacdo do bem e do mal. Com
efeito, baseado no que chama de “relacdo” e na concep¢do acerca da di-
versidade das constitui¢des individuais, Hobbes opera uma relativizacao das

e
6 - Tem-se, portanto a necessidade de uma educagdo que conserve as leis da natureza, tal qual a desenvolvida com Eugé-
nie, as Unicas que devem ser consideradas pelos homens, sendo qualquer lei contraria as suas determinagdes um ultraje.
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nocdes de bem e mal, tirando destes realidade objetiva e dando-lhes um
carater subjetivo. Além de estarem sujeitos a forma como cada individuo
é constituido, dependem sempre do clima e dos costumes de determinado
lugar, da mesma maneira que Sade o compreende:

Palavras como vicio e virtude sé nos ddo ideias puramente locais.
N&o existe nenhuma agao, por mais singular que se possa supor, que
seja verdadeiramente criminosa, e nenhuma que possa realmente se
chamar virtuosa. Tudo se da em razdo de nossos costumes e do clima
em que vivemos. O que é crime aqui, frequentemente é virtude cem
léguas além. (SADE, 2003, p.46).

Consciente, desse modo, das diferencas morais que decorrem da
especificidade de cada lugar, de cada cultura, Sade problematiza o que ha
de necessario na virtude em termos de vida em sociedade. Tomada por édio,
Eugénie busca saber de seus preceptores quais os meios empregar para tirar
a vida de sua mae. Dolmancé a aconselha agir sozinha e fingir sempre que
necessario, ressaltando a necessidade de aproximar-se o bastante da vitima
antes de imola-la. Ainda curiosa a respeito de tal instru¢do, mais especifica-
mente a respeito da falsidade, Eugénie questiona o libertino se tal maneira
de ser é essencial ao mundo, o qual responde:

Dolmancé- Nao conhego, sem duvida, nada mais necessario na vida.
Uma verdade inconteste ira vos provar qudo indispensavel ela é: O
mundo inteiro a emprega. Entdo vos pergunto: por que um individuo
sincero ndo havera de afundar numa sociedade de gente falsa?! Ora,
se é verdade, como se pretende, que as virtudes tenham alguma uti-
lidade na vida civil, como aquele que ndo tem vontade nem poder, ou
dom de qualquer virtude, o que acontece a muita gente, como quereis,
digo, que tal ser seja essencialmente obrigado a fingir para obter, por
sua vez a migalha de felicidade que seus concorrentes lhe roubam? E,
de fato, é certamente a virtude ou a sua aparéncia que se torna real-
mente necessaria ao homem social? Ndo duvidemos, basta somente a
aparéncia: quem a possui tem tudo. Visto que os homens s se relam
no mundo, nao lhes é suficiente mostrar sua casca? (SADE, 2003, p.74)

Verifica-se que na vida em sociedade apenas a aparéncia das virtudes
é necessaria, uma vez que em tal condi¢do os homens a todo momento repre-
sentam e vivem artificialmente, mascarando seu modo de ser natural’. Ora, o

P N N N N N NN
7 - N&o indiferente aos problemas de seu século, Sade discute neste ponto a tdo debatida querela entre artificialidade
e natureza, a qual aparece nas obras de Voltaire, a exemplo do seu romance Candido, em Rousseau, com os Primeiro e
Segundo discursos, além do Emilio.
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raciocinio de Sade parte de uma genealogia das virtudes, mostrando que sem-
pre sao decorrentes de vicios. Tendo, contudo, a possibilidade de que alguma
seja verdadeira por exceléncia (o que ja demonstrou-se ser impossivel, pois
apenas a crueldade é a verdadeira virtude), na vida em sociedade apenas a sua
aparéncia é necessaria, dado o proprio modo de proceder dos homens. Com
isso, esta justificado o modo de proceder libertino, que da ouvidos apenas as
determinagdes da natureza e que vive, portanto de acordo com uma moral
que se caracteriza pela crueldade, aspecto fundamental da natureza.

CONSIDERACOES FINAIS

Conforme o percurso percorrido no presente artigo, pode-se iden-
tificar que o pensamento de Sade, desenvolvido primordialmente por seus
romances e contos, ndo se constitui enquanto uma exce¢ao a regra dos inte-
lectuais do século XVIII. Partindo-se das considera¢des de Monzani em De-
sejo e Prazer na Idade Moderna, pode-se verificar que o pensamento de Sade
depende de certas matrizes de pensamento concernentes a sua época que
tem sua origem, sobretudo na filosofia acerca dos fundamentos da vida pas-
sional, de Thomas Hobbes, bem como dos materialistas franceses influen-
ciados por este. Identificou-se que Sade liga-se a Hobbes por trés pontos
principais, a saber, a concep¢ao sobre a condi¢ao de guerra, a antropologia
do desejo, além do relativismo de bem e mal. Apds tais consideragdes, po-
de-se identificar a concepg¢ao de educagao presente Em A Filosofia na Alco-
va, obra que apresenta os principios fundamentais do pensamento sadiano.

Nesta obra identificou-se a concepg¢do sadiana de natureza, a qual
é entendida enquanto causa originante e reguladora do universo, agente
universal. De posse deste conceito, foi possivel compreender a concepgao
sadiana acerca dos vicios e virtudes. Identificou-se o procedimento genea-
l6gico utilizado por Sade, para demonstrar que virtudes como: a piedade, a
caridade e a beneficéncia sao na verdade originadas de vicios. Em seguida,
ressaltou-se o valor da crueldade como Unica virtude verdadeira, e a partir
desta nocdo, apresentou-se a refutacdo sadiana do sistema rousseniano, que
parte do entendimento de uma bondade natural pertencente aos homens, os
quais corrompem-se através do processo de saida do estado natural através
de suas proprias faculdades, sobre tudo a perfectibilidade (razdo virtual).

Com estas consideragdes, buscou-se tratar da operagao de negagdo
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da moral crista desenvolvida na obra de Sade. Identificou-se a criagdo de um
estilo de escrita que busca atravessar discursos de contextos diferentes (dia-
logismo) com o intuito de rechagar o discurso do sentimento, da virtude e o
que prega a moral cristd. O que torna-se claro com as palavras de deboche
e infortunios recebidos pelos personagens que representam os valores da
bondade e outras virtudes. Para iluminar o dito acima, fez-se necessario re-
correr a um texto dos Contos Libertinos, o qual intitula-se Professor Fildsofo,
que através da linguagem do escarnio, ridiculariza um mistério do cristianis-
mo, a consubstanciacdo.

Por fim, é valido considerar que apesar de depender das matrizes de
pensamento que tem sua origem em Hobbes, e que se disseminam durante
o periodo do iluminismo, a filosofia de Sade torna-se singular pelas cenas
montadas em seus romances e contos, a partir de ideias filosoficas que re-
volucionam o modo cotidiano de compreensao das convengdes. A obra de
Sade, para além de servir de mero objeto de analise psiquiatrica, por revelar
praticas sexuais associadas ao crime e a dor que constantemente sdo nega-
das pelo modo de proceder dos homens na vida comum, quando analisada
atentamente, pode revelar um mundo, sim, de sombras, mas que tem um
resquicio de cada homem, uma particula do que qualquer ser humano es-
conde em seu intimo, longe das relagdes socias, antes da luz da consciéncia.
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A FILOSOFIA
ILUMINISTA NA
EDUCACAO BRASILEIRA:
NOVAS POSSIBILIDADES®

Evilasio Barbosa da Silva,

INTRODUCAO

O século XVIII conhecido como século das luzes, promoveu o enalte-
cimento da razdo e do progresso da técnica e da ciéncia como uma grandio-
sa possibilidade de resolucao dos problemas da humanidade. A abordagem
sobre o melhoramento e refinamento dos costumes nas formas de se rela-
cionar na sociedade e o, consequente resultado do jogo da aparéncia é bas-
tante recorrente ao contexto da filosofia construida no periodo iluminista.
O excesso deste otimismo encontra raizes no periodo renascentista no qual
iniciava um processo de transformacao da consciéncia humana que antes
estava dominada pelo pensamento medieval.

E fato que o lluminismo, ao longo do tempo, foi um movimento que
influenciou a ocorréncia de diversos eventos historicos em varias partes do
mundo. E incontestdvel a sua relevancia para a histéria da humanidade, pois
no seu idedrio havia, como cerne, a proposta de emancipag¢ao para o género
humano, possibilitando o seu desenvolvimento, na medida em que impli-
caria em uma plena liberdade e na autonomia do pensar, fundamentada na
razdo, capaz de conduzir o homem ao seu desenvolvimento em todos os ni-
veis, especialmente, no que se refere a técnica, a prudéncia e a moralidade;
construindo o seu percurso, tendo em vista a paz e a tolerancia.

Porém, embora esse legado ainda permaneca vivo, na contempora-
neidade, muitos o considera em ruinas, pois a sua fé exacerbada na razdo é

e
1-Texto apresentado como comunicagao oral no Congresso da Associagao Brasileira de Estudos do Século XVIII (ABES
XVIII) - “Luzes no Brasil” - ocorrido na USP em 2017.
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acusada de gerar um sistema econémico e politico predatorio que promove
novas formas de dominag¢ado do ser humano, gerando a sua destruicao e do
ambiente em que o habita. A ideia que se fazia de progresso parece ter se
transformado, atualmente, em uma cultura composta por “valores” como
hedonismo, individualismo, e ganancia que tem gerado a miséria e, até a
morte de varios individuos em todo o mundo.

No Brasil, o movimento das luzes também deixou diversas contribui-
¢Oes, especialmente no campo politico e social que desde o periodo pombalino,
legou ao pais diversas influéncias como a Proclamacdo da Republica, a separa-
cdoentre algreja e o Estado e a promocgao de uma educacdo laica e livre. Ainda
na educagao brasileira, a influéncia do lluminismo ressaltou a importancia da
educagdo enfatizando-a como um dever do Estado, de maneira que deveria ser
obrigatodria e gratuita. Influenciou ainda, no desenvolvimento da Escola Nova e
do construtivismo, na primeira metade do século XX. Mas muitos intelectuais
da educagao nao viram com bons olhos tal influéncia iluminista, alegando que
tal educacao impossibilitava os educandos de pensarem criticamente, de ma-
neira que o sistema vigente se legitimava, pois esta forma de educar favorecia
aos interesses da burguesia. Muitos setores da educacao brasileira ainda hoje
pensam desta maneira. Assim, questionamos: teria a filosofia iluminista ainda
algo a contribuir com o desenvolvimento da educacao brasileira?

Sabemos que o movimento iluminista deixou diversas marcas posi-
tivas na politica, na cultura e também na educacdo brasileira, mas quere-
mos refletir a partir das criticas que se fazem a este legado educacional na
contemporaneidade e na tentativa de encontrar respostas para a pergunta
posta acima, encontrar novas possibilidades em relagdo a contribuicao da
filosofia iluminista para a educagdo contemporanea brasileira.

Para isso estabeleceremos uma reflexdo acerca do pensamento pe-
dagdgico de dois grandes filésofos iluministas: Jean-Jacques Rousseau e
Immanuel Kant.

A EDUCACAO ILUMINISTA NO BRASIL

Desde o inicio da colonizacdo brasileira até a segunda metade do
século XIX o pensamento educacional no Brasil reproduziu o dogmatismo
religioso da Idade Média. Os padres jesuitas que dominaram o processo
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educacional no Brasil, deixou como heran¢a uma educagao extremamente
tradicional pautada na retdrica, no verbalismo, na memorizacdo e nos cas-
tigos. Essa formacao de cunho discriminatdrio estabeleceu a formagao das
elites da col6nia e espalhou para as classes mais desfavorecidas uma edu-
cacao religiosa, paternalista, livresca e acritica, de maneira que até os dias
atuais observamos os resquicios desta educacao.

A influéncia iluminista trazida da Europa ao Brasil por estudantes de
formacao laica e liberal no século XIX contribuiu com as primeiras iniciativas
para uma nova teoria educacional no Brasil. Ainda no século XVIII o domi-
nio dos jesuitas sofreu um retrocesso entre os anos 1759 e 1772, o que fez
com que “a metropole proibisse aimprensa em todo o Brasil, na tentativa de
manté-la isolada de influéncias externas” (GADOTTI, 2006).

A superagao paulatina da educagao de influéncia conservadora e tra-
dicional dos jesuitas no Brasil iniciou apenas no século XX com o desenvolvi-
mento das teorias da Escola Nova>.

O manifesto dos pioneiros da educagé@o nova, assinado por 27educado-
res em 1932, seria o primeiro grande resultado politico e doutrinario
de 10 anos de lutas da ABE em favor de um Plano Nacional de Educa-
¢Go (GADOTTI, 2006, p. 232).

O manifesto dos pioneiros da educag¢ao nova surge no Brasil em um
periodo de constantes conflitos entre adeptos da escola renovada e as es-
colas confessionais conservadoras, que detinham o monopdlio da educagdo
elitista e tradicional (ARANHA, 2006). Contudo, apesar das contendas diver-
sas escolas catolicas abriram mao da pedagogia tradicional para inserir-se
no escolanovismo.

Dentre os pioneiros da educagdo nova, queremos destacar a contri-
buicdo marcante do filésofo e educador Anisio Teixeira, que difundiu a esco-
la nova no Brasil através das ideias do fildsofo inglés John Dewey. Devido a
essa influéncia, Anisio Teixeira denominou o chamado movimento “Escola
Nova” de “escola progressista” devido as suas concepg¢des criticas em rela-
¢do a Escola Tradicional, que para ele deveriam ser reformuladas.
Wcimento da década de 30 para a teoria educacional foi a fundagdo, em 1938, do Instituto Na-
cional de Estudos Pedagdgicos (Inep), realizando um antigo sonho de Benjamin Constant que havia criado em 1890 o
Pedagogium. Em 1944 o Inep inicia a publicacio da Revista Brasileira de Estudos Pedagdgicos, que se constituiu, desde

entdo, num precioso testemunho da histéria da educagdo no Brasil, fonte de informagao e formagdo para educadores
brasileiros até hoje (GADOTTI, 2006, p. 232).
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Apesar das grandes conquistas deixadas pelo movimento escolano-
vista, especialmente no que tange a tentativa de romper com os métodos
tradicionais herdados ainda do periodo medieval, dando mais énfase ao alu-
no e a sua criatividade no contexto educacional de maneira que houvesse
novas possibilidades e horizontes de reflexao para o futuro da educagao, cri-
ticas ndo foram poupadas a esta nova tendéncia educativa.

De certa forma houve um exagero na crenca de que a Escola Nova
poderia a partir de entdo ser a grande salvadora da patria e solucionar todos
os problemas educacionais daquele contexto brasileiro, de maneira que

O desenvolvimento tecnoldgico e a vida democratica tinham na escola
um instrumento ideal, por meio do qual os beneficios da educagdo seriam
estendidos a todos, indistintamente. A escola teria a fungdo democrati-
zadora de equalizar as oportunidades (ARANHA, 2006, pp. 230-231).

Na realidade ndo foi o que ocorreu, embora ndo possamos negar
as contribuigdes da Escola Nova, ela acabou legitimando as desigualdades
sociais no Brasil enfatizando os ideais liberais e burgueses, sem levantar
nenhum tipo de critica ou questionamento em relagdo ao contexto socio-
politico e econdmico da época. O que de inicio seria a possibilidade de equa-
lizagdo de oportunidades transformou-se na reproducdo de um sistema que
abriu um grande abismo entre estudantes ricos e pobres.

A escola brasileira tornou-se elitizada devido a énfase ao aparelha-
mento e modernizacdo da escola, a qualificagdo dos professores, e as novas
metodologias ndo-diretivas que enfatizavam o método, pondo o aluno no
centro do processo pedagogico. Porém essas mudancgas ndo chegaram as
escolas publicas, onde os filhos da classe pobre estudavam, pois estes con-
tinuaram desfrutando da tendéncia Tradicional, desfigurada e disfarcada de
Escola Nova, sem estrutura, sem conteddo e com o enfraquecimento da dis-
ciplina devido a onda escolanovista que enfraqueceu a figura do professor.

Na verdade, parece que houve um grande mal entendido em relagao
a implantagao da Escola Nova no contexto educacional brasileiro, tal ten-
déncia foi mal assimilada porque desconsiderou a realidade brasileira com
suas contradi¢des e desigualdades.

... Emlugar de resolver o problema da marginalidade, a “Escola Nova”
o agravou. Com efeito, ao enfatizar a “qualidade de ensino” ela des-
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locou o eixo de preocupagdo do dmbito politico (relativo a socieda-
de em seu conjunto) para o ambito técnico-pedagdgico (relativo ao
interior da escola), cumprindo ao mesmo tempo uma dupla fungdo:
manter a expansdo da escola em limites suportaveis pelos interesses
dominantes e desenvolver um tipo de ensino adequado a esse interes-
se (SAVIANI, 2007, p. 10).

O certo é que a problematica educacional da atualidade, além da
educagdo tradicional jesuitica, conta com bastante influéncia da Escola
Nova (de inspiragao iluminista), assim como as tentativas posteriores como
o desenvolvimento da Escola Tecnicista implementada na Ditadura Militar
a partir de 1964. Assim questionamos, sera que a educagao inspirada no Ilu-
minismo poderia influenciar positivamente, ainda, o nosso Brasil contem-
poraneo. Percebemos que a sua principal bandeira, isto ¢, a da razdo, esta
sendo posta em cheque e sua crenca na ciéncia parece estimular a paulatina
destruicao da humanidade e o engendramento de novas formas de domi-
nagdo aumentando o individualismo, egoismo e a ganancia (fatores estes ja
apontados por Rousseau (1999) nos seus dois discursos). Diante disso, quais
seriam as novas possibilidades de influéncia da filosofia iluminista na educa-
¢ao brasileira?

AS INFLUENCIAS DE ROUSSEAU E KANT NA
EDUCACAO BRASILEIRA

Sabemos que as transformacgdes ocorridas no Brasil a partir do final
do século XIX e inicialmente sistematizadas na primeira metade do século
XX, referente as politicas educacionais, foram influenciadas pelo movimen-
to iluminista. Dessa maneira, queremos destacar a origem dessas influén-
cias legadas por Jean-Jacques Rousseau e Immanuel Kant.

Na época de Rousseau a educacdo era extremamente autoritaria e
doutrinadora, de maneira que desconsiderava essa fase natural e pura da
crianca levando-a a ser tratada como um adulto em miniatura. Sua refle-
xdo educacional iniciou um novo horizonte no que se refere a recuperagao
da infancia dando énfase a figura da crianga, inaugurando uma nova era no
pensamento pedagdgico, que a partir do século XIX passou a valorizar a ati-
vidade da crianca, inspirando a criacao da Escola Nova, das tendéncias nao-
-diretivas e do surgimento da educagao infantil (jardins de infancia).
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Na esteira de Rousseau o pensador alemao, Immanuel Kant, que era
um grande leitor do genebrino, buscou unir educacdo e liberdade a fim de
reforcar a atividade do aluno para que possa aprender a pensar por si mes-
mo. Essa énfase na autonomia do pensar e do agir, assim como em Rous-
seau, era preocupacgao de Kant devido o risco de inculcagdo e adestramento
das criancas desde cedo impossibilitando o desenvolvimento de um pensar
livre. O filésofo alemao, também era a favor de uma educacgao laica e livre
de influéncias religiosas, pois sequndo ele, tais influéncias apresentadas na
infancia sé serviriam para gerar a idolatria (Kant, 2012). Kant valorizou o
aprimoramento da razdo como possibilidade de fazer o ser humano sair do
seu estado de menoridade para que tenha coragem de pensar por si mes-
mo a fim de que se torne um sujeito esclarecido, isto é, livre das prescri¢oes
alheias (Kant, 2013). Assim como Rousseau, a concepcdo pedagodgica kan-
tiana serviu como parametro para novas propostas educacionais do século
XX como o construtivismo e as reflexdes acerca da moral.

A reflexao pedagogica iniciada na primeira metade do século XX, no
Brasil, referente a Escola Nova, o construtivismo, a ndo-diretividade, a én-
fase no educando, assim como a construcdo de uma escola laica, publica e
gratuita, contou com raizes fecundas no pensamento de Rousseau e Kant,
que serviram de referéncia para novas reflexdes na educacgao brasileira.

NOVAS POSSIBILIDADES

Segundo Rousseau (1992) quando o ser humano abre mao da liber-
dade afasta-se da prdépria humanidade, pois deixando de agir deixa de ser
ele mesmo. Para recobrar a liberdade perdida nos descaminhos tomados
pela sociedade, somente através de um mergulho em sua interioridade, ten-
do em vista conhecer-se a si mesmo, o homem sabio podera recuperar a sua
liberdade perdida em meio a sociedade. Porém isso ndo ocorre por intermé-
dio da razdo, mas da emocao, através da aproximacdo da natureza.

O desenvolvimento interno de nossas faculdades e de nossos 6rgdos
é a educagdo da natureza; o uso que nos ensinam a fazer desse de-
senvolvimento é a educacdo dos homens; e o ganho de nossa prdpria
experiéncia sobre os objetos que nos afetam é a educagéo das coisas
(ROUSSEAU, 1992, p.11).
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A filosofia de Rousseau por muitas vezes é encarada como uma
doutrina individualista ou uma severa critica lancada a sociedade moderna,
porém a alegoria criada pelo filésofo em relagdo ao o ser humano em seu
estado natural, ndo influenciado por constrangimentos sociais é uma idea-
lizagdo que ndo pretende negar os avangos da civilizagdo, mas estabelecer
uma critica sobre como esse progresso se deu, tendo em vista uma reflexao
sobre como o ser humano deve se prepara para encarar os desafios que a
vida tende a impor; pois o seu objetivo é formar o homem e o cidadao, visto
que a vida em sociedade seria algo inevitavel.

Para o genebrino, a crianca deveria desfrutar de uma educacdo em
liberdade e viver cada fase da infancia na plenitude de seus sentidos, devido
até os 12 anos ela ser praticamente so6 sentidos, emocgodes e corpo fisico, en-
quanto a razao ainda se forma. Assim a liberdade ndo significa a realizacdo
de seus impulsos e desejos, mas uma dependéncia das coisas, pois

Conhecer o bem e mal, sentir as razbes dos deveres do homem, nédo
é da alcada de uma crianca. A natureza quer que as criangas sejam
criancas antes de serem homens [...] A infancia tem maneiras de ser,
de pensar, de sentir que lhes sdo proprias. Nada menos sensato do
que querer substitui-las pelas nossas (ROSSEAU, 1992, p.75).

Essa percepcao de Rousseau em relagao ainfancia e suas varias fases
de desenvolvimento, sobretudo cognitivo que serviu de inspiracdo para o
pensamento pedagdgico de Maria Montessori e John Dewey, que influen-
ciam a educacdo brasileira até a atualidade.

De acordo com o fildsofo Immanuel Kant (2012) € somente a com da
educagdo que o homem pode alcangar a plenitude, sua humanidade, pois
a educacdo contribui para que ele possa alcancar ao maximo sua liberda-
de. A liberdade plena sé pode ser alcangada a partir do momento em que o
homem compreende que deve cumprir a lei moral e a partir dai, de maneira
autdnoma comeca a agir pelo dever. O papel da educagao é aperfeicoar as
disposi¢des que o homem ja traz dentro de si referentes a esta lei.

Kant (2012) considera que a educa¢do deve atender a quatro
aspectos imprescindiveis para seu desenvolvimento: a disciplina, a cultura,
a civilidade e a moralidade. De acordo com essa divisdo a disciplina seria
o componente principal da Educacdo Fisica que visa impedir que os resqui-
cios de animalidade do homem prejudiquem sua humanidade, isto é, uma
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maneira de eliminar seu aspecto animalesco, a fim de que aprenda a viver
em uma sociedade pautada por leis civis. Depois de disciplinado, o homem
encontra-se apto para entrar em contato com os demais aspectos que Kant
denominou de Educagdo Pratica, também conhecida como educagao moral.
O homem nasce com disposi¢oes naturais para o bem, no entanto
estas disposi¢cdes desenvolvem-se enquanto virtudes a partir do contato
com a Educacdo Pratica. A Educacao Pratica de Kant consiste em trabalhar
no homem sua habilidade, sua prudéncia e sua moralidade — aspectos que
somados estdo diretamente relacionados a formacdo de seu carater.
Quanto as virtudes podemos compreendé-las como a capacidade
que o homem desenvolve em si de agir conforme o dever estabelecido por
ele mesmo por meio da razdo. E a razdo que nos permite conhecer a lei mo-
ral que se encontra em nos. Tal lei é um imperativo categorico, pelo fato de
ser uma agao boa em si mesma, um principio ordenado por nossa razao.
Ahabilidade precisa ser trabalhada para que o homem consiga todos
os seus fins e possua um valor em relagdo a si como individuo; a prudéncia
lhe proporciona um valor publico preparando-o para tornar-se cidadao; a
moral he agrega valores relacionados a espécie humana como um todo.
Em linhas gerais, Kant vé na educagao (mais especificamente na edu-
cagdo pratica tendo em vista que a educacdo fisica esta mais relacionada a
questao de cuidados para a manutencao do corpo e na contengao do homem)
um passaporte para a perfei¢do da humanidade. Cada gera¢do se aperfeicoa-
ria mais que a anterior visando um ideal de perfeicao, que segundo o proprio
autor, estaria apenas no plano das ideias, porém impulsionaria os homens
para que gradativamente — geragao apos geragao — buscassem atingi-lo.

CONSIDERACOES

Podemos perceber que dois dos grandes expoentes da filosofia ilu-
minista que deixaram relevantes contribui¢des para a educagao, que inclusi-
ve influenciou o pensamento pedagdgico brasileiro, ainda tem muito a nos
ensinar no que se refere ao campo educacional brasileiro. Suas reflexdes ain-
da sdo terrenos férteis que servem de bastante inspiragdo para pensarmos
os caminhos da educacao brasileira na contemporaneidade. Embora mui-
tas afirmem que Rousseau propde uma educagao negativa, enquanto Kant
propde um educagdo otimista que visa o progresso moral da humanidade,
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consideramos que ambas reflexdes sdao duas faces da mesma moeda. De
fato precisamos preparar os nossos estudantes para os desafios e as dificul-
dades que a vida os impde, mas devemos, também, cultivar a esperanga de
que nossas agdes, mesmo que a longo prazo promovera efeitos positivos na
sociedade humana. Se nao cultivarmos essa esperanca e deixarmos de agir,
certamente a humanidade estara fadada ao fracasso.

Nesse sentido, na perspectiva inspirada em ambos fildsofos iluminis-
tas, podemos considerar que uma proposta educacional pautada na estética
e no esclarecimento como fio condutor de uma pedagogia emancipatdria,
podem ser grandiosas possibilidades educativas de formagao de sujeitos
mais conscientes de sua realidade. No que se refere a uma educacao estéti-
ca, queremos destacar a importancia de se educar os estudantes ndo so na
perspectiva racional, mas sobretudo no seu aspecto emocional tendo em
vista que o ser humano na sua complexidade também dispde dessa dimen-
sdo sensivel. Dessa forma, a arte como possibilidade pedagdgica tende a
proporcionar esse tipo de formagao que além de promover a educacdo das
emocoes e da sensibilidade, tende a proporcionar um maior sentido a todo
o processo de ensino e aprendizagem. Nessa mesma direcao pedagogica,
além da promogao de um maior sentido em relagdo a aprendizagem essa
proposta educacional possibilita aos educandos uma maior proximidade
com a natureza e consigo mesmo, de maneira que estes possam exercer um
pensamento mais autonomo e livre em dire¢do ao esclarecimento.

Portanto, sabemos que as possibilidades de se trabalhar a educagao
inspirada no lluminismo ndo se esgotam nas ideias apontadas aqui neste en-
saio, na verdade nosso intuito neste trabalho foi estabelecer uma reflexao
sobre a oportunidade que ainda temos de resignificar a educagao brasileira
a luz do pensamento iluminista, especialmente nas perpectivas filosoficas
de Jean-Jacques Rousseau e Immanuel Kant. Longe de ser um ponto final
nessa tematica, nosso objetivo é ser um ponto de partida para mais pequisas
e estudos acerca do pensamento pedagdgico destes pensadores a fim de
construirmos novas possibilidades para a educacao brasileira.
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A FILOSOFIA MORAL DE
ROUSSEAU EAETICA
DE SCHOPENHAUER

COMO FUNDAMENTO PARA
O ATO DE ESCREVER*

Prof. Me. Klisman Lucas de Sousa Castro

INTRODUCAO

O presente estudo tem o objetivo de realizar uma aproximacao en-
tre a filosofia moral de Jean-Jacques Rousseau, que é guiada pelo principio
natural de Piedade, e a Etica da Compaixdo de Arthur Schopenhauer. Tal
aproximacgao é vislumbrada a partir do entendimento de que o sentimento
de piedade e o conceito de compaixdo podem explicar a motivagao desses
autores em denunciar os males e vicios das sociedades nas quais estavam
inseridos. Sendo assim, pretende-se demonstrar as transformagdes desses
conceitos morais e como funcionam no processo de identificagdo com a
condicao daqueles que sofrem.

Para tanto, vamos recorrer ao Discurso sobre Origem e os Fundamen-
tos da Desigualdade entre os Homens (1755), Ensaio Sobre a Origem das Lin-
guas (1781) e Emilio ou Da Educagdo (1762). Obras de autoria do genebrino
que esclarecerdo as transformacgdes as quais a virtude da piedade é submeti-
da ao decorrer do pensamento filosdfico do autor.

Em seguida, vamos dedicar atencdo a Etica da Compaixdo do pensa-
dor alemao. Para chegarmos até esse momento, apresentaremos o teor da
metafisica da Vontade de Schopenhauer. Tendo em vista que toda a filosofia
Wssertagéo'de mestrado do Programa de Pés-graduagdo em Cultura e Sociedade, intitulada SO-
BRE A POSSIBILIDADE DE UM DIALOGO ENTRE JEAN-JACQUES ROUSSEU E ARTHUR SCHOPENHAUER ATRAVES

DA ESCRITA: do sentimento natural de piedade a ética da compaix&o, sob a orientagao do Professor Dr. Luciano da Silva
Faganha, Lider do GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq.
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do autor é guiada pelas ideias que desenvolveu no Mundo como Vontade e
como Representagdo (1819). E, para completar os pensamentos que iniciou
na sua obra magna, vamos recorrer ao livro Sobre o Fundamento da Moral
(1850). Este manuscrito gira em torno da critica de Schopenhauer a deonto-
logia de Immanuel Kant, ao mesmo tempo em que trata de responder que
a compaixdo é o verdadeiro fundamento da moralidade e como esta ndo é
guiada por nenhuma lei universal prescritiva.

O trabalho esta dividido em trés partes e se inscreve como uma pes-
quisa qualitativa, fundamentada através de procedimento técnico bibliogra-
fico, sendo este resultado de investigagdes realizadas no grupo de estudos
GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq.

A NOCAO DE PIEDADE

No prefacio do Discurso Sobre a Origem e os Fundamentos da Desi-
gualdade entre os Homens, Jean-Jacques Rousseau nos apresenta os princi-
pios que considerava anteriores a razao e que eram responsaveis pelo bem-
-estar e conservagao do homem: “[...] dois principios anteriores a razdo, um
dos quais interessa profundamente ao nosso bem-estar e a nossa conserva-
¢ao e 0 outro nos inspira uma repugnancia natural por ver perecer ou sofrer
qualquer ser sensivel e principalmente nossos semelhantes” (ROUSSEAU,
1988, p. 34). Em seguida, argumenta que do concurso e combinagao dessas
duas concepgodes, decorrem todas as regras do direito natural.

Como afirma Maria Constanga Pissarra (2017, p. 24, grifos do autor),
“Os dois principios presentes no homem natural antes da sociabilidade sdo,
portanto, o amor de si e a pitié”. Ainda no prefacio da obra, Rousseau nos
indica o caminho que constroéi para o entendimento da virtude da piedade:

[...]enquanto resistir ao impulso interior natural da comiseragao, jamais
fara qualquer mal a um outro homem, nem mesmo a um ser sensivel,
exceto no caso legitimo em que, encontrando-se em jogo sua conserva-
¢do, é obrigado a dar preferéncia a simesmo (ROUSSEAU, 1988, p. 35).

Como sintese dessas concepgdes, o autor entende o hipotético ho-

mem natural como um ser dotado de faculdades que lhe sdo importantes
para se aperfeicoar. Com base nesse aprimoramento, Paul de Man, no livro
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Alegorias da Leitura (1996, p. 163, grifos do autor) afirma que: “No Segundo
Discurso, o estado de natureza, embora ficcional, ndo é estatico. Possibi-
lidades de mudancgas estao embutidas em sua descricao como um estado
sincronico”. Assim, essas virtudes de melhoramento podem ser compreen-
didas a partir da nocao de que:

[...] sobre a diferenga entre o homem e o animal, haveria uma outra
qualidade muito especifica que os distinguiria e a respeito da qual ndo
pode haver contestacdo, é a faculdade de aperfeigoar-se, faculdade
que, com o auxilio das circunstancias, desenvolve sucessivamente to-
das as outras e se encontra, entre nos, tanto na espécie quanto no
individuo (ROUSSEAU, 1988, p. 47).

Compreender essa qualidade nos é importante porque, como afirma
Maria Constanga Pissarra (2017), o homem ja é livre para responder a per-
fectibilidade. Em suma, o amor de si remete a uma interioridade, enquanto
a piedade tem uma natureza que permite uma projec¢ao para o exterior e em
torno desses principios a perfectibilidade funciona como uma faculdade que
contribui na superacao das necessidades.

Conforme essa perspectiva, é necessario ressaltar que o genebrino
esta fazendo uma oposicdo as ideias de Thomas Hobbes?. Como destacado
no seqguinte trecho, Rousseau deixa claro que nao se alinha com os principios
defendidos pelo fildsofo inglés: “Nao iremos, sobretudo, concluir com Hobbes
que, por nao ter nenhuma ideia da bondade, seja o homem naturalmente
mau” (ROUSSEAU, 1988, p. 56). E em seguida continua a defender que:

Hobbes ndo viu que a mesma causa que impede os selvagens de usar
a razdo, como pretendem nossos jurisconsultos, os impede também
de abusar de suas faculdades, como ele proprio acha; de modo que se
poderia dizer que os selvagens ndo sdo maus precisamente porque ndo
sabem o que é ser bons, pois ndo é nem o desenvolvimento das luzes,
nem o freio da lei, mas a tranquilidade das paixdes e a ignordncia do
vicio que os impedem de proceder o mal (ROUSSEAU, 1988, 56).

O genebrino passa a ser mais incisivo ao tratar do tema ao incluir
explicitamente a esséncia do principio de piedade. Com esta atitude ele al-

e
2 - Jean-Jacques Rousseau opde-se ao seguinte argumento de Thomas Hobbes: “Portanto, tudo aquilo que é valido para
um tempo de guerra, em que todo homem é inimigo de todo homem, o mesmo ¢é valido também para o tempo durante
o qual os homens vivem sem outra seguranga sendo a que lhes pode ser oferecida por sua propria forga e sua propria
inven¢ao” (HOBBES, 2007, p. 98).
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meja demonstrar que o homem nao é mau por natureza e que os impulsos
do amor-préprio sdo suavizados pelo carater desse fundamento. Por isso
argumenta que:

N&o creio ter a temer qualquer contradicdo, se conferir ao homem a
Unica virtude natural, eu o detrator mais acirrado das virtudes huma-
nas teria de reconhecer. Falo da piedade, disposi¢do conveniente a se-
res tao fracos e sujeitos a tantos males como o somos; virtude tanto
mais universal e tanto mais Util ao homem quando nele precede o uso
de qualquer reflexdo, e tdo natural que as proprias bestas as vezes sdo
dela alguns sinais perceptiveis (ROUSSEAU, 1988, p. 57, grifo nosso).

Segundo Starobinski (2011, p. 41), “*o homem primitivo é ‘bom’
porque nao é bastante ativo para fazer o mal”. Nota-se que Rousseau
compreende o homem da natureza como um ser que vive ingenua-
mente em um mundo pré-moral e anterior a reflexdo. Fato que leva
Maria Constanca Pissarra (2017, p. 27) a argumentar que aqueles que
antecederam o filésofo de Genebra na discussdo acerca do estado de
natureza o fizeram: “[...] sem perceberem que naquele estado origi-
nario, o homem vivia disperso, sozinho, apenas guiado pelo instinto
de sobrevivéncia - amor de si”. Assim, o que chama de piedade nao
pode ser reduzido ao amor prdprio, pois:

Tal o movimento puro da natureza, anterior a qualquer reflexdo, tal a
for¢a da piedade natural que até os costumes mais depravados tém di-
ficuldade em destruir, porquanto se vé todos os dias, em nossos espeta-
culos, emocionar-se e chorar por causa das infelicidades de um desafor-
tunado, aquele mesmo que, se estivesse no lugar do tirano, agravaria
ainda mais os tormentos de seu inimigo (ROUSSEAU, 1988, p. 57).

Nota-se, nesse sentido, que o genebrino acreditava que os homens
eram naturalmente providos do sentimento de piedade, como uma espécie de
apoio a razao. Caso contrario, estes ndo passariam de monstros se nao fossem
servidos de um sustento moral. Concepcao que Rousseau fundamenta segun-
do os entendimentos de Bernard Mandeville. Pois, como explica Maria Alves
Vento (2015, p. 158, grifo do autor), o filésofo holandés é “[...] autor de uma
das mais famosas teorias do interesse, de quem Rousseau retém o argumento
da naturalidade da piedade, tornando-o um dos importantes interlocutores,
no Segundo Discurso, no contexto da discussdo com Hobbes”. Mas Jean-Ja-
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cques Rousseau discorda de Mandeville no que diz respeito ao principio de
piedade, tendo em vista que compreende que o autor da Fabula das Abelhas
(1714): “[...] ndo compreendeu, no entanto, decorrerem somente dessa qua-
lidade todas virtudes sociais que quer contestar nos homens” (ROUSSEAU,
1988, p. 57-58). Rousseau assume uma postura diferente do autor holandés:

Nosso autor assume, pois, que a piedade ndo é em si mesma uma virtu-
de, porém, um principio que os selvagens possuem em maior nivel de
perfeicdo do que os homens polidos e cultivados, do qual decorrem to-
das as virtudes sociais dos homens (VENTO, 2015, p. 158, grifo do autor).

Para Rousseau a piedade seque um curso espontaneo em dire¢do a
atos de bondade no ser humano e é aplicada a toda espécie humana. Ele vai
além e confirma que: “"Até a benquerenca e a amizade sdo, bem entendidas,
producdes de uma piedade constante fixadas num objeto especial, pois de-
sejar que alguém nao sofra ndo serd desejar que seja feliz?” (ROUSSEAU,
1988, p. 58). O genebrino retrata a identificacdo, ou seja, a capacidade que o
homem tem de se colocar no lugar do outro. Pois, como escreve, a comise-
ragdo ndo passa de um sentimento “[...] que nos coloca no lugar daquele que
sofre, sentimento obscuro e vivo no homem selvagem, desenvolvido, mas
fraco no homem civil, que importara tal ideia para a verdade do que digo,
sendo para dar-lhe mais for¢ca? (ROUSSEAU, 1988, p. 58).

Esse movimento representa e destaca a influéncia direta de um de-
fensor da doutrina do interesse, o conde La Rochefoucauld, que defendia a
tese de que todas as a¢des humanas sdo dirigidas pelo amor proprio e que
a piedade era controlada por um interesse futuro3. Como esclarece Marisa
Alves Vento, o moralista do século XVII compreende que:

Quando sentimos piedade, é s6 aparentemente que o sentimento se
dirige para o outro, na verdade, é para nds mesmos que esse sentimen-
to se volta. Sentimos piedade, porque nos coloca no lugar do outro que
sofre e, vendo, por conseguinte, como é sofrer, deliberamos ajuda-lo
para contar com alguma ajuda no futuro (VENTO, 2015, p. 158).

Como apontado, Rousseau opoe-se a essa hipotese fundando o esta-

e~
3 - La Rochefoucauld é um fildsofo moralista francés do século XVII e sua seguinte afirmagao incomodava Rousseau: "A
misericérdia costuma ser um sentimento de nossos préprios males e dos males dos outros. E uma visdo habilidosa dos
infortunios em que podemos cair; damos ajuda a outros para encoraja-los a nos dar em ocasides semelhantes; e esses
servigos que prestamos a eles sdo, propriamente falando, bens que fazemos a nés mesmos antecipadamente” (LA RO-
CHEFOUCAULD, 2005, p. 46, tradugdo nossa).
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do natural, estagio da vida humana no qual o amor proprio ndo existe. Nesse
caso, é o amor de si que é fonte de todo agir humano. Sabe-se, entdo, que
o filésofo genebrino prezava nas ideias do conde La Rochefoucauld o reco-
nhecimento do sofrimento de um homem para outro, isto &, a identificacdo.

Dessa maneira, compreende-se que: “Ao definir o homem em uma
esfera pré-racional, Rousseau ndo busca a origem do homem nas condi¢des
sociais historicas concentras, mas na natureza” (PISSARRA, 2017, p. 27). E
por assim pensar, Rousseau defende no Segundo Discurso que somente o
homem selvagem é capaz de entregar-se temerariamente ao primeiro senti-
mento da humanidade. Ao contrario da figura do filésofo que é guiado pelos
prazeres do poder da razao, pois este ndo possui capacidade para ver seu
semelhante sofrer. A piedade que é natural conduz os individuos a imaginar
o sofrimento do préximo pelo processo de identificagdo:

O conceito de natureza humana ndo é ali pensado a partir de fatos con-
cretos imprevisiveis posto que posteriores, mas serve de diretriz meto-
doldgica para compreender como os habitos humanos mudaram no
processo de sua media¢do com o mundo e com os seus semelhantes,
constituindo o ambiente social, 0 meio e a causa do desenvolvimento
da sua razdo, o que determina e gera a diferenca entre aqueles que,
naturalmente, tém a mesma constituicdo (PISSARRA, 2017, p. 28).

Entdo, a piedade no Segundo Discurso é um tipo de afei¢ao ou virtu-
de natural anterior ao uso da reflexao. Nas palavras de Rousseau a piedade
representa:

[...] um sentimento natural que, moderando em cada individuo a agdo
do amor de si mesmo, concorre para a conserva¢do mutua de toda es-
pécie. Ela nos faz, sem reflexdo, socorrer aqueles que vemos sofrer;
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; ela impedira qualquer selvagem robusto de tirar uma
crianga fraca ou um velho enfermo a subsisténcia adquirida com difi-
culdade, desde que ele mesmo possa encontrar a sua em outra parte;
ela, em lugar dessa méaxima sublime da justica raciocinada — Faze a ou-
trem o que desejas que facam a ti -, inspira a todos os homens esta ou-
tra maxima de bondade natural, bem menos perfeita, mas talvez mais
Util do que a precede — Alcanga teu bem com 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 experimentaria por agir mal, mesmo independentemente das
maximas da educagao (ROUSSEAU, 1988, p. 58-59, grifos do autor).
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Nesse sentido, podemos compreender que Jean-Jacques Rousseau
afirma que o homem tem uma tendéncia natural em si que lhe permite ter
conhecimento de sua bondade original. Como coloca Salinas Fortes, no livro
Rousseau: da teoria a pratica (1976, p. 95):

Na sua condicdo primitiva, embora desconhecendo as regras da justi-
¢a, uma vez que sua razdo ndo passa de pura virtualidade, os homens
ndo praticam o mal porque se bastam a si mesmos, contentam-se
com pouca coisa e ainda se acham contidos pela piedade natural.

Pensamento que vai ao encontro do que defende Maria Constanca
Pissarra (2017, p. 29), pois: “[...] s6 0 homem da sociedade degenerada es-
colhe ser mau. A comiseracao natural significa que, pautado pelo instinto de
sobrevivéncia, o homem natural ndo vai além daquilo que necessita para ga-
rantir sua vida”. Consequentemente, o pensamento de Rousseau passara por
uma transformagao devido ao distanciamento do homem de sua natureza
originaria em dire¢do a proximidade com outros homens. Ocorrera uma sig-
nificativa metamorfose, assim a piedade passa a possuir outros contornos.

Nesse caso, estamos fazendo referéncia as consideracdes de Rous-
seau no livro Ensaio Sobre a Origem das Linguas (1781). O manuscrito apre-
senta uma outra nocao de piedade, caracterizando um maior estado de sen-
sibilidade. Como discorre o filésofo genebrino no | capitulo:

No momento em que o homem foi reconhecido por um outro como
um ser sensivel, pensante e semelhante a ele, o desejo ou a necessi-
dade de comunicar-lhe os proprios sentimentos e os proprios pensa-
mentos fez com que procurasse meio de fazé-lo. Esses meios somen-
te podem ser extraidos dos sentidos, os Unicos instrumentos através
dos quais um homem pode agir sobre o outro. Eis, portanto, a institui-
¢ao dos sinais sensiveis para expressar o pensamento. Os inventores
da linguagem ndo fizeram tal raciocinio, mas o instinto sugeriu-lhes a
consequéncia (ROUSSEAU, 1998, p. 97).

Partindo da premissa de que o homem nao comegou por raciocinar,
mas por sentir, o pensador de Genebra comeca rechacando a possibilidade de
que os homens inventaram a palavra para expressar suas necessidades. Estas,
segundo Rousseau, afastaram os individuos e ndo os aproximaram. E isso de-
veu-se a necessidade de espalhar a espécie pela Terra para que fosse povoada
em todos os cantos. Sendo assim, comenta no Il capitulo que: “Isto basta para
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evidenciar que a origem das linguas ndo se deve as primeiras necessidades
dos homens; seria absurdo que da causa que os afasta viesse a maneira de
uni-los” (ROUSSEAU, 1998, p. 104). Dessa forma, ele defende que as necessi-
dades morais e paixdes fizeram surgir as primeiras palavras, indicando nessa
perspectiva a piedade como um instrumento que deu voz aos homens. Na ci-
tacdo abaixo ele responde detalhadamente de onde provém as linguas:

Das necessidades morais, das paixdes. Todas as paixdes aproximam
os homens, forcados a se separarem pela necessidade de procurar
meios de vida. N3o foi a fome nem a sede, mas o amor, o d&dio, a pie-
dade, colera que lhes arrancaram as primeiras vozes. Os frutos nao
fogem de nossas maos, deles é possivel alimentar-se sem falar; per-
segue-se em siléncio a presa que se quer comer: porém, para como-
ver um jovem coracdo, para repelir um agressor injusto, natureza dita
acentos, gritos, lamentos (ROUSSEAU, 1998, p. 104).

Convicto de que os primeiros motivos que fizeram o homem falar
foram as paixdes, Rousseau defendia que o homem somente comecou a ra-
ciocinar apds a linguagem figurada, que era transmitida como poesia. Com
base nessa assertiva, vemos no capitulo IX que o genebrinoilustra o papel da
piedade em outra perspectiva, ou seja, pelaimaginagao:

Os devotamentos sociais somente se desenvolveram em nés como
luzes. A piedade, embora natural no coragdo do homem, permanece-
ria eternamente inativa sem a imaginagao que a pée em agao. Como
nos deixamos vencer pela piedade? Transportando-nos para fora de
nds mesmos, identificando-nos com o seu sofredor. Somente sofre-
mos na medida em que julgamos que ele sofre; ndo é em nds, é nele
que sofremos. Pensemos quanto conhecimento adquirido supde tal
manifestacdo? (ROUSSEAU, 1998, p. 125-126).

Sendo assim, nota-se uma mudanca de funcionalidade do principio.
Por isso, entende-se que é por intermédio da imaginagdo que externaliza-
mos nosso compadecimento com o outro que sofre:

Se, no Segundo Discurso, a piedade é um tipo de afei¢do ou virtude natu-
ral que precede o uso da reflexdo, no Ensaio, é evidente que a piedade se
manteria eternamente inativa, se aimaginagdo ndo a despertasse, o que
exigiria operagdes intelectuais ainda inativas no homem primitivo, como
explicita o Segundo Discurso (VENTO, 2015, p. 159, grifos do autor).
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Mais que isso, como é possivel perceber: “[...] s6 nos transportamos
para fora de nds porque imaginamos o que o outro sente diante de um sofri-
mento. A comparacdo exige o conhecimento para que seja feito o percurso
doinatismo a reflexao” (PISSARRA, 2017, p. 30). Consequentemente, isso ex-
plica porque o homem desenvolve a capacidade de moderagao do amor de si
na direcao do outro. Ou seja, a piedade evoca as qualidades da imaginacao:

Como imaginaria eu males dos quais ndo tenho nenhuma ideia? Como
sofreria ao ver sofrer um outro se nem mesmo sei que ele sofre, se igno-
ro o que ha de comum entre mim e ele? Aquele que nunca refletiu ndo
pode ser nem clemente, nem justo, nem compassivo; também ndo pode
ser mau e vingativo. Aquele que nada imagina sente apenas a si mesmo,
esta s em meio ao género humano (ROUSSEAU, 1998, p. 126).

Por esse motivo, é possivel perceber que essa dinamica que envolve a
percep¢ao permite ao homem ter habilidade de observar semelhancas e dife-
rengas que lhe possibilite estabelecer uma comparacao, isto ¢, que lhe permita
refletir. Por isso, o genebrino continua a comentar: “E assim que aprendemos a
observar o que esta sob nossos olhos e que aquilo que nos é estranho nos leva
ao exame daquilo que nos toca” (ROUSSEAU, 2008, p. 126). Questao que levou
Jacques Derrida (1973, p. 222, grifos do autor) a comentar que no: “[...] Segundo
Discurso, a razdo e reflexdo trazem o risco de sufocar ou alterar a piedade na-
tural. A razao que reflete ndo é contemporanea da piedade. O Ensaio ndo diz o
contrario. A piedade ndo é despertada com a razdo, mas com a imaginagao”.

A partir dessas consideracdes, nota-se que a piedade tem o poder de
despertar nos homens a alteridade. Isso significa que ele se identifica e se
reconhece com um outro semelhante. Portanto, o verdadeiro fundamento
da moralidade consiste em entender que os homens so se reuniram porque
se reconheceram como semelhantes. Sendo assim, a capacidade de identi-
ficacdo estd nos homens, mas o desenvolvimento dela depende das luzes,
isto €, da imaginacao e das relagdes sociais. Rousseau ainda no capitulo IX
argumenta que:

Aquele que desejou que 0 homem fosse social tocou com o dedo o eixo
do globo e o inclinou sobre o eixo do universo. Com esse leve movimen-
to vejo transformar-se a face da Terra e ser decidida vocagdo do género
humano: ouco de longe os gritos de alegria de uma multidao insensata;
vejo edificarem-se os palacios e as cidades, vejo nascer as artes, as leis,
0 comércio; vejo os povos formarem-se, espalharem-se, desagrega-

133



rem-se, sucederem-se como as ondas do mar, vejo os homens reunidos
em alguns pontos de suas paradas para se devorarem mutuamente,
para fazerem do resto do mundo um horrivel deserto, digno testemu-
nho da unido social e da utilidade das artes (ROUSSEAU, 1998, p. 132).

Nesse sentido, podemos concluir que a piedade no Ensaio permite
que entendamos que o movimento do estado natural para a sociabilidade
transforma as relagdes entre os homens. A partir de uma perspectiva na qual
razao e reflexdo se fazem presente, por-se no lugar daquele que sofre susci-
ta um sentimento de benevoléncia. Isto quer dizer que o individuo é capaz
de expressar piedade pelo sofrimento alheio, pois: “Transportar-se para o
outro, sofrer nele, equivale a se reconhecer no outro, a se ver no espelho da
alteridade” (PISSARRA, 2017, p. 32, grifos do autor).

Seguindo no sentido em entender o que significa o principio de pieda-
de na filosofia de Jean-Jacques Rousseau, devemos abordar qual sua caracte-
ristica no tratado educacional Emilio ou Da Educagdo (1762). Para o autor, essa
virtude tem grande importancia na educacao da crianga, é uma experiéncia
individual para o jovem entender o que é o homem. O genebrino, como ob-
servado no Ensaio, acreditava que os individuos tinham necessidades que os
uniam e os aproximavam. Entao, isolados seriam incompletos e infelizes.

Essa perspectiva também pode ser notada no Emilio, pois: “E a fra-
queza do homem que o torna sociavel; sdo nossas misérias comuns que inci-
tam nossos coragoes a humanidade: nada lhe deveriamos se nao fossemos
homens” (ROUSSEAU, 1995, p. 182). Somente um ser conseguiria viver so-
zinho e plenamente feliz: Deus. Por isso Rousseau argumenta:

Um ser realmente feliz € um ser solitario; s6 Deus goza de uma fe-
licidade absoluta, mas quem de nds tem uma ideia disso? Se algum
ser imperfeito pudesse bastar-se a simesmo, de que gozaria segundo
nos? Seria s6 e miseravel. Ndo concebo que quem nao precisa de nada
possa amar alguma coisa: ndo concebo que quem ndo ama nada pos-
sa ser feliz (ROUSSEAU, 1995, p. 182).

Em face disso, o Emilio precisava ser desperto para a vida em co-
mum, ou seja, ele necessita de reconhecimento naqueles que o rodeiam.
Mas isso nao significa: “[...] ensinar a crianga formatando-a em um modelo
ja prévio de convencdes, crencas, valores” (PISSARRA, 2017, p. 33). Rous-
seau assim pensa porque acredita que o conhecimento que a crianga tera

134



dos outros possibilitara que conhega a si mesma e como consequéncia se
tornara um individuo feliz. Ele defende que a crianca ndo deve ser ensinada
a falsear seus sentimentos, pois ndo pode falar do que desconhece.

Por esse motivo, o fildsofo de Genebra argumenta que: “Emilio, ndo
tendo refletido sobre os seres sensiveis, sabera tarde o que significa sofrer e
morrer” (ROUSSEAU, 1995, p. 184). Como se nota, ele defende que é preci-
so que a crianga conhecga as intempéries da vida para estas ndo causarem em
si repulsa e angustia. Se tivesse permanecido estupido e barbaro nao seria
esclarecido, a instru¢do o auxilia no conhecimento da fonte dos males que
o rodeiam, logo:

Assim nasce a piedade, primeiro sentimento relativo que toca o cora-
¢do humano dentro da ordem da natureza. Para tornar-se sensivel e
piedoso, é preciso que a crianga saiba que ha seres semelhantes a ela
que sofrem o que ela sofreu, que sentem as dores que ela sentiu, e
outras de que deve ter ideia como as podendo sentir também (ROU-
SSEAU, 1995, p. 184).

Rousseau, assim como faz no Ensaio, ressalta a importancia da ima-
ginacao no Emilio. Mais que isso, ele destaca a importancia do sentir em re-
lagdo ao conhecimento. O processo de identificagdo permite que o jovem
tenha capacidade de compreender seu semelhante. Transportar-se para
fora de si é um meio para o individuo entender o sofrimento, males e intem-
péries pelas quais o outro estd passando:

A imaginac¢do nos pde no lugar de um miseravel mais que de um
homem feliz. Sentimos que uma dessas condi¢des nos toca mais de
perto que a outra. A piedade é doce porque, colocando-nos no lugar
de quem sofre, ainda sentimos o prazer de ndo sofrermos como ele
(ROUSSEAU, 1995, p. 183).

Mas Jacques Derrida faz uma ressalva importante a respeito dessa
questdo tanto no Ensaio como no Emilio. Para o autor da Gramatologia, ndo
podemos e nem devemos sentirimediata, e absolutamente o sofrimento de
outrem, isso deve-se pelo fato de a identificagdo ou interiorizacdo ser peri-
gosa ou destrutiva. Por isso, o fildsofo contemporaneo comenta que:

E por isso que a imaginago, a reflexao e o julgamento que despertam
a piedade sdo também o que lhe limita o poder e mantém o sofrimen-
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to do outro em uma certa distancia. Reconhece-se este sofrimento
como o que ele &, lamenta-se o outro, mas resguarda-se a si e man-
tém-se o mal a distancia (DERRIDA, 1973, p. 231).

Esclarecido esse aspecto, é essencial compreender que o genebrino
entende que, para que a sensibilidade do jovem seja fecunda, é necessério
que seu coragao seja livre de sentimentos de vaidade, orgulho e inveja. Para
que a ternura da vida ocupe lugar em seu comportamento é preciso que este
seja suscitado a alimentar em seu carater a piedade e a bondade. Em ou-
tras palavras, Jean-Jacques Rousseau defende que primeiramente o jovem
conhega os homens ao invés de conhecer os falsos prazeres da felicidade
destes. Por isso afirma que: “Mostrar-lhe o mundo antes que conheca os ho-
mens, ndo é forma-lo, é corrompé-lo; ndo é instrui-lo, é engana-lo” (ROUS-
SEAU, 1995, p. 183). Perspectiva que leva Derrida a acreditar que:

Entdo, pode-se dizer que a lei natural, a doce voz da piedade, ndo
é somente proferida por uma instancia materna, ela é inscrita em
nossos coragdes por Deus. Trata-se, entdo, da escritura natural, a es-
critura do coracdo, que Rousseau opde a escritura da razdo. So esta
Ultima é sem piedade, s ela transgride o interdito que, sob o nome
de afecdo natural, liga a crianga a m&e e protege a vida contra morte
(DERRIDA, 1973, p. 212).

Devido a isso Rousseau comenta: “[...] comecai por estudar o que é
mais inseparavel da natureza do homem, o que melhor constitui a humani-
dade” (ROUSSEAU, 1995, p. 183). Sendo assim, compreende-se que 0s su-
jeitos ndo nasceram desiguais, guiados pelo amor préprio, ao contrario, sdo
possuidores de uma natureza Unica.

Em virtude dessa constituicao natural, o filésofo de Genebra argu-
menta que, para alcancar essa sensibilidade, o jovem deve ser apresentado
a objetos que |he auxiliem a expandir a forca do seu coragdo. Sendo assim,
Rousseau (1995, p. 184) afirma:

[...]isso significa excitar nele a bondade, a humanidade, a comisera-
¢do, a benevoléncia, todas as paixdes atraentes e doces que agradam
naturalmente os homens, e impedir que nasgam a inveja, a cobica, o
odio, todas as paixdes repugnantes e cruéis que tornam, por assim
dizer, a sensibilidade ndo somente nula como até negativa e fazem o
tormento de quem as experimente.
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Para ilustrar melhor suas argumentagdes, Jean-Jacques Rousseau
separa em trés maximas como exercitar a bondade natural nos jovens. Na
primeira maxima, o autor genebrino afirma o seguinte: "Nao é do coragao
humano por-se no lugar das pessoas que sdo mais felizes do que nds, mas
tado somente das que sao mais dignas de pena” (ROUSSEAU, 1995, p. 184).
Com isso, o autor esta dizendo que é mais possivel se amar o outro pelas
desgracas de que se lhe acometem do que pela felicidade de que goza, a
satisfagdo de outrem so evidencia as desigualdades, a saber:

Segue dai que, para levar um jovem a humanidade, longe de fazé-lo ad-
mirar a sorte brilhante dos outros, cumpre mostrar-lhe pelos seus lados
tristes; cumpre fazer com o que tema. Entdo, por uma consequéncia
evidente, ele precisa abrir seu caminho para a felicidade, um caminho
que ndo siga as pegadas de ninguém (ROUSSEAU, 1995, p. 185).

Na segunda maxima, Rousseau expressa o seguinte: “So temos pie-
dade nos outros dos males de que ndo nos cremos isentos nds mesmos”
(ROUSSEAU, 1995, p. 185). Com essa assertiva, pode-se perceber que o
filésofo acredita que todos os homens estdo expostos a serem vitimas de
calamidades. O jovem Emilio deve entender que ndo se pode desdenhar do
destino dos mais infortunados, pois o fim destes também pode ser o seu.

Devido a essa premissa, ele fala: “Abalai, assustai sua imaginagdo com
os perigos de que o homem anda sempre cercado. Que veja ao redor dele to-
dos esses abismos e que, vos ouvindo descrevé-los, se aproxime de vos com
medo de neles cair” (ROUSSEAU, 1995, p. 185). Com base nessas considera-
¢Oes, compreende-se entdo que: “[...] o jovem Emilio deve aprender que to-
dos nascemos com a mesma condi¢do, com os mesmos limites — nascer, viver,
morrer —e é exatamente essa condi¢do que nos torna iguais” (PISSARRA, 2017,
p. 35). Dessa forma, Rousseau quer demonstrar que a piedade deve equilibrar
no adolescente a vaidade que |he é natural e o incentive a ser parcimonioso.

Na terceira e Ultima maxima, o genebrino afirma: “A piedade que se
tem do mal de outrem ndo se mede pela quantidade desse mal e sim pelo sen-
timento que se empresta a quem o sofre” (ROUSSEAU, 1995, p. 186). Nesse
caso, ele quer passar uma licdo em relagdo a ideia de solidariedade entre os
homens e a crianga. Que fale com todos com piedade, mas sem desprezo.

Rousseau acredita que este seja o caminho adequado para se pe-
netrar no cora¢do de um jovem adolescente, pois é por esse caminho que
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excitara nele: “[...] os primeiros movimentos da natureza, desenvolvé-lo e
estendé-lo sobre seus semelhantes” (ROUSSEAU, 1995, p. 187). Com essa
licdo, o genebrino quer passar a ideia de que o jovem deve ao maximo dis-
tanciar-se das vaidades da vida para evitar comparacoes, por isso continua
a comentar que:

Nada de vaidade, sobretudo, nada de emulagdo, nada de gldria, nada
de sentimentos que nos forgam a comparar-nos aos outros, pois tais
comparagdes nunca se fazem sem alguma impressao de 6dio contra
os que nos disputam a preferéncia, ainda que somente em nossa pro-
pria estima (ROUSSEAU, 1995, p. 187).

Levando em consideragdo esse aspecto, Rousseau explica que todos
os homens estdo expostos a sentir os horrores da vida, mas cada individuo
os sente de maneira Unica. Ou seja, somos apresentados a uma perspectiva
de subjetividade. Ele entende que: “A ideia de destruicao, sendo mais com-
plexa, ndo os atinge do mesmo modo” (ROUSSEAU, 1995, p. 188). Como é
possivel perceber, o genebrino argumenta que os nossos sentidos reagem
as intempéries de maneiras diversas, pois: “Essas impressoes diversas tém
suas modificagdes e suas graduagdes que dependem do carater particular de
cada individuo e de seus habitos anteriores, mas sao universais e ninguém
estd inteiramente isento delas” (ROUSSEAU, 1995, p. 188). Essas no¢des
fazem com que a piedade, apesar de natural do coragdo dos homens, seja
encarada pelo autor como um sentimento que varia de um ser para outro.

Por isso, entende-se que a virtude moral rousseauniana seja: "[...]
subjetiva, nunca vou conseguir sentir exatamente o mesmo que aquele que
sofre” (PISSARRA, 2017, p. 35). Por esse motivo, pode-se concluir que o jovem
sO pode ter pena dos males que conhece. Para concluir, Rousseau escreve:

Se o primeiro espetaculo com que depara é um objeto de tristeza, seu
primeiro exame de consciéncia é um sentimento de prazer. Vendo de
quantos males esta isento, sente-se mais feliz do que o pensava ser.
Compartilha as penas de seus semelhantes; mas essa comunh&o é vo-
luntaria e suave. Goza a um tempo a piedade que tem pelos males
deles e a felicidade de se achar imune; sente-se nesse estado de forca
que nos projeta além de nds mesmos e nos faz aplicar alhures a ativi-
dade supérflua ao nosso bem-estar. Para ter pena do mal de outrem
é sem duvida necessario conhecé-lo, ndo senti-lo. Quando se sofreu,
ou se teme sofrer, tem-se d6 dos que sofrem; mas enquanto se sofre,
s6 de si mesmo se tem pena. Mas se, todos estando sujeitos as mi-
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sérias da vida, ninguém da aos outros sendo a sensibilidade de que
ndo precisa no momento, segue-se que a comiseragdo deve ser um
sentimento muito suave [...] (ROUSSEAU, 1995, p. 190).

Como pudemos perceber, a piedade passa por um processo de trans-
formagao na concepgao de Jean-Jacques Rousseau. Do estado natural a so-
ciedade artificial, esse principio guia os homens para uma sensibilidade em
relagdo aos seus semelhantes. No Segundo Discurso vemos que o genebri-
no estabelece dois fundamentos importantes para os homens: a piedade e
o amor de si. Essas virtudes sdo relevantes para o homem natural compa-
decer-se com o sofrimento aos quais sao submetidos aqueles que sofrem.
Todavia, a imaginagao é uma faculdade interna que proporciona uma outra
perspectiva em relacdo a essa dinamica.

No Ensaio, Rousseau argumenta que as primeiras vozes dos homens
surgiram a partir das paixoes e das necessidades morais. Assim, ele justifica
que somente quando as luzes se desenvolvem nos individuos é que os de-
votamentos sociais emergem. Por esse motivo, a reflexao é essencial para a
identificacdo. A piedade permaneceria inerte sem a imaginagao que a impul-
siona em dire¢do ao outro. Nesse interim, demonstra que aquele que somen-
te sente a si mesmo e apenas se observa, sem um objeto de comparagao, é
sozinho em meio ao género humano. Dessa forma, aquele que se fascina em
demasia com o préprio reflexo se perde no que contempla, pois é a simesmo
que ama e acredita que ndo precisa de outro, pensa ser autossuficiente.

Com base nessa perspectiva narcisista, Rousseau vislumbra na edu-
cacdo um papel importante para o Emilio ndo ter uma visdo egoista da vida.
A piedade é fundamental para o entendimento do que é o homem. E preciso
conhecer os males aos quais os outros sdo submetidos, sentir o sofrimento
deles, ndo sendo outro, mas estabelecendo um processo de identificacdo.
E a imaginacdo, assim como no Ensaio, é relevante para esse exercicio de
alteridade que o principio de piedade proporciona.

Dessa maneira, o principio rousseauniano estabelece um importan-
te horizonte para a discussao acerca da moralidade das relagdes do homem
desde seu hipotético estado natural até os complexos caminhos da vida em
sociedade. Sendo assim, no topico a sequir trataremos de expor a ética da
compaixdo de Arthur Schopenhauer. Para isso, vamos primeiramente apre-
sentar o eixo central da filosofia do autor alemao, pois é com base no que
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desenvolveu no Mundo como Vontade e como Representacdo que estdo inse-
ridos os fundamentos de seu pensamento moral.

A ETICA DA COMPAIXAO

Para compreendermos a doutrina moral de Arthur Schopenhauer é
necessario conhecermos os pressupostos metafisicos de sua filosofia, pois,
como expressa o autor, suas ideias advém de um pensamento Unico. Como
escreve no prefacio a primeira edi¢do do Mundo como Vontade e como Repre-
sentagdo (1819), é fundamental existir uma coesdo e unicidade nas ideias:
“Quando se leva em conta os diferentes lados desse pensamento Unico a ser
comunicado, ele se mostra como aquilo que nomeou seja Metafisica, seja
Etica, seja Estética. E naturalmente ele tinha de ser tudo isso, caso fosse o
que, como ja mencionado, o considero” (SCHOPENHAUER, 2015b, p. XXV).
Com essa filosofia de carater impar, o autor alemao distancia-se da tradi¢do
racionalista filoséfica predominante no inicio do século XIX, principalmente
por atribuir uma inédita primazia do querer em face do intelecto.

Desse modo, é fundamental observar que o pensador alemao esta
contrariando a tradicdo filosofica que postula um principio racional do
mundo. Em contrapartida, ascende uma outra perspectiva epistemoldgica,
como pondera Jair Barboza (2003, p. 7): “Porém, dird Schopenhauer, as coi-
sas possuem um fundo infundado que é essencialmente obscuro, irracional”.
Concepcao ratificada por Rudiger Safranski, que argumenta:

Schopenhauer, em oposicdo ao espirito de sua época, embora tam-
bém tivesse partido de um ponto de vista filosofico transcendental,
ndo chegou a nenhuma transcendéncia transparente: o Ser que des-
cobriu ndo era mais do que uma ‘vontade cega’ (blinder Wille), algo de
vital, mas igualmente opaco, que ndo assinalava nada para qualquer
pensamento, muito menos acenava para 0 senso comum e ndo apre-
sentava o menor designio. Seu significado era justamente que nio
tinha qualquer significado: o Ser simplesmente é (SAFRANSKI, 2012,
p. 379, grifos do autor).

Portanto, Schopenhauer acreditava que o intelecto (razdo e enten-
dimento) nada mais é do que um mecanismo de sobrevivéncia humana e
possui apenas um papel secundario. O que ele leva em conta e considera
mais essencial é a Vontade cosmica como coisa-em-si. Dito isso, é necessario
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ressaltar que o autor parte do Idealismo transcendental de Immanuel Kant
para desenvolver seu edificio filosofico.

No entender de Jair Barboza (2003), a filosofia schopenhaueriana
investiga e estabelece ao seu modo as formas a priori da mente que possi-
bilitam o mundo. E além de ter como ponto de partida o pensamento kan-
tiano, Schopenhauer recorre a distin¢ao realizada pelo prussiano no que diz
respeito ao fenémeno e a coisa-em-si. Conforme afirma Kant, na obra Critica
da Razdo Pura (1781), isso pode ser traduzido da seguinte maneira:

[...] o conceito transcendental dos fendmenos no espago nos sugere
esta observacdo critica, de que em geral nada do que é intuido no es-
paco é coisa em si; e, ainda, que o espago nao é uma forma das coisas
consideradas em si mesmas, mas que os objetos ndo nos sao conheci-
dos em si mesmos e aquilo que denominamos objetos exteriores con-
siste em simples representa¢des de nossa sensibilidade cuja forma é
0 espago, mas cujo verdadeiro correlativo, a coisa em si, permanece
desconhecida e incognoscivel, jamais sendo indagada da experiéncia
(KANT, 2008, p. 36).

Com base nesses conceitos, Schopenhauer afirma no inicio de sua
obra magna: “O mundo é minha representacdo: esta é uma verdade que
vale em relagdo a cada ser que vive e conhece” (SCHOPENHAUER, 2015b,
p. 3). Nesse sentido, argumenta que o mundo é o que nos aparece em sua
multiplicidade, sdo os chamados fendmenos. Trata-se de uma operagao re-
sultante da interacdo entre sujeito e objeto:

[...] com essa frase retoma a teoria do entendimento e da sensibilida-
de, ou seja, as concepgdes do criticismo sobre as formas puras a priori
da mente que possibilitam a experiéncia. Em realidade, o termorepre-
sentagdo indica algo colocado (Stellung) diante de (Vor). Porém esse
estar-colocado-diante-de pressupde um sujeito que intui. O mundo é
representagdo de quem representa. Trata-se aqui, conforme a obra
magna do fildsofo de Frankfurt, de uma verdade vaélida para todo ser
que representa, embora apenas o homem possa trazé-la a clareza de
consciéncia filoséfica (BARBOZA, 2003, p. 10, grifos do autor).

Conforme a passagem acima, nota-se que Schopenhauer prepara o
terreno epistemoldgico para inserir algo de essencial por tras do conceito de
Representagdo: a coisa-em-si*. E esta, na ordem do seu pensamento, passou

e
4 - Por partir das consideragdes de Kant e fazer uso de seus conceitos, Schopenhauer se autodenomina continuador de
sua obra, por isso argumenta que: “As pessoas comegam a perceber que a verdadeira e séria filosofia ainda se encontra
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a ser chamada de Vontade. Segundo Safranski (2012, p. 389), “isto nos abre
uma dimensao de conhecimento inteiramente diversa”. Nesse caso, ha uma
duplicidade do carater significativo do homem, tendo em vista que de um
lado ele é sujeito que conhece e de outro ele é corpo. Para o filésofo de Dant-
zig, a esséncia intima do mundo pode ser interpretada da seguinte maneira:

[...] a palavra do enigma é dada ao sujeito do conhecimento que apa-
rece como individuo: e tal palavra recebe o nome de Vontade. Esta, e
somente esta, fornece-lhe a chave para a sua propria aparéncia, mani-
festa a significagdo, mostra-lhe a engrenagem interior do seu ser, do
seu agir, dos seus movimentos (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 116-117).

Assim, a Vontade é a instancia fundamental do pensamento de Scho-
penhauer. Ele estabelece um papel legitimo de protagonismo ao conceito,
vislumbrando-o em todos os aspectos da vida. Nesse sentido, o fio condutor
de sua filosofia tem carater dualista, pois de um lado é Representagdo e de
outro Vontade, fato que o leva a comentar que:

Aquilo do que se faz aqui abstra¢do, como espero que mais tarde se
tornara certo a cada um, é sempre a VONTADE, Unica que constitui
o outro lado do Mundo. Pois assim como este &, de um lado, intei-
ramente REPRESENTACAO, é, de outro, inteiramente VONTADE
(SCHOPENHAUER, 2015b, p. 5, grifos do autor).

Devido a essas caracteristicas, é perceptivel que a filosofia schope-
nhaueriana apresenta por intermédio da Vontade o que mais constitui de
imediato na mente do homem. Além disso, explica o autor alemao, esse
principio € uma “[...] chave para o conhecimento da esséncia mais intima de
toda natureza” (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 128). Ele reconhece a Vonta-
de como fundamento universal presente em tudo o que existe no universo.
Sendo assim, comenta que:

Reconhecera a mesma vontade como esséncia mais intima nao ape-
nas das aparéncias inteiramente semelhantes a sua, ou seja, seres hu-
manos e animais, porém a reflexdo continuada o levara a reconhecer
que também a forca que vegete e palpite na planta, sim, a for¢a que
forma o cristal, que gira a agulha magnética para o polo norte, que
irrompe do choque de dois metais heterogéneos, que aparece nas
afinidades eletivas dos materiais como atragdo e repulsao, sim, a pro-

|a onde Kant a deixou. Em todo caso, ndo reconhego que tenha acontecido algo na filosofia entre mim e ele; por conse-
guinte, ligo-me imediatamente a ele” (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 483).
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pria gravidade que atua poderosamente em toda matéria, atraindo a
pedra para a terra e a Terra para o Sol, - tudo isso é diferente apenas
na aparéncia, mas conforme sua esséncia em si e para se reconhecer
como aquilo conhecido imediatamente de maneira to intima e me-
Ihor que qualquer outra coisa e que, ali onde aparece de modo mais
nitido, chama-se Vontade. (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 128).

Dessa forma, Schopenhauer institui como premissa basica da sua
filosofia a elucidagdo do sentido do mundo, dai a importancia que a Repre-
sentagdo tem no campo fenoménico. Com efeito, a metafisica da Vontade
acaba por ser o empreendimento que absorve toda essa construgao episte-
moldgica. E por esse motivo que essa concepcdo € considerada inovadora
no século XIX, pois é no corpo que o homem sente e necessariamente pensa.
De modo geral, entende-se que o individuo é conhecimento de si mesmo:

Esta é a proposta de metafisica imanente de Schopenhauer, que des-
carta qualquer relagdo causal entre o em si, a vontade, e seu fendme-
no — aspectos diversos e complementares de apreensdo do mundo.
Seu proposito é excluir qualquer resto de dogmatismo realista conti-
do numa causa exterior do fenémeno. [...] Schopenhauer reconhece a
presenca da coisa em si no corpo, como objetivacdo imediata da von-
tade (REDYSON, 2009, p. 36).

Sendo assim, é com base nesses pressupostos que Schopenhauer con-
duz toda a sua filosofia. No caso da Vontade, é importante compreender que
ela carrega toda esséncia pessimista que guia o ser humano a agir no mundo,
é um incessante querer conduzido por um ciclo de sofrimento que abrange té-
dio, dor, desejo e egoismo. Nesse caso, essas caracteristicas sdo perceptiveis
mediante o carater corpdreo do conceito schopenhaueriano, pois: “[...] o ho-
mem tem a consciéncia interna que ele é vontade” (REDYSON, 2009, p. 48).

Uma outra importante evidéncia entre a unicidade entre corpo e
Vontade pode ser entendida a partir da ideia de que “[...] tudo que afeta o
corpo desencadeia alguma rea¢ao da vontade e que, inversamente, quando
a vontade é despertada, ha sempre manifestagcdes corporais” (JANAWAY,
2003, p. 58). Levando em consideragao essa perspectiva, nota-se que as al-
ternancias existentes entre dores e prazeres, faltas e satisfagdes, desejos e
decepgoes sao indicadores de que o principio maximo de Schopenhauer é
condicdo universal das coisas do mundo.

O fundamento schopenhaueriano atua como querer sem dono, é
transindividual, cego e sem razdo em sua tenebrosa e abismal perpetuagao.
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Entdo, por possuir essas caracteristicas, entende-se que este se multiplicaria
por meio do principio de individuagdo 5 e de causalidade, disseminando-se
em diversas parcelas que constituem o mundo dos fenémenos. Contudo,
até no menor e mais isolado desses fragmentos permaneceria una, produto
e expressao da Vontade. Como destaca Jair Barboza (2003, p. 14):

[...] mesmo os desejos sendo satisfeitos, contra cada um que foi exis-
tem pelo menos dez que ndo o sdo: quando um desejo é satisfeito,
logo um novo ocupa o seu lugar. O desejo satisfeito € um erro conhe-
cido e o novo, um erro ainda desconhecido. Ndo ha satisfacdo dura-
doura, mas cada uma se assemelha a esmola que se da hoje ao men-
digo, tornando a sua vida menos miseravel, no entanto prologando o
seu tormento amanha. Nada faz a pessoa efetivamente contente. O
prazer é apenas um fim momentaneo de uma dor.

O incessante querer somado a constante insatisfagao expressa no sen-
timento do tédio designa Schopenhauer como um filésofo pessimista. Para
ele, a vida humana é dominada por egoismos rivais e a satisfacdo de um indivi-
duo necessariamente acaba por acarretar o sofrimento do outro: O egoismo
origina toda competicao que se expressa no antagonismo interno da vontade
de viver consigo mesma” (DALCOL, 2014, p. 32). Além disso, como argumenta:

[...]toda alegria vivaz € também um erro, uma ilusdo, ja que nenhum
desejo realizado pode nos satisfazer duradouramente e, ainda, por-
que toda posse e felicidade s6 podem ser concedidas pelo acaso, por
tempo indeterminado, conseguintemente podem ser retiradas na
hora seguinte. Toda dor, por seu turno, baseia-se no desaparecimento
de uma ilusdo: alegria e dor, portanto, nascem de um conhecimento
falho (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 104).

Deste modo, a ideia inicial do pessimismo filosdfico é atribuida a
Schopenhauer e a sua obra porque o mundo é uma representacao ilusoria
da realidade identificada com a Vontade, pois: “[...] nossa existéncia corri-
queira é dotada de tal natureza que temos que nos empenhar na busca de
realizagdo de fins. Porém, argumenta Schopenhauer, um ser voltado para o
empenho de fins e de sua realizagao ou frustagdo é um ser que sofre” (JA-
NAWAY, 2003, p. 126). Por esse motivo, ele acredita que os seres humanos
vivos ou organismos sdo finitos e a Vontade de viver é eterna:

N N N N N NN
5-"[...]denomino tempo e espaco pela expressao principium individuationis, que peco para o leitor guardar para sempre.
Tempo e espago sdo os Unicos pelos quais aquilo que € um e 0 mesmo em esséncia e conceito aparece como pluralidade
de coisas que coexistem e se sucedem” (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 131, grifo do autor).
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Em vista do exposto, queremos considerar o destino secreto e es-
sencial da vontade na EXISTENCIA HUMANA. Todos irdo facilmen-
te reencontrar O MESMO na vida dos animais, apenas expresso em
variados graus mais baixos e mais fracos; e assim nos convencere-
mos suficientemente de como, em esséncia, incluindo-se também o
mundo animal que padece, TODA VIDA E SOFRIMENTO (SCHOPE-
NHAUER, 2015b, p. 367, grifos do autor).

Apesar dessa caracteristica pessimista em relacdo a vida, o filésofo
alemao acaba por construir em sua metafisica alternativas para escapar do
sofrimento motivado pelo incessante querer inerente a esséncia do mundo.
E essa possibilidade ocorre mediante a negagao da Vontade. Sobre essa con-
juntura da filosofia schopenhaueriana que suprime e silencia todo querer, é
importante saber que: “[...] a existéncia é neutralizada em seus interesses
e desejos, fontes de sofrimento” (BARBOZA, 2003, p. 15). Nas palavras do
autor a interpretacdo dessa ideia é entendida da seguinte maneira:

[...] a NEGACAO DA VONTADE DE VIDA, mostra-se quando aquele
conhecimento leva o querer a findar, visto que, agora, as aparéncias
individuais conhecidas ndo mais fazem efeito como MOTIVOS do
querer, mas o conhecimento inteiro da esséncia do mundo, que espe-
Iha a vontade, e provém da apreensao das IDEIAS, torna-se um QUIE-
TIVO da vontade e, assim, a vontade suprime a si mesma livremente
(SCHOPENHAUER, 2015b, p. 330, grifos do autor).

As trés frentes em que Schopenhauer trabalha sdo: estética, ética e a
morte. No primeiro caso, percebe-se a influéncia de Platdo em sua estrutura de
pensamento, pois, quando trata dos graus de objetivacao, ele o faz por inter-
médio da /deia. A arte € um modo de conhecimento que considera o essencial
e mesmo assim permanece no mundo. E ela que permite aos homens a possibi-
lidade de reconhecer nas expressoes artisticas as suas /deias. Fato que permite
por uns instantes uma renuncia de personalidade, uma purificacdo artistica.

Nesse passo, a arte possui como maior e mais pura expressao a mu-
sica, pois esta tem acesso imediato a Vontade. Contudo, a estética é uma al-
ternativa passageira para cessar o sofrimento inerente a vida. Schopenhauer
vai além e recorre a outro grau de salvacdo, no caso, a Etica da Compaixao.
E a partir dessa perspectiva que o autor pensa uma filosofia que responde a
deontologia de Immanuel Kant e imagina uma superacao desinteressada do
egoismo natural a Vontade.
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Em face disso, Arthur Schopenhauer tem como objetivo investigar
a base de toda acdo moralmente boa. Entretanto, ele ndo esta interessado
em desenvolver uma ética prescritiva. Na realidade, como argumenta Jair
Barboza (2003, p. 17), “[...] a ética schopenhaueriana, diferentemente das
anteriores, ¢ meramente descritiva. Ela investiga o solo da boa a¢do, sem
a ensinar”. Essa questao gira em torno da ideia de que o comportamento
egoista inerente ao ser humano apenas é domesticado por regras morais:
“[...] nesse caso, s6 servem para canalizar e restringir o comportamento das
pessoas: pode-se treinar a pessoa egoista para que seu comportamento te-
nha consequéncias menos desastrosas, mas ndo torna-la uma boa pessoa”
(JANAWAY, 2003, p. 109). E por isso que a ética filos6fica de Schopenhauer
ndo tem carater prescritivo.

A compaixdo na filosofia do pensador aleméo significa o desapare-
cimento da diferenga entre o eu e 0 ndo-eu, entre uma pessoa e outra que
sofre. E como uma espécie de reconhecimento de si em cada individuo, uma
identificagdo com aquele que sofre. Essa perspectiva pode ser entendida a
partir da ideia de que:

Compaixdo nao ¢, segundo o ponto de vista schopenhaueriano, uma
exigéncia moral, mas sim o nome de uma experiéncia que é acompa-
nhada por um sentimento intenso e que, algumas vezes, se produz
nas pessoas: isto &, a experiéncia de que todas as coisas fora de mim
também sdo vontade e sofrem dores e incbmodos como eu mesmo
(SAFRANSKI, 2012, p. 422-423).

A partir desse entendimento, é fundamental compreender que o
homem nao se prende em si mesmo, nao é centro do mundo, mas age im-
pulsionado pela visdo do sofrimento alheio. E uma atitude que objetiva am-
parar seu semelhante mediante uma neutralizagdo do egoismo essencial a
toda criatura. Com base nisso, Schopenhauer tece o seguinte argumento:

Nesse sentido, por exemplo, para que a propor¢do existente numa
dada pessoa entre egoismo e compaixdo entre em cena, ndo & su-
ficiente que essa pessoa possua riqueza e veja a miséria alheia; ela
também tem de saber o que é permitido fazer com a riqueza, tanto
em seu favor como para os outros; ademais, o sofrimento alheio tem
ndo apenas de expor-se a ela, mas ela também tem de saber o que é o
sofrimento e o prazer SCHOPENHAUER, 2015b, p. 341).
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Em razdo desse egoismo e dos tormentos que sdo inerentes a essén-
cia da vida, o mundo é considerado por ele uma fonte inesgotavel de sofri-
mentos. Em virtude dessa fatidica realidade, o sentimento de compaixdo tem
uma importante propriedade de fazer o eu se perder no ndo-eu para ajuda-lo.
Essa percepg¢ao fica mais nitida quando compreende-se que: “[...] o véu de
mdya torna-se transparente e a ilusao do principium individuationis o abando-
na. Reconhece a si mesmo, a sua vontade em cada ser, consequentemente
também em que sofre” (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 433, grifos do autor).
Com base nisso, percebe-se que o processo de identificagdo funciona como
um espelho que reflete o sofrimento de outro em que observa, sendo assim:

[...] esse ser humano reconhece em todos os seres o proprio intimo, o
seu verdadeiro si mesmo e desse modo tem de considerar também os
sofrimentos infindos de todos os viventes como se fossem seus: assim,
toma pra si dores de todo o mundo; nenhum sofrimento é-lhe estranho
[...1Vé, para onde olha, a humanidade e os animais sofredores; vé um
mundo que desaparece. E tudo isso é-lhe agora tdo proximo quanto
para o egoista a propria pessoa (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 439-440).

Devido a isso, nota-se que a suspensdo do principio de individuagdo
é importante para o processo de conhecimento da esséncia que existe em
nos e em outros seres. Justamente por isso, entende-se que: “A compaixao é
uma autoexperiéncia da vontade, que se produz em um instante fugaz, du-
rante o qual esta cessa de afirmar temporariamente a sua individualidade”
(SAFRANSKI, 2012, p. 423, grifos do autor). Ademais, é necessario entender
que: “Esse impulso é uma das trés molas propulsoras fundamentais da natu-
reza humana, as outras duas sendo exatamente o egoismo, que quer a dor
de outrem e atinge a crueldade” (BARBOZA, 2003, p. 17). Como lembra o
autor alemao:

[...] o fato de termos encontrado o sofrimento como essencial e inse-
paravel da vida em seu todo e termos visto como cada desejo nasce
de uma necessidade, de uma caréncia, de um sofrimento, por conse-
guinte toda satisfagdo é apenas um sofrimento removido, de forma
alguma uma felicidade positiva acrescida [...] as alegrias mentem ao
desejo ao afirmarem que seriam um bem positivo quando em verdade
sdo de natureza meramente negativa, tdo somente o fim de um pade-
cimento (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 435-436).
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Em virtude dessa consideracao, é preciso entender que o sentimento
compassivo € a Unica fonte de toda a¢do ndo egoista e faz prevalecer o amor
ao proximo. Conforme essa premissa: "A compaixao é o incentivo de buscar
0 bem-estar alheio (ou de aliviar o sofrimento de outrem)” (JANAWAY, 2003,
p. 119). Tendo em vista essa realidade, é o incentivo egoista que a compai-
xdo mais tem de combater, justamente por ser parte consideravel nos indivi-
duos. Schopenhauer argumenta que a motivagao do ser humano em dire¢ao
a boas atitudes se caracteriza por um ato compassivo, pois:

[...] o que a benevoléncia, o amor e a nobreza de carater podem fa-
zer pelos outros é sempre apenas o alivio dos seus sofrimentos; con-
seguintemente, o que os pode mover a bons atos e a obras de amor
é sempre e tdo somente o CONHECIMENTO DO SOFRIMENTO
ALHEIO, compreensivel imediatamente a partir do proprio sofrimen-
to e posto no mesmo patamar deste (SCHOPENHAUER, 2015b, p.
436, grifos do autor).

Nesse sentido, é possivel perceber que Schopenhauer faz uma critica
a filosofia moral de Kant®, isto &, ele se opde a uma ideia de exercicio racio-
nal abstrato, como expressa a seguir: “[...] ndo se deve esperar prescricdes
nem doutrinas do dever, muito menos o estabelecimento de um principio
moral absoluto parecido a uma receita universal para a produgao de todas
as virtudes” (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 314). Em sua teoria moral, por sua
vez, coloca em destaque um reconhecimento intuitivo ou instintivo do sofri-
mento, por isso continua a criticar o filésofo prussiano ao dizer: “[...] ndo he-
sitaremos, ia dizer, em declarar contra Kant que o mero conceito é infrutife-
ro para a auténtica virtude, assim como o é para a arte” (SCHOPENHAUER,
2015b, p. 436). Inicialmente, no Mundo como Vontade e como Representagdo,
Schopenhauer situa a sua critica ainda de maneira moderada, somente com
o livro Sobre o Fundamento da Moral ele ira se aprofundar mais sobre o tema.

Entretanto, é importante notar ainda na obra magna do autor alemao
uma importante consideracao a respeito do carater filoséfico em relagdo a
moral. Trata-se, portanto, da saida do campo tedrico para o terreno da prética.

e
6 - Schopenhauer se contrapde ao Imperativo Categoérico defendido por Kant no livro A Fundamentagdo da Metafisica
dos Costumes (1785), no qual afirma: “*Quando penso um imperativo hipotético em geral, ndo sei de antemé&o o que ele
podera conter. S6 o saberei quando a condi¢do me seja dada. Mas se pensar um imperativo categdrico, entdo sei ime-
diatamente o que é que ele contém. Porque, ndo contendo o imperativo, além da lei, sendo a necessidade da maxima
que manda conformar-se com esta lei, e ndo contendo a lei nenhuma condigdo que a limite, nada mais resta sendo a
universalidade de uma lei em geral & qual a maxima da agdo deve ser conforme, conformidade essa que s6 o imperativo
nos representa propriamente como necessaria. O imperativo categérico ¢, portanto, s6 um Unico, que é este: Age ape-
nas segundo uma maxima tal que possas ao mesmo tempo querer que ela se torne lei universal” (KANT, 2007, p. 58-59).
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No entanto, para Schopenhauer isso deve ser discutido: “"A moral
pratica, a tomada de decisdes e o juizo se voltam para o comportamento
real de seres humanos individuais que ocupam o dominio empirico” (JA-
NAWAY, 2003, p. 111). Entdo, de acordo com essa natureza empirica da mo-
ral defendida pelo fildsofo aleméo, a compaixdo seria uma faculdade que
tem por objetivo ultrapassar a experiéncia individual da Vontade para além
dos limites do corpo. E uma experiéncia de identidade adquirida pela supe-
ragao do egoismo:

E deste modo que, por meio desta antiga férmula hindy,
Schopenhauer nos conduz a experiéncia de identidade que se efetua
através da compaixdo e assim da o salto para a mistica da negagao,
uma mistica mais elevada que toda razdo, por mais que parega uma
tolice aos olhos do sabio (SAFRANSKI, 2012, p. 423).

Para concluir com as considera¢des do principio moral de Scho-
penhauer na sua principal obra é importante compreender que: “[...] todo
amor puro e verdadeiro é compaixdo, e todo amor que nao é compaixao
é amor-proprio” (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 436). Para o autor, a mistura
entre os dois é frequente e isso fica mais nitido na ideia de amizade, pois:

[...] o amor-proprio reside na satisfagdo da presenca do amigo, cuja
individualidade corresponde a nossa, o que constitui quase sempre
a maior parte da amizade; ja a compaixao se mostra na participagao
sincera no bem ou no mal-estar do amigo e nos sacrificios desinteres-
sados feitos em seu favor (SCHOPENHAUER, 2015b, p. 436).

Esclarecidas as particularidades da compaixdo no Mundo como Von-
tade e como Representagdo, iremos tratar sobre o olhar de Schopenhauer so-
bre o principio moral no ensaio Sobre o Fundamento da Moral. Neste escrito,
ele responde a questao lancada pela Sociedade Dinamarquesa de Ciéncias’,
em janeiro de 1840. Estruturalmente, ela é organizada sob dois aspectos:
o primeiro consiste em uma fundamentagdo tedrica que tem por objetivo
estabelecer uma concepgao filosofica baseada nos pressupostos da meta-
fisica da Vontade. O segundo enfoque esta direcionado a uma abordagem
empirica. Por esse motivo, nota-se que:

PN N N N
7 - Eis a pergunta feita pela Academia Dinamarquesa: “A fonte e o fundamento da filosofia da moral devem ser buscados
numa ideia de moralidade contida na consciéncia imediata e em outras no¢des fundamentais que dela derivam ou em
outro principio do conhecimento?” (ROGER, 2001, p. LII).
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Esses dois pressupostos mostram que Schopenhauer desenvolveu
uma abordagem de moralidade, a um s tempo, empirica e tedrica,
ou seja, ele pretende fornecer uma caracterizagdo de como a mora-
lidade surge entre os seres humanos que ndo seja um mero elogio a
virtude ou exortagdo das vantagens de ser um bom ser humano, um
bom carater, tal como era comum na tradi¢do renascentista e mesmo
em parte da filosofia moderna. Seu objetivo é fazer uma abordagem
capaz de apreender os principios Ultimos que fundam a moralidade e
ele reconhece esses principios ndo podem ser extraidos da razdo pura,
mas da propria experiéncia (DALCOL, 2014, p. 58).

Com base nesses aspectos, Schopenhauer estende a critica que de-
senvolveu em relacdo a filosofia moral de Immanuel Kant em sua obra mag-
na. E uma profunda objeccdo acerca do pensamento kantiano de um impe-
rativo. Para o filésofo alemao, a linguagem do pensador prussiano: “[...] tem
ressonancias biblicas, e, para o ateu Schopenhauer, a propria ideia de uma
ordem absoluta, ou quer introduzir sub-repticiamente a suposi¢ao de um ser
absoluto capaz de emiti-la ou é infundada” (JANAWAY, 2003, p. 110). Ora, se
Deus nao existe de acordo com o pensamento schopenhaueriano, a ideia de
acreditar em um imperativo absoluto nao deveria existir.

Portanto, Schopenhauer finca de vez no terreno da moral a compai-
xdo como o Unico fundamento possivel para a disciplina descritiva: “A moral,
conforme foi descrita, de acordo com o que Schopenhauer ja dissera na in-
trodugao do ensaio, possuia um fundamento que todos passaram por alto,
porque este é o mais natural de todos: a compaixdo” (SAFRANSKI, 2012, p.
591). E, no caso, ele tem como ponto de partida evidéncias empiricas, e a
compaix@o é como um motor que converte sua energia em agdes morais.
Por esse motivo, apresenta uma maxima para fundamentar a moralidade:

[...] se se quiser, uma premissa da proposicdo estabelecida por mim
como a expressao mais pura e simples do modo de agir exigido em
unissono por todos os sistemas morais ‘neminem laede, imo omnes,
quantum potes, iuva!’. Esse modo de agir é e permanece como sendo
o conteudo verdadeiro de toda moral (SCHOPENHAUER, 2001, p. 72,
grifo do autor).

Essa frase apresenta em sintese o que o autor alemao define como
uma Unica atitude moral possivel: "Nao prejudique a ninguém; pelo con-
trario, ajude a todos o mais que puder (que ele apresenta em latim)” (JA-
NAWAY, 2003, p. 117). Tendo em vista essa maxima é importante mencionar
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que a compaixdo é constituida por duas virtudes: “[...] a da justica e a da ca-
ridade, que Schopenhauer chama de virtudes cardeais, pois delas derivam
todas as demais” (MENDES, 2014, p. 24). Nesse sentido, pode-se afirmar
que o transporte para a condi¢cdo de outrem é marca da ética da compaixao.
O nucleo da metafisica da moral é a identificagdo do homem com seus se-
melhantes, como bem expressa o pensador alemao:

[...]s6 por meio do fato de que o outro se torne de tal modo o fim Ultimo
de minha vontade como eu proprio o sou. Através, portanto, do fato de
que quero imediatamente seu bem e de que ndo quero seu mal, tdo dire-
tamente como se fosse o meu. Isto, porém, pressupde necessariamen-
te que eu sofra com o seu mal-estar, sinta seu mal como se fora o meu
proprio. Isto exige porém que eu me identifique com ele, quer dizer, que
aquela diferenca total entre mim e o outro, sobre a qual repousa justa-
mente meu egoismo, seja suprimida pelo menos num certo grau. Ja que
ndo posso entrar na pele do outro, entdo so através do conhecimento
que tenho dele, isto é, da representagao dele na minha cabega, é que
posso me identificar com ele, na medida em que minha ag¢do anuncie
aquela diferenga como suprimida. O processo aqui analisado n&o é so-
nhado ou apanhado no ar, mas algo bem real e de nenhum modo raro: é
o fendmeno didrio da compaixao (SCHOPENHAUER, 2001, p. 135-136).

Ademais, o fildsofo de Dantzig argumenta que a compaixdo tem
como fonte o reflexo de uma visdo de si e da natureza da realidade, que é
superior e diferente da que esta implicita no egoismo. O sentimento com-
passivo para Arthur Schopenhauer é tratado positivamente porque reduz a
quantidade de sofrimento no mundo. Por isso, assenta a compaixdo sobre
fundamentos metafisicos:

O pensamento voltado para meu bem-estar tem de ceder lugar na mi-
nha motivagdo ao pensamento voltado para o bem-estar do outro, e
seria inexplicavel que isso pudesse ocorrer a ndo ser que eu possa tor-
nar o sofrimento e o bem-estar do outro intimamente preocupagdes
minhas. So6 seu eu partilhar de seu sofrimento, sentindo-o de certa
forma como meu, pode seu bem-estar e o alivio de aflicdo virem a me
motivar (JANAWAY, 2003, p. 121).

Por essa razao, Schopenhauer acredita que a compaixdo tem partici-
pagdo imediata e totalmente livre de qualquer consideragdo no sofrimento
de outrem. Em outras palavras, ele considera que a atitude compassiva im-
pede a supressao do tormento gerado pelo egoismo. E esse entendimento
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estd diretamente vinculado a uma percepcao de que a compaixdo direciona
o ser humano a um contentamento, bem-estar e felicidade. Nesse sentido,
acrescenta-se ainda, que:

Assim que esta compaixdo se faga sentir, o0 bem e o mal do outro
me atingem diretamente do mesmo modo, embora nem sempre no
mesmo grau que os meus. Portanto, agora, a diferenga entre mim e
0 outro ndo é mais absoluta. Certamente esse processo € digno de
espanto e até misterioso. E, na verdade, o grande mistério da ética,
seu fendmeno originario e o marco além do qual s6 a especulagdo
metafisica pode arriscar um passo (SCHOPENHAUER, 2001, p. 136).

Com efeito, essa ndo diferenciagdo dos individuos no mundo admite
que um ser possa se reconhecer no outro “[...] podendo cada pessoa, por
conseguinte, reconhecer no outro seu proprio eu, sua verdadeira natureza
interior” (JANAWAY, 2003, p. 122). Entretanto, é importante ressaltar que
a compaixdo pressupde como condicdo minima a distingdo entre o eu e o
ndo-eu. Para a questdo ficar mais nitida é fundamental compreender que:

Para adotar esse padrdo, é preciso abandonar por completo a crenca
em individuos separados. Supde-se que a compaixdo motive a¢des
que se tém de realizar como individuo com relagdo a outros indivi-
duos. O que poderia servir de fundamento a essas acdes é a ideia de
que, embora os individuos sejam separados, ndo ha nada de impor-
tancia crucial no individuo que eu sou. Se o mendigo e eu somos par-
celas iguais da mesma realidade subjacente, iguais manifesta¢des da
mesma vontade-de-vida (JANAWAY, 2003, p. 123).

Em face disso, é essencial entender que existem duas condicdes para
a agdo compassiva segundo Schopenhauer. Elas se manifestam positiva e ne-
gativamente. No primeiro caso, argumenta o pensador alemao: "A razdo para
isto é que a dor, o sofrer, de que faz parte toda falta, caréncia e necessida-
de e mesmo todo desejo, é o positivo, aquilo que é sentido imediatamente”
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 138). Esse aspecto esta diretamente ligado a ma-
nifestacdo propria da dor. Por outro lado, disserta o autor: “[....] a natureza do
contentamento, do prazer, da felicidade, consiste s6 no fato de que uma ca-
réncia foi suprimida, uma dor aquietada. Estas agem portanto negativamen-
te” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 138). Portanto, esse lado negativo representa
a supressao da dor. Essa operacdo pode ser resumida da seguinte maneira:
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Na compaixao, o véu de Maya é rasgado (zerreifSt der Schleier der Maja):
na contemplagdo do sofrimento do outro eu posso viver a supressdo
(Schranke) momentanea dos limites entre o ‘eu’ e o ‘ndo-eu’ (Ich und
Nicht -Ich); eu também experimento o que o outro sofre, do mesmo
modo que sinto minha dor (SAFRANSKI, 2012, p. 591, grifos do autor).

Conforme essa ilustracdo tedrica, entende-se que: “[...] a compaixao
é um estado psicoldgico intencionalmente direcionado para o alivio do sofri-
mento e que pressupde, a0 mesmo tempo, que o agente moral seja capaz de
se identificar, numa ligagao de proximidade, com outro” (DALCOL, 2014, p.
62). Por tais razdes, Schopenhauer afirma: “Se, porém, minha acdo so6 deve
acontecer por causa do outro, entdo o seu bem-estar e o seu mal-estar tém
de ser imediatamente o meu motivo, do mesmo modo que em todas as ou-
tras agdes o meu motivo é o meu bem-estar e o meu mal-estar” (SCHOPE-
NHAUER, 2001, p. 135). Sendo assim, é importante ressaltar:

Mas primeiro preciso experimentar e so depois praticar a acdo. A
compaixdo ndo é algo que se possa pregar: ou se tem ou ndo se tem.
E uma espécie de ‘conexdo com o Ser’ (Seinsverbundenheit) mais ele-
vada que todo o impulso aplicado pela razdo sobre a autoafirmacdo.
Mas a compaixdo também é um evento que so6 ocorre dentro da di-
mensdo da vontade. E uma vontade que sofre por si mesma e que,
diante da contemplagdo da dor alheia, deixa momentaneamente de
querer apenas a si mesma em sua habitual limitagdo (Abgegrenzheit)
individual (SAFRANSKI, 2012, p. 592, grifos do autor).

Com base nisso, compreende-se que a compaixdo nao é oriunda de
uma superagao espiritual, ou seja, ndo se preocupa com uma recompensa de
um outro mundo e nem sequer desta vida, é totalmente desinteressada. E
acima de tudo uma manifestagao de solidariedade: “A compaixao &, portan-
to, a motivagao adequada, pois € a Unica que visa como seu fim ao bem- es-
tar alheio” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 133). Somente com esse sentimento
compassivo é que o ser humano pode inibir quaisquer poténcias antimorais
que habitam no seu intimo: “E a compaixao incondicional, livre de expecta-
tivas, que nos move em dire¢do a dor do outro e nos desperta a vontade de
ameniza-la” (MENDES, 2014, p. 25). Portanto, é essa condicao que permite
que a moralidade schopenhaueriana seja assentada no bem-estar alheio.

153



CONSIDERACOES FINAIS

Com base na exposicao da filosofia moral de Jean-Jacques Rousseau
e Arthur Schopenhauer empenhamo-nos em aproximar os sentimentos de
piedade e compaixdo. Como vimos, a moralidade tem uma funcao de insti-
tuir a comiseracdo no coragao dos homens. Por esse motivo, salientamos
que o pensamento moral de ambos tem um propodsito de exteriorizar nosso
incomodo com o sofrimento alheio. No caso de Rousseau, a piedade é natu-
ral nos individuos e é constituida por uma transformacdo quando o homem
passa a viver em sociedade e as primeiras necessidades surgem, além de ser
importante para a educagao das criangas.

Para Schopenhauer, a compaixdo é parte de sua metafisica pessimista
e tem a finalidade de fazer calar o sofrimento inerente a vida mediante a
negagao da Vontade. Em sua obra magna, ele reconhece a importancia de
se conhecer o sofrimento alheio. A atitude compassiva ganha contornos de
fundamento com seu ensaio e, como analisado, aproxima-se em muitos
sentidos ao pensamento de Jean-Jacques Rousseau. Como o proprio autor
alemao aborda, é do Segundo Discurso e do Emilio que ele retira premissas
para a moralidade que visa o afastamento do egoismo. Nossas a¢des morais
visam a condicdo daquele que sofre e sdo guiadas por premissas empiricas,
sem valores universais.

Em virtude disso, notou-se que os sentimentos de piedade e compai-
xdo vao ao encontro da ideia de comisera¢do com aquele que sofre. E ver-
dade que existem diferenciagdes, como a condi¢do natural dada ao conceito
rousseauniano e a referéncia empirica da atitude compassiva schopenhaue-
riana, a qual ndo é tratada como lei universal.

Portanto, pode-se observar que tanto para Rousseau quanto para
Schopenhauer a moralidade é fruto de uma perspectiva de empatia com
outro, pois, ao esclarecer os homens de seu tempo sobre os infortunios que
passaram, significava que também estavam interessados em comunicar-
-lhes os males aos quais estavam sendo submetidos.
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A MORTE EM A NOVA
HELOISA: UMA ABORDAGEM
SOBRE AVIRTUDE
NO ROMANCE
ROUSSEAUNIANO?*

Lussandra Barbosa de Carvalho

INTRODUCAO

O século XVIII, considerado o Século das Luzes, foi um periodo de
inumeras transformacdes nos mais diversos campos do conhecimento.
Eram consideradas prestigiosas as teses, como as filosoficas e cientificas,
que ajudavam a “clarear” o entendimento humano. A tematica da imagina-
¢do nesse tempo era terreno desconhecido e evitado no meio intelectual,
motivo pelo qual o romance, que atua até hoje no imaginario humano, era
considerado um género menor.

Jean-Jacques Rousseau era conhecido como o inimigo declarado dos
romances. Para ele, esses escritos corrompiam a mente humana.

R:[...] Queixamo-nos de que os romances perturbam as cabecas: acre-
dito. Ao mostrar sempre aos que leem os pretensos encantos de uma
condigdo e troca-laimaginariamente por aquela que lhes fazem amar.
Querendo ser o que ndo somos, chegamos a imaginar-nos outra coisa
do que somos e eis como ficamos loucos. (ROUSSEAU, 1994, p.34)

Contudo, ele escreve Julia ou a Nova Heloisa (1971), surpreendendo
os leitores da época com o langamento de um romance. Ja no prefacio do
livro, o genebrino da pistas dos motivos que o levam a esse feito: “Se os ro-
mances oferecem a seus leitores apenas descri¢des de coisas que o rodeiam,
:gpmssertagéo de mestrado intitulada Paratextualidade e Cultura em A Nova Heloisa de Rousseau do

Programa de Pds-Graduagao em Cultura e Sociedade (PGCult/UFMA) sob a co-orientagdo do Prof Dro Luciano da Silva
Faganha lider do GEPI Rousseau.
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apenas deveres que podem cumprir, apenas prazeres de sua condi¢do, os Ro-
mances ndo os tornariam loucos, torna-los-iam sabios” (ROUSSEAU, 1994,
p-34). E na empreitada de oferecer ao leitor um romance nesse feitio, Rous-
seau compila suas obras filosoficas e transforma o coletivo de personagens
e todo um universo literario num “espelho” de sociedade e modelo no qual
se pode vislumbrar os efeitos esperados no emprego de sua propria filosofia.

Nesse sentido, como uma das varias tematicas presentes no enre-
do do romance rousseauniano, a tematica da morte coloca em evidéncia
o comportamento da bela e encantadora protagonista Julia d’Etange, en-
quanto modelo de mulher virtuosa, relacionando entdo a perspectiva da
abordagem literaria com a experiéncia real humana através do recurso da
verossimilhanca.

Rousseau, o inimigo dos romances: sobre imaginacao e
verossimilhanca

Jean Jacques-Rousseau nao teve uma juventude facil. Orfao de mae,
passou a infancia na companhia do pai e cultivou com ele o amor pela leitu-
ra, gosto esse que foi esquecido durante a adolescéncia, periodo em que se
viu sozinho e lancado a prépria sorte. Em As Confissdes (1948), autobiogra-
fia de Jean Jacques-Rousseau, o genebrino declara que foi gracas ao tédio
e ao espirito solitario na juventude, que ele foi levado a recuperar o gosto
que adquiriu, na infancia, pela leitura: “Ndo achava graga nos divertimentos
de meus camaradas; e quando um constrangimento demasiado também
me tirou gosto pelo trabalho, achava tudo aborrecido. Isso devolveu-me o
amor pela leitura que ha muito havia perdido.” (ROUSSEAU, 1948, p.31). Foi
através da leitura que a imaginagao do jovem Rousseau encontrou morada
solida numa mente fértil, entregando-se a pratica da leitura com frequéncia
evitando os maus habitos que adquiriu naquela época: "Completamente en-
tregue ao meu novo amor, nada mais fazia sendo ler e ndo mais roubava”,
e acrescenta: “O coragao ardia de impaciéncia para folhear o novo livro que
tinha no bolso; tirava-o assim que me apanhava s6 e ndo mais pensava em ir
mexer na saleta privada de meu patrdo.”

Deste modo, ante aos dissabores da vida, enquanto leitor ativo de
obras ficticias, sua imaginacdao despertou-lhe, também, o prazer de viver:
“[...] muito poucas vezes possui, mas nao deixei de ter meus prazeres a mi-
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nha maneira, isto €, com minha imaginacao”. (ROUSSEAU, 1948, p. 38), as-
sumindo, assim, ser a leitura da obra de Plutarco uma de suas preferidas. Foi
entdo na pratica constante da leitura que definiu o seu comportamento em
sociedade, pois, desde cedo, o fildsofo revelou tendéncia ao isolamento, e
isso 0 acompanhou também na fase adulta:

Esse amor aos objetos imaginarios e essa facilidade de ocupar
0 meu espirito acabaram por desgostar-me de tudo o que me
rodeava e determinaram o amor a solidao que me ficou des-
de aquele tempo. Verdo mais de uma vez, na sequéncia desses
acontecimentos, os estranhos efeitos de disposicdo tdo mi-
santropa e tdo sombria na aparéncia, mas que provém dum
coragdo afetuoso demais, muito amante, muito terno que, por
ndo encontrar outro semelhante, é forcado a alimentar-se de
ficgdes. (ROUSSEAU, 1948, p.40, grifo nosso).

Foram essas leituras que ajudaram a moldar a identidade de Rous-
seau, pois, durante essa pratica, era como se se tornasse “personagem do
livro que lia”. Quanto a isso, Faganha (2010, p.289) destaca que Rousseau
“[...] descobriu que a melhor fuga dentre todas era se perder em sua propria
imaginacao, onde lhe era possivel fugir para um ‘mundo’ onde a perseguicdo
era coisa proibida e a liberdade seria possivel.”

Nesse sentido, a imaginagdo do genebrino, cultivada durante anos
de leitura, foi de grande importancia durante a criagdo do romance Julia ou
ANova Heloisa (1971):

Imaginava o amor e amizade, os dois idolos de meu coracdo, sob as
imagens mais deliciosas. Agradava-me orna-las com todos os encan-
tos do sexo que sempre adorei. Imaginava duas amigas, e nao dois
amigos,porque se o exemplo é mais raro € também mais encantador.
Dotei-as com caracteristicas analogas, mas diferentes; com dois ros-
tos, ndo perfeitos, mas ao meu gosto, que animavam a bondade e
a sensibilidade. Uma era loura, a outra, morena; uma viva e a outra
doce; uma prudente e a outra franca, mas duma franqueza tdo co-
movente que a virtude parecia triunfar. Dei a uma delas um amante
de quem a outra era a terna amiga e até mesmo alguma coisa mais;
porém ndo admiti nem rivalidade, nem brigas, nem ciumes, porque
todo sentimento penoso me é dificil de imaginar e porque ndo queria
empanar aquele risonho quadro com nenhuma das coisas que degra-
dam a natureza. (ROUSSEAU, 1948, p.390, grifo nosso).

Como o proprio fildsofo-romancista afirma no prefacio dialogado de
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seu romance, “No isolamento, temos outras maneiras de ver e de sentir do
que nas relagdes com a sociedade.” (ROUSSEAU, 1994, p.14), esta condicao
de misantropia o fez aprimorar sua imaginagdo sob o prisma da solidao.

Na fase adulta e com a publicagdo de obras como o Discurso sobre as
Ciéncias e as Artes, Rousseau também passou a ser conhecido como “inimi-
go dos romances”. A mesma raiz que aticou sua imaginagdo na juventude,
dava-lhe consciéncia de sua propria realidade, da pobreza que o assolava,
da soliddo constante e outros reveses, todos s6 compensados com a leitu-
ra. Isso lhe permitiu falar com propriedade sobre as mesmas leituras que
elevaram a sua imaginacdo e de como, paradoxalmente, faziam-se perigo-
sas por tornar a vida dos leitores menos agradavel aos seus proprios olhos.
Isto porque a maioria dos romances so pintava a vida da burguesia, cheia de
pompa e de requinte, cenario no qual a maioria das pessoas daquela época
se inseria. Por isso, ao escrever Julia ou A Nova Heloisa, o genebrino trilhou
um caminho diferente do utilizado no periodo para um enredo romances-
co ao exaltar a simplicidade e uma vida rodeada ndo pelo luxo, mas pelo
conforto proporcionado pelos mais puros sentimentos: o amor e a amizade
sincera. O romance de Rousseau pinta um quadro diferente, porque, nele,
fala-se uma linguagem diferente, a dos sentimentos, em que a verdadeira
virtude é louvada. Para se fazer entender, ele precisou imitar a linguagem
dos povos corrompidos, “tirando o antidoto do proprio veneno”.

Porém, havia um desafio a ser transposto pelo genebrino: fazer com
que leitores que herdaram do Classicismo a tendéncia de serem receptivos
apenas com obras dotadas de realidade e de inclinagdo verista. Foi atentan-
do para isso que Rousseau utilizou-se da verossimilhanca enquanto recurso
estético na linguagem romanesca de seu livro, a comecar pela inser¢do dos
dois prefacios que sdo também dotados de fic¢do, baseados na conversa de
dois personagens: "R”, o editor, e "N”, um homem de letras. No segundo
prefacio, o fildsofo ndo se assume enquanto autor e assina a obra a fim de
“responder por ela”, mas o faz como editor em decorréncia de, como ja foi
exposto anteriormente, o romance ndo ser bem aceito no periodo, em razdo
de sua linguagem romanesca.

Ao assinar a obra enquanto editor, Rousseau deixa em aberto se
aquelas cartas contidas no romance eram de pessoas reais ou se eram so-
mente ficcdo. Assim, o genebrino contribuiu para o periodo de ascensdo do
romance, ao se utilizardo mistério acerca da veracidade do enredo. Para o
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leitor do periodo, era quase certeza de que uma obra como aquela, cheia de
sentimentos e que despertou tanta comogao, ndo poderia ser apenas ficcao.
O livro langava um efeito sobre os leitores que, segundo o proprio autor,
“[...] era a persuasao em que estavam de que eu tinha escrito a minha pro-
pria historia e que era eu mesmo o herdi daquele romance.” (ROUSSEAU,
1948, p. 497). Ressalta-se que este efeito tem a ver com a nogao de verdade
do periodo que passava por transformacdes notaveis.

No século XVIII, a arte também passou a ser um acontecimento da
verdade, como sugeriu o classicismo, mas contou com a nova tendéncia de
Rousseau, que assinalou “[...] o limite da tradicdo cldssica quando focalizou a
verdade como uma expressao da subjetividade, atentando, por conseguinte,
a0 nexo entre a consciéncia, através dos sentimentos, e as coisas que nos
circundam.” (NUNES, 1999, p.31). Para esta norma estética da verdade, Rou-
sseau utilizou-se, além da tematica dos sentimentos, do principal recurso nor-
teador de sua filosofia: a natureza, que, para ele, é a origem de toda a verdade.

Rousseau quer por de lado o estatuto da natureza, da regra classica,
pois, provocaria sempre uma imita¢do vil e enganadora. A evocagdo
a natureza, realizada pelo genebrino, enquanto idilio, tem outro pro-
posito, o de estabelecer uma postura critica com relagdo a civilizagdo
(mostrar o qudo desnaturado é o homem europeu). E um contra-mo-
delo, pois, é contra a ideia de ‘Bela Natureza’, mas, a favor de uma
natureza, enquanto referénciae posicionamento, pois, s existe na
imaginagao. (FACANHA, 2010, p. 104).

Este seria, entdo, o principio essencial para a estética do século XVIII:
um acordo entre Natureza e Arte, mas, sequndo Facanha (2010, p. 105), a
Natureza, de que a Arte se ocupou em criar, ndo seria aquela de uma realida-
de que "[...] transcende a natural, mas [de] uma imagina¢do produtiva dos
aspectos que manifestam as intimas apuragoes de uma totalidade racional,
equitativa, conduzida por regras constantes que a razao conhece.”

Foi por vias da énfase a subjetividade através de ‘“inclina-
¢des e dos sentimentos” do homem, que Rousseau promoveu uma quebra
na estética classica. Assim, a Arte passou a ser o meio pelo qual a subjetividade
satisfez, “[...] sobretudo, a ‘ordem do coragao’, para tornar-se o reflexo da vida
interior do individuo”. (NUNES, 2006, p.45). A Arte ndo reproduziria o verda-
deiro, mas algo “semelhante a verdade”, o que caracterizou o fenébmeno da ve-
rossimilhanga no século das Luzes. Para tanto, ndo houve transi¢ao da razdo a
imaginagao, mas um “estar presente” sem ser despercebida, de modo que "[...]

161



a atividade racional do periodo [tornou-se] quase idéntica a atividade imagina-
tiva”. (SYLPHER, 1980, p.27). Deste modo, de acordo com a reflexdo de Jean
Starobinski: “A imaginacdo exerceu o seu papel, masao lado dos outros senti-
dos interiores. Ela ndo era considerada a arquiteta da obra, mas a decoradora,
devendo se ater a essa func¢do.” (STAROBINSKI, 1970, p.184). Por meio da in-
tensidade com que se passou a expressar os sentimentos, a linguagem escrita
dos romances foi o canal pelo qual se tornou possivel externar a imaginagao,
o que era dificil, outrora, somente com a linguagem falada. Rousseau, assim,
cedeu “[...] apenas a sua imaginag¢ao, provando a sua fecundidade romanesca
a custa de sua conversao a linguagem dos romances” (FACANHA, 2010,p.289).

No mais, seu romance, além de ser epistolar, também é um romance
filoséfico, o que permitiu a sensacdo de proximidade com a realidade, possi-
bilitando que a verossimilhanca se firmasse, diferenciando sua obra de ou-
tras ficgoes.

Outros romancistas famosos do periodo, como Richardson e Ster-
ne, apresentavam em suas obras uma “paixao pela fidelidade do real”, pois,
tal qual Rousseau, beberam da fonte de Daniel Defoe, escritor de Robinson
Crusoé que, segundo lan Watt (1997), classifica-se enquanto “criador do ro-
mance inglés”, ao elaborar relatos dinamicos do plausivel e do real. Embo-
ra influenciado por Defoe, Rousseau seque uma linha diferente da trilhada
pelos outros romancistas ao optar por um enredo sem “aventuras mara-
vilhosas”, pois, em seu romance, é a “[...Jsimplicidade do assunto [que] se
reune a beleza da obra, os romances de Richardson, superiores em tantas
outras coisas, nao poderiam, neste periodo, entrarem paralelo com o meu
[...]" (ROUSSEAU, 1948, p. 496). Ademais, no Prefacio de A Nova Heloisa, o
proprio Rousseau afirma ser sua obra isenta de mas ag¢oes, visto osaconte-
cimentos serem simples e naturais, sem homens maus que se fagam temer
pelos bons, uma historia desprovida de lances teatrais e onde tudo é previs-
to. No prefacio dialogado, o leitor depara-se com a seguinte provocagao:
“Vale a pena registrar o que cada um pode ver todos os dias em sua casa
ou na de seu vizinho?” (ROUSSEAU, 1994, p.27), e assim, o autor indica que
qualquer pessoa simples pode se identificar com seus personagens.

Na obra Os Devaneios de um caminhante solitdrio, que é uma espécie
de extensdo de As Confissées, Rousseau indica que a ficgdo seria uma mentira
que nao causa danos: “Mentir em vantagem propria é impostura, mentir em
vantagem alheia é fraude, mentir para prejudicar é calUnia; é a pior espécie
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de mentira. Mentir sem proveito nem prejuizo para si nem para outrem, ndo
€ mentira, é ficcdo”. (ROUSSEAU, 1995, p.59). Assim, a ficgao foi estabele-
cida em A Nova Heloisa, porém enquanto “uma ficcdo que se esboca para
desaparecer imediatamente, deixando em seu lugar, apenas a clareza das
coisas reais”. (PRADO JR, 2008, p.262). E destaforma que a verossimilhanca
na prosa romanesca permite que o leitor fantasie, que se identifique com
um personagem,pois o romance “volta o leitor para o real, para sua existén-
cia concreta, e lhe permite imaginar a prépria vida. Virada a Ultima pagina do
romance, comeca o verdadeiro trabalho da imaginacao”. (PRADO JR, 2008,
p.262), fendmeno que pode ocorrer, inclusive, durante a leitura.

Morte e Virtude em A Nova Heloisa

Como destacado anteriormente, no século XVIIl, o romance era visto
com desprezo pelo meio intelectual que se destacava no Século das Luzes.
Considerado um género menor, incapaz de alcangar a onipoténcia da razao,
pois atuava no campo da imaginacdo, esses escritos foram ganhando espaco
aos poucos, e uma das estratégias dos autores era a abordagem da virtude
Como recurso estético para que, assim, conquistassem um dado publico leitor.
Na obra "Perversdo da Retdrica, Retdrica da Perversdo” (1997), Raquel Prado
afirma que o romance dificilmente se encaixava nos esquemas fornecidos pe-
los géneros retoricos e este era o motivo de tao pouco prestigio, o que levou
os autores a enveredar pelas fronteiras da virtude a fim de aproximar seus tex-
tos da verossimilhanca tdo exigida pelo periodo classicista. "No século XVIII,
um procedimento considerado habil na instrugdo moral do publico é a escolha
de temas e personagens virtuosos.” (PRADO, 1997, p.29, grifo nosso)

No romance "Jdlia ou a Nova Heloisa”, Jean-Jaques Rousseau destaca
a virtude, e em todas as vezes que tal assunto é abordado, acaba por enfati-
zar o carater inigualavel de Julia d’Etange, personagem principal da trama,
que traz a histdria de amor entre a bela jovem e o seu preceptor, o humilde
e solitario, Saint-Preux.

Antes de publicar seu livro, Rousseau também era um dos filésofos
que julgavam o género afeminado e de leitura viciosa, ajudando a aumentar
mais a ma fama dos romances como destaca Silva e Facanha (2014, p.2):

Foi um grande embaraco para Jean-Jacques a produ¢do de um romance
entre suas obras, pelos principios que atacava, pelo tom romanesco que
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considerava esses “livros afeminados”, sendo o principal vicio da litera-
tura, pois, os autores tinham por objetivo agradar apenas as mulheres.
Logo, seria o romance, o principal género impregnado dessa disposi¢o.

O genebrino, que até entdo era tido como inimigo dos romances
também pelos mesmos motivos que classificavam o género como “menor”,
acaba por ser acusado de contradicao e assume seu feito, o de se tornar um
romancista surpreendendo a todos.

O que mais me embaragava era a vergonha de me desmentir assim
tdo clara e abertamente. Depois dos severos principios que acabara
de estabelecer com tanto alarido, depois das austeras maximas que
tdo energicamente eu tinha pregado, depois de tantas invectivas mor-
dazes contra os livros afeminados que respiravam amor e languidez,
poder-se-iaimaginar coisa mais inesperada, mais chocante do que ver
inscrever-me, com minha propria mao, entre os autores desse livro
que tdo duramente eu tinha censurado? (ROUSSEAU,1948, p.394)

Em sua autobiografia, As Confissdes, Rousseau vai respondendo a
questdo da citacao acima. A Nova Heloisa resulta num romance epistolar
onde o autor transforma seus personagens em porta-vozes de suas reflexdes
filosoficas de um modo intrigante desde o titulo. A Nova Heloisa remete-nos
ao romance Heloisa e Abelardo, publicado no século XlIl. Contudo, a trama
de Rousseau ganha rumos diferentes, razdo pela qual a protagonista Julia
ser considerada A Nova Heloisa. Em segredo, o casal, protagonista da nar-
rativa, entrega-se aos sentimentos e as emoc¢oes, mas as desventuras dessa
historia de amor comegam com a rejei¢do do pai de Julia, o Bardo d’Etange.
Os amantes chegaram a ter a chance de fugir e viverem juntos através da
ajuda oferecida pelo amigo inglés, Milorde Eduardo, mas, por temer pelo
sofrimento de seus pais e sem nenhuma perspectiva de um futuro ao lado
de seu amado, a mocga opta por aceitar para si os planos feitos pelo Bardo
d’Etange. Essa atitude é uma de outras atitudes de Julia que sdo totalmente
contrarias as da Heloisa do romance Heloisa e Abelardo.

A Nova Heloisa de Rousseau se vé diante da morte pela primeira vez
na parte trés do romance em que os personagens se veem pela primeira vez
diante dos tristes efeitos causados pela morte da mae da protagonista Julia,
que falece pouco tempo depois de encontrar as cartas que o casal trocava
entre si e descobre, por fim, o nivel de envolvimento que a filha tinha com o
seu, até entdo, professor.
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Tudo esta perdido! Tudo foi descoberto! Ndo encontro mais tuas car-
tas no lugar onde as escondera... Somente minha mae pode té-las
surpreendido...Ah, meu Deus! Minha mde manda-me chamar. Para
onde fugir? Como sustentar seu olhar?...a vergonha, a humilhagao,
as pungentes censuras ...mereci tudo, suportarei tudo. Mas a dor, as
lagrimas de uma mae desolada...Oh! meu coragao, que aflicdo! (ROU-
SSEAU, p.272)

A senhora d’Etange adoece apds saber do romance da filha, que en-
tdo passa a se dedicar integralmente a recuperacdo da mae. O que abate
Julia ja ndo é a impossibilidade de escolher livremente a quem amar ou as
censuras de seus pais ou o julgamento de uma sociedade hipdcrita, mas,
exclusivamente, a decep¢do que causou aquela cujo ventre a gerou. Julia
renega a posi¢ao de vitima do dominio paterno. Ela também nao transfe-
re a culpa para o seu amado, mas condena a si propria pelo sofrimento da
mae que, por sua vez, nao se perdoa ao lembrar que ela mesma, a fim de
agradar e surpreender ao marido, escolhera o preceptor para cuidar dos
ensinamentos da filha. [...] seu mais cruel sofrimento é o de ter podido esti-
mar por demais sua filha e sua dor é para Julia um castigo cem vezes pior do
que suas censuras. (Rousseau, p.274)

A mae de Julia, que ja tinha uma saude fragil, falece depois de tanta
agonia e desgosto. Julia, entdo, responsabiliza-se por tdo grande perda, e
considera a si mesma morta para a felicidade.

Ela ndo mais existe. Meus olhos viram fechar-se os seus. Meus olhos
viram fecharem-se os seus para sempre, minha boca recebeu seu Ulti-
mo suspiro, meu nome foi a Unica palavra que ela pronunciou, seu Ulti-
mo olhar foi dirigido a mim. N&o, ndo era a vida que ela parecia aban-
donar, eu muito pouco soubera torna-la cara. Era somente de mim
que se arrancava...nada mais sinto a ndo ser tua perda, nada mais vejo
a ndo ser tua vergonha, minha vida nada mais é sendo sofrimento e
dor. Minha mae, minha terna mae, ai de mim, estou mais morta que
tu! (ROUSSEAU, 1994, p. 280).

A morte é a mais dificil de todas as experiéncias humanas e tem sido
o tema cuja abordagem vem serpenteando os enredos da literatura ao lon-
go dos tempos. Assim, a ficcdo pega emprestado da realidade o temor que
acompanha o homem desde que ele se entende como ser vivo e o coloca em
questdo através da verossimilhanca.

Apos aquela que seria uma das grandes perdas de sua vida, a morte
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da senhora d’Etange, Julia julga-se merecedora de qualquer castigo, e se vé
obrigada a casar-se com o Senhor de Wolmar, grande amigo de seu pai. Resig-
nada a ser sempre fiel aquele que se torna o pai de seus dois filhos, ela apren-
de a amar, ndo com a mesma paixao que sentira por Saint-Preux, com quem
mantém uma amizade, mas com admiracdo aquele que mesmo conhecendo
a historia dela, sem censuras, permite que ela reescreva uma nova historia.

Talvez, numa tentativa de destacar inesperavelmente um persona-
gem diante do outro, Rousseau coloca a descri¢do do sofrimento de forma
mais intensa na reacdo de Saint-Preux diante da separacao do casal diante
do casamento de Julia. Ele cogita cometer o suicidio:

Nossa vida nada é aos olhos de Deus, ela nada é aos olhos da razao,
ela nada deve ser aos nossos e, quando abandonamos nosso corpo,
ndo fazemos mais do que retirar uma vestimenta incomoda. (ROUS-

SEAU, 1994, p-333)

Ele ndo comete tal ato, mas o leva em consideragdo, ao contrario de
Julia que, embora chegue a desejar a morte, em nenhum momento pensa
em tirar a propria vida, em vez disso, ela a aceita como uma espécie de pu-
nicdo por seus erros.

Mas nenhum outro momento do livro destacou mais a leveza da
alma de Julia ou a bondade e paz em seu coragao do que o0 momento em
que ela mesma prepara-se para morrer. Julia adoece apds salvar seu filho
Marcelino de um afogamento, e as formas particulares com que as coisas
se passam apos o incidente é que destacam as caracteristicas exclusivas da
Senhora de Wolmar:

Outras méaes podem langar-se apos seus filhos: o acidente, a febre,
a morte pertencem a natureza, é a sorte comum dos mortais, mas o
emprego seus Ultimos momentos, suas palavras, seus sentimentos,
sua alma, tudo isso so pertence a Julia (ROUSSEAU, 1994, p. 604)

Jean Starobinsky destaca que é na propria morte da personagem JuU-
lia que estd o louvor mais claro do romance rousseauniano a virtude:

Julie, é verdade, ndo morre de uma morte de amor, mas por ter cum-
prido seu dever de mde: Rousseau transp0s para o plano da virtude
um ato que, segundo o mito do amor-paixdo, deveria ter sido moti-
vado pela vontade de destrui¢do inerente a propria paixao, deveria
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ter sido motivado pela vontade de destruicdo inerente & propria pai-
xdo..." (STAROBINSKY, 1991, p 123)

E um amor puro e livre de interesses que arrebata JUlia para longe
daqueles que a idolatram: sua prima, seu esposo, seu amigo, seus filhos, os
empregados da casa, todos que idolatravam sua boa alma, relnem-se para velar
seu corpo e lamentar sua perda, o que nos retoma ao prefacio da Nova Heloisa:

[...] em uma sociedade muito intima, os estilos se aproximam assim
como o carater, e que os amigos, confundindo suas almas, confun-
dem também suas maneiras de pensar de sentir e de dizer. Essa Julie,
tal como é, deve ser uma criatura encantadora, tudo o que dela se
aproxima deve assemelhar-se; tudo deve tornar-se Julie ao seu redor.
(ROUSSEAU, 1994)

Rousseau também foi influenciado pelo estilo literario de sua época,
a saber, o Pré-Romantismo, que traz em destaque a representagdo da tema-
tica da morte como reitera Marshal Brown: “A morte, por exemplo, ndo é ani-
quilagdo da vida, mas seu estado culminante... Imortalidade ndo é o oposto a
vida, nem mesmo sua simples perpetuacdo...” (BROWN, 1994, p. 37)

A representacao do véu, mais que um simbolo estético para cobrir
o rosto desfalecido da personagem, marca a divisa entre a vida e a morte,
0 que era e 0 que passa a ser. Ele reservara, na memoria dos que ficaram, a
imagem imaculada do objeto de sua adoragao:

Vi-a voltar um momento depois trazendo um véu de ouro bordado de
pérolas que lhe havieis trazido das indias. Depois, aproximando-se da
cama, beijou o véu, com ele cobriu chorando, a face de sua amiga e
exclamou com voz estridente: ‘maldita seja a indigna mao que algum
dia levantar este véu! Maldito seja o olhar impio que tiver visto este
rosto desfigurado!” (ROUSSEAU, 1994, p.631)

A virtude no romance rousseauniano ndo é apenas um recurso estéti-
co para aceite e fuga da critica de seu tempo, trata-se de uma abordagem es-
tética e instrutiva para a sociedade do século XVIII, pois embora Julia d’Etange
ndo tenha a pureza naturalista cobrada por essa mesma sociedade hipdcrita,
ela opta pela virtude que a acompanha até seu leito de morte. A morte da
personagem entdo seria o Unico desfeche possivel para o enredo romanesco
rousseauniano. Ele indica, entdo, que sua personagem serve de modelo e que
qualquer um que deseje espiar 0s seus proprios erros pode segui-lo.
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CONCLUSAO

A escrita de um romance por um fildsofo que era conhecido como o
“inimigo dos romances” foi um fato polémico para a sociedade francesa do sé-
culo XVIIl. Além disso, Rousseau elevou a sua Nova Heloisa a um novo patamar
ao trilhar um caminho diferente do utilizado no periodo para um enredo ro-
mancesco. Ele exaltou a simplicidade e uma vida rodeada apenas por conforto
e pelos mais puros sentimentos como o amor e a amizade. O romance epistolar
de Rousseau pintou um quadro diferente das demais narrativas, porque falou
uma linguagem diferente, a linguagem dos sentimentos, em que a verdadei-
ra virtude é louvada. A virtude é também identificada no desfecho do enredo
como o elo que vincula a tematica da morte a esséncia da personagem Julia.

Deste modo, aliando imaginagdo e verossimilhanga num misto de
invocagdo estética com o principio moral da comunicac¢ao das almas, relacio-
nando a unidade do livro ao seu préprio eu e ndo mais apenas a figura central,
que é a personagem Julia, Rousseau refaz o modo de escrever romances filo-
soficos trazendo a baila uma heroina para traduzir o seu proprio alter ego com
um modo particular de idealizar tanto a vida como também a morte.
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A NEGACAO DO TEATRO
CLASSICISTA COMO
EXACERBACAO DA
SOCIABILIDADE, POR
UM TEATRO CiVICO
E VIRTUOSO*

Elber Alves Ferreira

INTRODUCAO

No Século das Luzes? quando a defesa da razdo e do espirito critico
amparam ideias otimistas em relacdo ao futuro e ao progresso da huma-
nidade, a postura assumida por Jean-Jacques Rousseau, em relagdo ao uso
do teatro de classe francés sobre os assuntos de natureza politico-moral, é
“positivamente pela negativa”. Inquietamente motivado com a publicacdo
do artigo Genebra, do enciclopedista Jean Le Rond d’Alembert, cujo os escri-
tos sustentavam acerca dos efeitos positivos dos espetaculos teatrais —uma
vez aceitos e regrados sob leis rigorosas —, tanto para os costumes e aper-
feicoamento dos gostos dos cidaddos, quanto a economia da Republica, é
que Rousseau, pensador nascido em Genebra, redigira a Carta a D’Alembert
sobre os Espetaculos, em 1758. Na referida Carta, quando analisa sobre a fun-
¢do social e politica dos espetaculos teatrais, o critico entende que o teatro
moderno — tanto com as comédias quanto com as tragédias? —, querendo

P N N N N N N
1 - Capitulo extraido da Pesquisa da Iniciacdo Cientifica, intitulada “IMITACAO TEATRAL E FILSOFIA: sobre a funcdo
pedagdgica do teatro e sua influéncia na formagao dos cidaddos a luz de Jean-Jacques Rousseau”, sob a orientagao do
Professor Dr. Luciano da Silva Faganha, Lider do GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq.

2 - Sendo, também, conhecido como: Esclarecimento; llustragdo; ou, lluminismo. O Século das Luzes, constituido ndo
apenas nos eruditos circulos da burguesia esclarecida, mas também por uma parcela de artesdos e comerciantes, de-
senvolveu-se, em particular, na Franga, Alemanha e Inglaterra, durante o século XVIIl. Ndo sé enquanto doutrina filoso-
fica, mas, também, de dimensdes artisticas, politicas e literarias, o movimento designa, em suas tendéncias iluministas,
toda uma doutrina que se tornou responsavel por demonstrar a dignidade do espirito humano e, dentre muitas coisas,
conceder as reflexdes temas como o da Liberdade individual e dos Direitos dos homens em sociedade.

3 - E negando a utilidade pUblica dos espetaculos cémicos e tragicos, para com as verdadeiras relacdes, que Rousseau
justifica na Carta: “[...] pois, em geral, o poeta s6 pode degradar essas relagdes, para fazé-las concordar com o gosto o
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agradar e ser Util, age conforme os gostos das na¢des e, uma vez que ten-
ta acompanhar os interesses do publico, acaba tornando-se ndo mais que
um “quadro das paixdes” humanas nascidas em sociedade. Antes de tudo, é
valido salientar que as sublimes afirmacdes que Rousseau tece sobre as pai-
xdes, no Livro IV de Emilio, ou, Da Educagdo, desconsideram qualquer sen-
timento que pretendesse impedir o nascimento das paixdes ou, de modo
parecido, dizima-las+. Embora o autor demarque as benevoléncias das “pai-
x0es nascentes” e “inatas” (a saber, do amor de si e da piedade natural), o
critico atenta aos danos avindos das modificagbes que, enquanto tipos de
paixoes “posteriores”, em certo sentido, sdo relativos as sociedades, e inci-
tadas nos moldes das necessidades e das opinides, ou, melhor restringindo,
modificacoes que sdo frutos do aprimoramento das a¢des dos homens sobre
a natureza. E a luz de tais modificacdes que, consequentemente, para o pen-
sador, o homem “vé-se fora da natureza” e “pde-se em contradi¢do consigo
mesmo” (ROUSSEAU, 2014, p.288).

Na ocasido, para Rousseau, os efeitos dos espetaculos teatrais, de-
pendendo inteiramente das opinides do publico e, portanto, ndo podendo
lhes ditar leis, seriam apenas os de “embelezar” os costumes, ao invés de os
“modificar”. Nao ha duvidas, com certeza, de que um personagem, cuja fi-
nalidade é a de acompanhar os sentimentos do publico, quando aparecesse
nos palcos ausente de tais “paixdes”, seria logo tido como chato e desinte-
ressante a plateia; neste contexto, a razdo, o “Unico instrumento capaz de
purgar as paixdes”, ndo teria valor algum.

E com a maxima moral de que 0 *homem nasceu bom e a sociedade o
corrompeu” que Rousseau justifica que a “fonte do interesse”, que liga as coi-
sas honestas e instiga a repulsa aos vicios, encontra-se naturalmente nos ho-
mens, e ndo no teatro. Nesse sentido, a arte, para o critico, ndo produziria tais
interesses, ja que sao naturais, mas sim dever-se-ia valer destes. A natureza,
por sua vez, embora ndo possa ser definitivamente apreendida, é tida enquan-
to o paradigma natural apto a medir os graus de aproximagao ou afastamento
assumido pelas formas de expressoes da vida humana. A cena ilusoria do tea-
tro de classe francés, por certo, remeteria ao elevado grau de afastamento,
ja que, na classificacdo drastica de palco e de plateia, o homem logo estaria

do povo. No cémico ele as diminui e as coloca abaixo do homem; no trdgico, ele as estica para torna-los heroicos, e os
coloca acima da humanidade” (2015, p.55).

4 - Em resposta as objecdes de seus contemporaneos, Rousseau retoma ao estado primitivo das coisas considerando
benevolentes as paixdes naturais. E, para isso, justifica no livro IV do Emilio, ou, Da Educagdo: “Ora, eu acharia aquele
que quisesse impedir que as paixdes nascessem quase tdo louco quanto quem quisesse destrui-las, e aqueles que acre-
ditam que tenha sido esse o meu plano até aqui com certeza entendera-me muito mal” (2014, p.287).
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afastado de seu proprio espetaculo. Desse modo, para o critico, os “costumes
universais”, que sao regulados pela natureza, e nascidos dos mais sinceros e
puros sentimentos do homem em sua soliddo, encontram na sociedade, que
é regulada pelas leis e pelas opinides dos homens, as reais causas de seus en-
fraquecimentos. E discutindo, entdo, o etnocentrismo das Luzes, que Rous-
seau reconhece o quanto que o culto homem de inteligéncia esta cada vez
mais preso em opinides alheias e, ocultando aquilo que lhe ha de mais intimo
e puro, mascara-se conforme a moda social e as necessidades de sua época.

Nesse contexto, a representagao teatral, no momento em que é
tomada pelo impeto da agradabilidade moderna, ndo faria mais do que se
afastar dos homens; com regras e maximas morais préprias, bem como as
suas proprias linguagens e roupas, os espetaculos teatrais acabariam por
desprezar a verossimilhang¢a e a natureza. No entendimento de Rousseau, os
sentimentos de compaixao e piedade incitados nos espetaculos sao apenas
passageiros e pueris, além disso, propiciam aos espectadores um falso con-
tentamento consigo ao se sentirem desobrigados de praticar a virtude no
seu cotidiano, uma vez que eles ndo estdo em cena e ndo estdo sendo ato-
res/espectadores. E recusando, assim, a utilidade pUblica do teatro de classe
parisiense como bom em si mesmo, e na persisténcia da tradi¢ao cultural
das cidades, que Rousseau aprovara as “festas civicas” espartanas como es-
petaculo propicio as Republicas. Ao insistir na particularidade prépria da tra-
dicdo cultural de Genebra, o critico genebrino admitira que os espetaculos
publicos, feitos a céu aberto, sdo adequados na medida em que oportuni-
zam aos espectadores que se tornem autores de seus proprios espetaculos,
fazendo com que cada um se veja no outro e tornem-se mais unidos.

Por conseguinte, afim de justificar a importancia da presente pes-
quisa bibliografica, recurso oportuno a investigacdo filosofica, cabe relem-
brar que a teoria da negacgdo do teatro classicista francés como exacerbagao
da sociabilidade, na Europa do XVIII, consente parte fundamental da filo-
sofia esbogada por Jean-Jacques Rousseau. Por meio do qual, nos é possi-
vel questionar: Como é que as luzes corrompem o género humano? Em que
medida o teatro de classe parisiense torna-se palco as propagandas llumi-
nistas? Como se da degeneracdo costumes a partir da imitagao teatral? Se
podemos considerar o teatro de classe parisiense civico e virtuoso? Sera que
ha alguma utilidade nos espetaculos teatrais? Quais os danos do teatro de
classe francés pedagogico? Como ocorre aceitagao da festa civica, enquanto
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identificagdo do cidadao e sua relagdo com o amor a patria pela virtude de
um povo?

Considera-se, consequentemente, que refletir as conjecturas do cri-
tico genebrino, é, também, atentar-se a um modelo de educagdo moderna
e positivista que acaba impossibilitando que algumas coisas da origem do
homem aparecam como realmente sdo, ao passo em que lhes pré-deter-
minam formas de ser e de pensar, ou melhor, de aparecer e de refletir no
meio social, muito antes de estarem de fato preparados para tal. A postura
“positivamente negativa” e, portanto, a revolta de Rousseau contra as Le-
tras, nesse sentido, ndo ocorre de modo metafisico-moral, ou seja, em um
sentido absoluto das letras, da ciéncia, da filosofia, do teatro, das belas-artes,
em si mesmas. Mas, sim, tal postura remete, sendo, as criticas tecidas para
a funcdo ideoldgica, desempenhada pela llustragao, nas dimensdes ético-
-estéticas e politicas, no seu presente histérico. E neste contexto que resi-
de, também, as criticas de Rousseau a nocao de imaginagdo lluminista; esta,
intencionada somente para os “espiritos superiores”, quando acalorada nas
entrelinhas de uma educagdo precoce dos homens polidos, pretende pre-
sungosamente determinar de antemao, por pensamento, as poténcias para
ser muito antes dos homens estarem, de fato, preparados para senti-las. Em
sintese, critica-se que no lluminismo a imaginagdo antecede os sentidos dos
homens, tornando-os enfraquecidos, quando sdo os sentidos que devem
preceder a imaginagdo.

Para o desenvolvimento do presente estudo, tratando-se de uma
investigacdo proeminentemente tedrica, e partindo de recortes bibliogra-
ficos, realizam-se interpretacdes, discussdes e analises argumentativas filo-
soficas de alguns textos do fildsofo Rousseau, em dialogo com seus contem-
poraneos, acerca do tema da funcdo do teatro de classe francés, no Século
das Luzes. Para tal, partiu-se, portanto, de analises hermenéutico-filosofi-
cas principalmente das obras: o Discurso sobre as ciéncias e as artes (1750),
o Prefacio de Narciso Ou O Amante de si mesmo (comédia escrita em 1733 e
levada a cena em 1752), o Discurso sobre a Origem e os Fundamentos da De-
sigualdade Entre os Homens (1754), a Carta a D’Alembert sobre os espetdculos
(1758), e 0 Emilio, ou, Da Educagdo (1762) do fildsofo genebrino Jean-Jacques
Rousseau. Além, também, da leitura dos verbetes Genebra, O Gosto e Ima-
ginagdof/lmagina, respectivamente, dos enciclopedistas D’Alembert, Mon-
tesquieu e Voltaire; bem como os ensaios O discurso do século e a critica de
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Rousseau e Géneses e estrutura dos espetdculos: A critica moral do teatro, de
Bento Prado Jr,, situados na obra A Retdrica de Rousseau.

EDUCACAO NEGATIVA E A CRITICA A IDEOLOGIA MODERNA

Em 1755, o pensador nascido em Genebra, Jean-Jacques Rousseau,
causou notdria inquietagdo entre os intelectuais do Século das Luzes com
a publicagdo de sua primeira obra, cujo os propdsitos foram as afirmagdes
de que as ciéncias e as artes ndo contribuiam para o aprimoramento dos
costumes. O Discurso sobre a ciéncia e as artes, ou Primeiro Discurso, fora um
ensaio publicado como resposta a pergunta proposta pela célebre Acade-
mia de Dijon, sobre se “teria o reestabelecimento das ciéncias e das artes
contribuido para depurar ou para corromper os costumes? ”. A resposta ne-
gativa dada por Rousseau para uma das mais eruditas companhias da Euro-
pa, foi condenando que, diferente das opinides de seus adversarios, quanto
maior fosse o grau de civilizagdo de uma cidade, maior seria o seu grau de
corrupgdo; uma postura que, evidentemente, resultou em inUmeras criticas
e discordancias. Naquele momento, certamente, bastante foram as contes-
tagdes contra os escritos do critico das Letras e, até mesmo, questionando
sobre o valor da entidade como Academia intelectual e erudita. As afron-
tosas acusagoes eram de que os escritos de Rousseau eram “incoerentes”
e “inconsequentes”, e justificavam-se da sequinte questdo: de que, como
explicar que um critico das ciéncias e das artes, usa da propria ciéncia e da
propria arte para critica-las? Nao seria um gesto paradoxal e incoerente?

Ser o “homem dos paradoxos”, entendendo aqui enquanto um ho-
mem critico de seu tempo, supde, por conseguinte, uma condi¢do neces-
saria em um século de “homens dos preconceitos”, onde as opinides e
aparéncias figuram um papel fundamental no jogo de poder. Em o Prefdcio
de Narciso Ou O Amante de si mesmo, comédia escrita em 1733 e levada a cena
em 1752, como uma espécie de revisdo do Primeiro Discurso, e em respostas
a0s seus contemporaneos, o genebrino, mais uma vez, retoma o seu caminho
“positivamente pela negativa”, resguardado em suas criticas as ideologias de
sua época, e esclarece em sua analise a distincao fundamental entre a cién-
cia “encontrada de modo abstrato”, em contraste a ciéncia “louca feita pe-
los homens” modernos. E é partindo desse quadro de referéncia que se torna
claro que as criticas de Rousseau as Letras ndo ocorrem de modo metafisico-
-moral, isto é, ndo se d4 em um sentido absoluto das letras, das paixées, da
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imaginagdo, da histdria, da ciéncia, da filosofia, do teatro, das belas-artes, em
si mesmas. Mas, sim, remete a uma critica voltada para a funcdo ideoldgica,
desempenhada pela pretensdo lluminista, nos campos das experiéncias ético-
-estéticas e politicas, em seu presente historico.

Em resposta as acusagdes de seus contemporaneos, Rousseau acon-
selha:

Aconselho, portanto, aqueles que estdo tdo empenhados em buscar
criticas para me dirigir que procurem estudar melhor meus principios
e observar minha conduta antes de me acusar de contradicdo e in-
consequéncia [...]. Enquanto aguardo, escreverei livros, farei versos
e musica se para tanto te ver o talento, o tempo, a for¢a e a vontade;
continuarei a dizer muito francamente todo mal que penso das letras
e daqueles que as cultivam, e acreditarei ndo valer menos por isso. E
verdade que algum dia sé podera dizer: esse inimigo tdo declarado
das ciéncias e das artes fez, no entanto, e publicou, pecas de teatro;
e esse discurso sera, admito, uma satira muito amarga, ndo de mim,
mais de meu século (1973, p-435-6).

De todo modo, as criticas tecidas por Jean-Jacques Rousseau, dire-
cionadas aos valores que moldam a modernidade, pretendem demonstrar o
quanto que a filosofia de seu tempo afrouxa os sinceros e puros liames da
sociabilidade. As criticas do autor atentam que sdo das comparagoes, dos
preconceitos, e das opinides, que, no berco de tantas paixdes diversas e de
pomposas necessidades, nascidas em sociedade, emerge a desnaturaliza-
¢do e a corrupgao humana. Mas, também, reconhece o autor, que, por ou-
tro lado, os produtos do Século das Luzes, uma vez tidos como objetos de
comeércio, reforcam os liames da sociedade, desde que advindos dos inte-
resses pessoais. Este pensamento fundamenta, por certo, sobre uma outra
caracteristica de seu tempo, onde o homem, sempre se comparando com
0s outros, da mais ateng¢do a si mesmo: estamos falando do sentimento de
amor-prdprio, relativo as sociedades e “que tem sua fonte em comparagdes”
(ROUSSEAU, 2017, p.142), onde o homem, preferindo-se aos outros, exige
que os outros, reciprocamente, também, o prefiram. Rousseau entende,
com isso, que o gosto pelas Letras, nascendo da ociosidade e do impeto de
distinguir-se dos outros homens, simbolizaria sempre um inicio de degene-
ragdo da humanidade. Dessa maneira, compreende-se que as criticas do au-
tor ndo sao as ciéncias e as artes em si mesmas. Mas, sim, ao seu mau Uso
feito pelos civilizados intelectuais das Letras.
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Reconhecendo tal postura rousseauista enquanto uma critica de
cunho politico sobre o seu tempo presente, escreve Bento Prado Junior:

A critica da ideologia nas ciéncias e nas artes ndo deve ser confun-
dida com a proscri¢gdo metafisico-moral da ciéncia e da arte. Nao
é, com efeito, das ciéncias das artes no absoluto, em sua profunda
identidade numénica, que Rousseau fala, mas de seu funcionamento
intra-histdrico, aqui e agora, no circuito da intersubjetividade, de seu
desempenho como figura no jogo do Poder (2018, p.318).

Decerto que a Carta a D’Alembert sobre os Espetdculos (1758), quan-
do delimita sobre a funcdo pedagdgica do teatro, acaba demarcando um
rompimento entre Rousseau com a tradi¢ao filosofica e cultural de seu tem-
po. Entretanto, vale enfatizar que nao se deve interpretar tal ruptura, em
toda sua complexidade, apenas como uma negagao global, isto é, enquanto
uma recusa do teatro em si mesmo.

Uma critica politica e a relacao palco-plateia no teatro de classe
francés

A critica politica objetada por Jean-Jacques Rousseau as convic¢oes
do seu tempo, &, também, uma critica que se amplia as dimensoes do teatro
de classe francés, onde os palcos tornaram-se ideais para as propagandas
lluministas. A sua maneira, o teatro no Século das Luzes deixou de ser o
lugar onde todos da cidade juntavam-se para que segquramente pudessem
refletir o préprio destino apresentado sobre a cena — como nos gregos an-
tigos —, para tornarem-se locais de luxo, com “espectadores melindrosos”,
e para poucos. Ndo ha duvidas de que o poder de sonegagao do discurso,
ocultando as diferencas, atravesse os espetdculos teatrais iluministas, cujo
sua habilidade em disfarcar a divergéncia social, facilmente, determinaria os
lugares dos melhores génios e espiritos para constituir uma alta cultura.

Essencialmente, é do elo entre a natureza e a moral, quando assegu-
rado pela bondade natural do homem, que Rousseau compreende a poesia
enquanto capaz de revelar as verdades acobertas pelas convencdes e pelos
preconceitos sociais. Ao identificar no teatro antigo a expressao mais “natu-
ral” da poesia, é que o autor aproxima o progresso da civilizagdo moderno a
uma “despotizacdo dos costumes” e, consequentemente, uma “perda ético-
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-estética” (PRADO JR., 2018, p.267). E compreensivel que, em relacdo a uni-
dade da natureza, o paradigma natural apto a medir os graus de aproxima-
¢do ou afastamento assumido pelas formas de expressdes da vida humana,
a cena ilusdria do teatro de classe francés conota um elevado grau de afas-
tamento, pois, na classificagdo drastica entre palco e plateia, o homem logo
encontra-se afastado de seu proprio espetaculo. Isto é, ao invés de ser autor
de seu proprio espetaculo, o homem vivencia apenas encenagdes, como um
mero espectador. Com efeito, quando na relacdo palco-plateia, os liames da
sociabilidade enfraquecem ao depararem-se com operagdes fundamentais,
incorporadas nos espetaculos, para a limitacdo da representacdo e, assim,
oportuno para a dominagdo dos homens.
Sobre tal relacdo, entende Bento Prado Junior:

Os liames que o teatro tece, em Paris, sdo bem estreitos, mas retiram
toda sua coesdo da malha mais universal que dissolvem. [...] Ocultagdo
da diferenca. A operagdo do teatro consiste em limitar a representacdo
e em segurar, por isso mesmo, a dominacdo. Mais uma obra-prima da
politica moderna (2018, p.318).

Nesse sentido, é notdrio o tom politico que perpassa as considera-
¢Oes de Rousseau sobre o teatro moderno. Sem duvidas, a decadéncia de que
atenta o autor supde, sendo, os seguimentos tomados por uma humanidade
que, tolhida no universo da artificialidade e de linguagens depuradas, confi-
guram-se distantes do trabalho e da natureza. Quando refletindo os efeitos
dos espetaculos teatrais em uma cidade, e reconhecendo que os homens,
com isso, trocariam a “realidade pelas aparéncias”, e que “arruinar-se-iam
no momento em que pretendessem brilhar”, o pensador atenta para os la-
zeres do teatro classista francés enquanto danosos a ordem e coesdo da vida
e do trabalho na cidade.

Sobre a atmosfera criada pelos espetaculos teatrais e a relagdo com
o trabalho, uma das fontes dos prazeres do homem, analisa Rousseau:

A condi¢do de homem tem seus prazeres, que derivam de sua nature-
za, e nascem dos trabalhos, dos relacionamentos, das necessidades;
e esses prazeres, tanto mais doces quanto mais sa é a alma de quem
os frui, tornam aquele que deles sabe gozar pouco sensivel a todos os
outros prazeres. [...]. Assim, vemos constantemente que o habito do
trabalho torna a inatividade insuportavel, e uma boa consciéncia aca-
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ba com o gosto pelos prazeres frivolos: mas é o descontentamento
consigo mesmo, € o peso da ociosidade, é o esquecimento dos gostos
simples e naturais que tornam tdo necessaria uma diversdo estranha

(2015, p.44).

GOSTO, IMAGINACAO E EDUCACAO ESTETICA A ILUSTRACAO

Na llustracdo, as afirmacoes tedricas e conceituais sobre a obra de
arte, admitem a nog¢ao de gosto, essencialmente, delineada aos prazeres e
aos homens cultivados. Consentir a existéncia do bom gosto, em contraste
a natureza, e em relagdo as artes, configura as proposi¢des dos estetas do
XVIII, para quem cujo o gosto esta ligado para a produgao no campo da arte,
e corteja com a genialidade. Entende-se que o objeto do gosto se liga, antes,
aos prazeres advindo das sensagdes e das virtudes; logo, aplicado “as coisas
intelecto”. Sendo assim, as fungdes normativas e pedagogicas do gosto re-
metem as determinagdes que unem a estética aos valores éticos.

E, acerca disto, em resposta ao convite de Diderot e D'Alembert,
em seu inacabado verbete sobre o Gosto, a Enciclopédia, Charles de Montes-
quieu afirma:

A definicdo mais geral do gosto, sem considerar se se trata de um
bom gosto ou de um mau gosto, um gosto adequado ou ndo, é que
gosto é aquilo que nos liga a uma coisa por meio do sentimento, o
que ndo impede que ele possa aplicar-se as coisas do intelecto, cujo
conhecimento da tanto prazer a alma que essa € mesmo a Unica felici-
dade que certos fildsofos conseguem compreender (2005, p.17).

Tragar uma relagdo entre o gosto e a funcao pedagdgica do teatro
de classe francés, legitima a investigacao de que, no Século das Luzes, o
referido teatro configuraria um local oportuno a educacdo dos jovens atra-
vés da dimensao ético-estética. Os argumentos dos autores enciclopedis-
tas compreendiam que a virtude era adquirida através da correta educacdo
estética que, quando submetida aos coerentes moldes do teatro classicista
francés, ajudaria no desenvolvimento dos bons costumes e gosto refinado.
A imaginagdo, enquanto uma das faculdades fundamentais a constituicao
da percepcao do ser sensivel, também, desenvolvera um papel fundamental
no teatro de classe francés.
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Sob a otica da Ilustragdo, a faculdade de imaginagdo, quando guiada
para as verdades e as coeréncias da razdo, e atrelada a faculdade de uma me-
moria formada e exercitada, teria o poder de libertar o homem da ignorancia
e do fanatismo. Nesse seguimento, tais faculdades seriam imprescindiveis aos
poetas, os intelectuais das Letras, aqueles que se diferenciam dos oradores por
suas linguagens extraordinarias e depuradas. Os melhores espiritos, na me-
lhor das hipoteses, saberiam trabalhar com o imaginario, sobretudo, no teatro;
seriam aqueles que, agindo sob auxilio de imagens e de reflexdes, tratariam
de despertar nas entrelinhas de seus versos a coeréncia e a ordenagdo. Para,
assim, impedir o falso e o incoerente.

Ao teorizar sobre uma sensata imaginacdo, Voltaire escreve em seu
verbete Imaginacdo/Imaginar:

Em todas as artes, a belaimaginagdo é sempre natural, a falsa é aque-
la que retne objetos incompativeis, a bizarra pinta objetos que ndo
possuem nem analogia, nem alegoria, tampouco verossimilhanca, tal
como os espiritos que lancam a frente de seus combates montanhas
carregadas de arvores, que atiram canh&es para o céu, que constroem
uma via no caos. [...] A imaginacao forte aprofunda os objetos, a fraca
os aflora, a ddcil se apoia em pinturas agradaveis, a ardente amontoa
imagens sobre imagens, a sensata é aquela que, com discernimento,
emprega todos esses diferentes caracteres, mas que muito raramen-
te admite o bizarro e sempre rejeita o falso (2015, p.343).

E advertindo sobre a revogacdo das leis que o proibiam a
execucao de espetaculos teatrais na Republica de Genebra, que Jean Le
Rond d’Alembert sustenta, no verbete Genebra, publicado em 1757, na En-
ciclopédia, sobre a importancia e a utilidade dos espetaculos do teatro de
classe parisiense. Para o autor enciclopedista, uma vez que os espetaculos
teatrais fossem aceitos e regrado sob leis rigorosas, trariam efeitos positi-
vos, ndo so pedagogicamente, mas, também, em relacdo aos lucros da ci-
dade, além de poder auxiliar no combate a libertinagem; garantindo, assim,
diversdo e educacdo através das pegas teatrais.

Em defesa dos espetaculos do teatro de classe francés, D’Alembert
propde em seu verbete:

N&o se toleram comédias em Genebra; ndo que se desaprovem os es-
petaculos em si mesmos; mas teme-se, dizem, o gosto pelos enfeites,
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pela dissipacdo e pela libertinagem que as companhias de comedian-
tes espalham pela juventude. No entanto, ndo seria possivel remediar
esse inconveniente com leis severas e bem executadas sobre a condu-
ta dos comediantes? Com isso, Genebra teria espetaculos e bons cos-
tumes, e gozaria das vantagens de ambos; as representagdes teatrais
educariam o gosto dos cidaddos e lhes dariam uma finura de tato, uma
delicadeza de sentimento muito dificil de adquirir sem esse auxilio; a
literatura lucraria com isso sem que a libertinagem fizesse progresso, e
Genebra reuniria a sabedoria da Maced6nia a polidez de Atenas. Uma
outra consideragdo, digna de uma Republica tao sabia e tdo esclareci-
da, deveria talvez leva-la a permitir os espetaculos (2015, p.180).

De: Rousseau, para: D’Alembert

Atormentado com a publicacdo do artigo Genebra, do matematico e
enciclopedista Jean Le Rond d’Alembert, é que Jean-Jacques Rousseau acu-
sa na Carta a D’Alembert sobre os Espetdculos (1758) o quanto que o teatro
moderno, pretendendo agradar e ser Util, e atuando conforme a maneira de
pensar do seu publico, acabaria tornando-se ndo mais do que uma “pintura
fiel das paixdes” humanas. Neste momento, as criticas do autor sdo para
as “paixdes” relativas as sociedades, ou, melhor, sdo para as modificacoes
que, firmadas nas necessidades das sociedades, partem de “causas estra-
nhas, sem as quais jamais ocorreriam” (ROUSSEAU, 2014, p.288). Em suas
conjecturas, entendo as paixdes naturais enquanto o principal instrumento
da conservacao e da liberdade do homem, Rousseau compreende como
sempre bom, no sentido de sempre em conformidade a harmonia do es-
tado natural, o amor de si. Esta paixao inata, que precede todas as outras,
consente o sentimento primitivo do homem de auto conservacao e, conse-
quentemente, de conservacgao daquilo que o conserva, a espécies. Vinculada
ao amor de si, uma outra virtude universal que é sintomatizada por Rousseau
é a de piedade natural; uma disposicdo que convém a “seres tao fracos e
sujeitos a tantos males como nés somos” (ROUSSEAU, 2017, p.60). Em con-
formidade a ordem da natureza, o sentimento de piedade natural toca no
coracdo do homem sempre que este, quando ja percebe que existem outros

e~~~
5 - No Livro IV de Emilio, ou, Da Educagéo, Rousseau prognostica que “a fonte de nossas paixdes, a origem e o principio
de todas as outras, a Unica que nasce com o homem e nunca o abandona enquanto ele vive é o amor de si; paixdo pri-
mitiva, inata, anterior a todas as outras e de que todas as outras ndo passam, em certo sentido, de modificagdes [...]
estando cada qual encarregado de sua propria conservagdo, o primeiro e mais importante de seus cuidados é e deve
ser zelar por ela continuamente; [...] € preciso, portanto, que nos amemos para Nos CoNservarmos, € preciso que nos
amemos mais do que qualquer outra coisa, e, por consequéncia imediata do mesmo sentimento, amamos o que nos
conserva”. (2014, p.288).
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semelhantes, olha o outro sofrer. Para Rousseau, é pertencente ao coracao
do homem colocar-se mais no lugar de quem sofre, do que de quem é feliz;
a imaginagdo, juntamente essa sensibilidade nascente, atua possibilitando
que o homem, aquele que sabe o que é sofrer, por imaginag¢ao, vivencie so-
frimento do outro e, juntamente com ele, sofra junto.

As hipdteses de Rousseau atentam que as fun¢des dos espetaculos
teatrais, quando resultando inteiramente das opinides do publico, ndo sdo
as de ditar leis e, logo, tais fung¢des seriam apenas as de “embelezar” os cos-
tumes, ao invés de os “modificar”. Justificando que o teatro moderno nao
tem poder sobre a opinido publica, é que o autor admite que os espetacu-
los teatrais apenas acentuariam e renovariam todas as paixdes nascidas em
sociedades, sejam elas boas ou mas; quando objetivo da educacdo moral
deveria de ser o inverso: o de moderar os costumes nascidos das sociedades.

E, entdo, esclarece Rousseau:

O teatro, em geral, ¢ um quadro das paixdes humanas, cujo original
estd em nossos coragdes: mas se o pintor ndo se preocupasse em adu-
lar essas paixdes, os espectadores logo iriam embora e ndo mais que-
reriam ver-se sob uma luz que os levaria a se desprezarem a si mes-
mos. [...]. Assim, o autor ndo faz com isso mais do que acompanhar
o sentimento do publico; e essas paixdes desprezadas sdo sempre
usadas para ressaltar outras, se ndo mais legitimas, pelo menos mais
ao gosto dos espectadores. [...]. A opinido ndo depende do teatro, ja
que, em vez de ditar a lei ao publico, o teatro a recebe dele; e quanto
ao prazer que ali podemos obter, todo o seu efeito consiste em nos
fazer voltar ao espetaculo com maior frequéncia (2015, p.46-47-51).

As articulagdes de Rousseau, quando assente que a finalidade dos
espetaculos teatrais, em seus principios, sob influéncias das paixdes, é a de
interessar o espectador, tratam logo de argumentar acerca da proibicao do
uso moral da cena. Se a intengdo do autor do espetaculo é a de meramente
agradar e satisfazer os prazeres de um publico ja corrompido, logo, percebe-se
que a razdo nao se confere valor algum. As virtudes incutidas nas maximas mo-
rais dos espetaculos, para o critico, reduzem-se em apenas “jogo de teatro”, o
que é bom para divertir Ia dentro, mas, essencialmente, sem utilidade quando
posta em sociedade. Analisando sobre a atmosfera criado no teatro moderno,
€ que Rousseau consente o espago da cena homogéneo e, qualitativamente,
organizado para persuadir, sob aparéncia de razdo, os espectadores.
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Sobre isto, analisa o critico:

[...] e convenhamos que uma vez que a intengao do autor é agradar
a espiritos corrompidos, ou sua moral conduz ao mal, ou o falso bem
por ela pregado é mais perigoso do que o proprio mal: por seduzir sob
uma aparéncia de razdo; por fazer preferir o costume e as maximas do
mundo a exata probidade; por fazer consistir a sabedoria num certo
meio-termo entre o vicio e a virtude; por persuadir os espectadores,
para grande consolo deles, de que, para ser homem de bem, basta
ndo ser um puro celerado (ROUSSEAU, 2015, p.74).

Portanto, Rousseau opde-se as expectativas de D’Alembert, enten-
do que a criagao de um teatro de classe francés em uma pequena republica,
como a Republica de Genebra, acabaria no desencadeamento da luxuria e
dos prejuizos, implicando na criagdo de impostos e no aumento de despe-
sas, visto em que, sequndo o critico genebrino, os espectadores precisariam
estar a altura para adentrar nos luxuosos espetdaculos teatrais. E é desta
questdo que podemos pensar em que sentido ocorre a critica ao etnocen-
trismo das Luzes; quando consideramos que os homens nos espetaculos
teatrais, preso em opinides alheias, afastam-se de seus costumes naturais
em virtude das mascaras sociais.

A utilidade publica dos espetaculos

Pensar uma utilidade publica para os espetaculos teatrais, honesta-
mente, s se torna possivel quando os colocando em relagdo a uma socieda-
de mais degenerada; onde poderia acontecer de os espetaculos, que sdo em
maus si, serem bons para os corrompidos. Em grandes cidades, por exem-
plo, onde os homens estdo tomados pelo dcio e pelo amor de seus prazeres,
quando as necessidades que sdao impostas geram “monstros” e “inspiram
crimes”, o pensador pondera que os teatros modernos poderiam ser Uteis
a0 passo em que, a0 OCUpar essas pessoas com seus vicios, impediriam que
novos crimes fossem cometidos.

Em razao disto, desdenha Rousseau:

Numa grande cidade, cheia de gente intrigante, desocupada, sem
religidgo, sem principios, cuja imaginagdo depravada pelo 6cio, pela
vagabundagem, pelo amor do prazer e por grandes necessidades s6
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gera monstros e sé inspira crimes; numa cidade grande onde os costu-
mes e a honra ndo sdo nada, porque cada um, furtando facilmente sua
conduta dos olhos do publico, s6 se mostra pelo crédito e s6 é estima-
do pelas riquezas; e a policia nunca multiplicaria demais os prazeres
permitidos, nem se aplicaria demais em torna-los agradaveis, para
suprimir a tentagdo dos particulares de procurarem outros prazeres
mais perigosos. Como impedi-los de se ocuparem é impedi-los de agir
mal, duas horas por dia tiradas da atividade do dcio evitam a décima
segunda parte dos crimes que seriam cometidos; e tudo que os espe-
taculos vistos ou a ver provocam de conversas nos cafés e em outros
abrigos de vagabundos e de malandros do pais também é tempo de
ganho pelos pais de familia, quer para a honra de suas filhas ou de
suas mulheres, quer para o bolso delas ou de seus filhos (2015, p.88).

A DEGENERACAO DOS COSTUMES PELO TEATRO DE CLASSE
PARISIENSE

O apego aos vicios, a simpatia pelos maus costumes e a devo¢do a
uma virtude das aparéncias, conotam, parte das oferendas deixadas pelas
pecas teatrais aos cultos prestados ao Século das Luzes. A cena francesa
lluminista, frente a exacerbag¢do do luxo e da ociosidade, é entendida, por
Rousseau, como um meio a normalizacdo de vicios, para a corrupcao da
virtude e a proliferacdo de maus costumes. Critica-se, entdo, um tempo em
que, estando na moda a erudi¢do no campo das aparéncias, os homens sa-
crificam os seus proprios gostos.

Acerca da dissolucdo dos costumes que, sendo consequéncia da exa-
cerbagao do luxo, supde o progresso presuncoso nas ciéncias e nas artes, sus-
tenta o genebrino na segunda parte do Discurso sobre as ciéncias e as artes:

Todo artista deseja ser aplaudido. Os elogios de seus contemporaneos
constituem a parte mais preciosa de recompensa [...]. Rebaixara seu
génio ao nivel do seu século, e preferird compor obras comuns que se
admiram durante sua vida a maravilhas que se admirariam apenas mui-
to tempo apds sua morte [...]. E assim que a dissolu¢do dos costumes,
consequéncia necessaria do luxo, acarreta, por sua vez, a corrupgao do
gosto. Se, por acaso, entre os homens extraordinarios por seus talentos
que tenha firmeza na alma e que se recuse a se prestar ao génio do seu
século e a se aviltar por producdes pueris, desgragado dele! Morrera na
indigéncia e no esquecimento (ROUSSEAU, 2018, p.58-59).
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As reflexdes do autor, portanto, denunciando acerca dos desmaze-
los dos espetaculos teatrais para com o papel dos costumes, compreendem
que, ainda em um século disseminador da sabedoria e do bom senso, para
a virtude, ainda que posta em cena, ndo se confere homenagens — Rousseau
entende que aos homens virtuosos nao é dedicada a mesma admiragdo pu-
blica em relagdo a tributada aos “culpados”, representados nas comédias®.
Um século que se valida, sendo, de um tipo de moral que encoraja e atribui
aos maus papéis o mérito ao aprego publico, enquanto que, aos bons ho-
mens, um status de ridiculo.

E analisando as diferengas estabelecidas entre o teatro moderno
e antigo que Rousseau compreende a relacdo interesseira e mesquinha na
cena moderna. Embora a Grécia Antiga ndo seja tida como exemplo de bons
costumes — com exceg¢ao de Atenas, que ndo aceitava o teatro —, para o cri-
tico, as tragédias e comédias antigas ainda seriam melhores que as moder-
nas; visto que, como foram inventadas pelos proprios gregos e, assim, nao
tinham determinadamente um sentimento de desprezo por uma condicdo
que ainda ndo se conheciam, os teatros ndao eram levantados sob “interes-
ses” e “avarezas”, e ndo se limitavam em “prisdes obscuras”.

A partir dessa relagao, entende o genebrino:

Enfim, seus espetaculos ndo tinham nada da mesquinharia dos de
hoje. Seus teatros ndo eram construidos pelo interesse e pela avareza;
ndo estavam encerrados em obscuras prisdes; seus atores ndo tinham
necessidade de fazer os espectadores pagarem para contribuicdo,
nem de contar, com o canto de olho, as pessoas que viam passar pela
porta, para estarem seguros de seu jantar. (ROUSSEAU, 2015, p.108).

E partindo da ideia de bondade natural que Rousseau defende que
a “fonte do interesse”, que liga as coisas honestas e instiga a repulsa aos
vicios, esta naturalmente nos homens, e ndo no teatro. As virtudes, por sua
vez, relacionadas a tais interesses inatos, estao ligadas as disposi¢des natu-
rais do homem, e ndo para as precoces obras morais dos homens. O gosto,
quando adquirido das cenas, apareceria ausente de tato e de delicadeza.
Nesse sentido, a arte, para o critico, ndo produziria tais interesses, mas sim
dever-se-ia valer destes; na qual, quando a “virtude fosse obra da arte, a
muito a arte a teria desfigurado” (ROUSSEAU, 2015, p.52).

RN NN N
6 - E a partir das criticas rousseaunianas & peca O Misantropo, de Moliére, tecidas na Carta a D’Alembert, que se tem a
possibilidade de se por em questdo a ideia, a toa e mentirosa, de perfei¢do no sentido da utilidade pUblica dos espeta-
culos comicos — estes modelam-se de personagens e cenas nocivas aos costumes. A representagao caricata do honesto
e “reto”, apresentada na peca do dramaturgo francés, para o Rousseau, revela a repulsa a honestidade e o deleite com
o grotesco acabando por perverter-se em uma corrupgao ao coragdo humano.
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Os perigos relativos a natureza do teatro de classe francés afiguram,
como de nenhum outro modo, a desonra em si mesma, por fazer o homem
revestir-se de um carater que ndo é o seu. Esses perigos relacionam-se, des-
se modo, as formas como as pecas teatrais provocam no publico um estado
devasso de vida entregue a desordem, aos falsos gostos e aos maus costumes.
O teatro para o genebrino ndo seria um verdadeiro veiculo de edificacdo mo-
ral, tampouco, pedagogico; e, portanto, nem se trata de um meio a partir do
qual se é possivel agir sobre o aprimoramento dos costumes de um povo, e
isto deveria ser claro aos teatrologos do teatro de classe parisiense.

AS FESTAS PUBLICAS E AS DISTRACOES CiVICAS E VIRTUOSAS

Apesar de atestar que o homem é uno, Rousseau nos lembra que esse
homem uno, vai sendo modificado pelas religides, pelos governos, pelos cos-
tumes, leis, preconceitos, climas, etc. E, entre si, os homens tendem a se tor-
nar diferentes a depender da época e do lugar em que vivem. Como entdo
0 mesmo espetaculo podera agradar e entreter, educar e divertir, todas as
civilizacdes? E a pergunta que Rousseau faz, ao que nos responde dizendo
que a cada povo, as espécies de espetaculos vao se adequando de acordo os
gostos diversos das nagdes, os seus habitos e costumes. E é baseado nessa,
entdo, observacao que o filésofo, diferentemente de D’Alembert, ndo atribui
ao teatro moderno o poder de modificar os sentimentos e costumes, mas
antes, reproduzi-los, e, com algum esfor¢o, enfeita-los. Insistindo, entao,
na particularidade propria da tradi¢do cultural de Genebra, quando preten-
dendo conservar a liberdade dos cidadaos, o genebrino Rousseau admiti os
espetaculos publicos como adequados na medida em que oportunizam aos
espectadores que se tornem autores de seus proprios espetaculos, fazendo
com que cada um se veja no outro e tornem-se mais unidos.

Na Carta, propondo alternativas as diversdes nas cidades, Rousseau
expoem:

Vejo um s6 remédio para tantos inconvenientes: que, para tornar os
dramas de nosso teatro ajustados as nossas necessidades, nds mes-
mo os escrevamos e tenhamos autores antes de termos atores. Pois
ndo é bom que nos mostrem toda espécie de imitagdes, mas as das
coisas honestas e que convém a homens livres (2015, p.151).
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Sao dos passageiros sentimentos de compaixao e piedade, suscita-
dos nos espetaculos teatrais, que o espectador é exposto a um falso con-
tentamento consigo mesmo; pois, ao se comover e chorar de piedade pelas
desgracas ficticias encenadas no palco, tende a se sentir satisfeito e, logo,
cumpridor dos deveres para com a virtude, pois ja admiraram e aplaudiram
acdes belas que ocorreram no teatro. E neste equivoco que, sequndo Rou-
sseau, os espectadores sentir-se-iam desobrigados de praticar a virtude no
seu cotidiano, uma vez que eles ndo estdo em cena e ndo sao atores. Da
critica a essa arte de agradar tdo perniciosa, execrada na figura do teatro
francés da época, que sustentava indiretamente o modelo politico-aristo-
cratico vigente, é que Rousseau aponta as distragdes civicas e virtuosas para
uma cidade.

E assim, portanto, que as festas publicas, “iluminadas pelo sol”, ao
ar livre, surgem enquanto a melhor forma de espetaculo a sociedade, sendo
a possibilidade a aparéncia, ndo do parecer, mas sim do ser de cada um. O
genebrino defende as celebragdes publicas em que os cidaddos de Genebra
ndo precisariam ser personagens ou espectadores; diferente do teatro mo-
derno, ao invés de encenacdes, eles viveriam o prdprio espetaculo. A festa
coletiva daria a todos a mesma importancia. E a festa jamais seria confundi-
da como um aspecto educativo, e sim de lazer e de distracdo.

|II

CONSIDERACOES FINAIS

Na Europa do século XVIII, com a mudanca do teatro como realida-
de social, quando a abertura ao publico dispds a burguesia as condi¢oes ne-
cessarias para, por intermédio de suas criticas, coadjuvar na transformacao
social, a cena aparece como adaptacao ideoldgica pela Ilustragao. O teatro,
entdo, ajustando-se a Enciclopédia, “se torna um dos lugares privilegiados
da propaganda, propagagao e publicidade das Luzes” (PRADO JR., 2018,
p.259). O tom politico que prossegue a teoria da funcao teatral de Jean-Jac-
ques Rousseau, indubitavelmente, desvenda o decadente efeito ideoldgico
da cena lluminista, quando ocupada das dimensdes ético-estéticas e politi-
cas, de imobilizar o homem no universo da artificialidade, das aulas de de-
céncias e de linguagens depuradas. Os homens, entdo, submetidos ao impé-
rio da polidez e postos em contradi¢do consigo mesmo, baseiam sua propria
existéncia apenas nos juizos de outros. Portanto, é dai que a depravacao
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no coragao humano, provinda das novas necessidades e dos falsos gostos
incitados nos espetdculos teatrais, concomitantemente, constitui-se com a
identificagdo de uma imaginagdo, nesse contexto, corrompida pelos vicios
de uma sociedade guiada pelas aparéncias e pelas necessidades.

Em suas razdes, o critico genebrino entende que o amor de si, a pai-
xdo primitiva que esta sempre conformidade com a harmonia da natureza,
e responsavel pela conservagao e pela liberdade do homem e da espécie,
assim que é moderada pela prépria capacidade de desenvolvimento do ho-
mem sobre si, modifica-se em amor-prdprio. Distante da natureza, o homem
encontrara na vaidade e no egoismo, fruto das paixdes irasciveis nascidas
deste novo sentimento relativo as sociedades, o ponto de partida para as
suas atividades. A distingao feita por Rousseau, entre a paixao primitiva e
as suas modificagdes nos liames da sociabilidade, alertam aos perigos do
amor-préprio que, ndo sendo natural, é implantado no coracdo dos homens.

Sobre isto, entende Rousseau na obra Emilio, ou, Da Educagdo:

O amor de si, que s6 a n6s mesmo considera, fica contente quando
nossas verdadeiras necessidades sao satisfeitas, mas o amor-proprio,
que se compara, nunca esta contente nem poderia estar, pois esse
sentimento, preferindo-nos aos outros, também exige que os outros
prefiram-nos a eles, o que é impossivel. [...] vereis de onde vem ao
nosso amor-proprio a forma que acreditamos ser-lhe natural, e como
amor de si, deixando de ser um sentimento absoluto, torna-se orgu-
Ilho nas grandes almas, vaidade nas pequenas, e em todas elas alimen-
ta-se sem parar a custa do proximo (2014, p.289-291).

E, entdo, a propdsito do convencido trono da opinido, tramado sob
os preconceitos do irrefletido método dos povos instruidos e policiados, que
se tém as principais causas da degeneracdo das racas. Na abundancia das
relagdes é que “quem sente como é doce ser amado gostaria de sé-lo por
todos” (2014, p.291) e, por conseguinte, do amor e da amizade, quando an-
tecedido pela capacidade de opinar e preferir, é que desponta a competicao,
o ciUme e a inimizade.

Acerca disto, cito Rousseau:

[...] os jovens corrompidos desde cedo e dados as mulheres e a farra
eram inumanos e cruéis; o ardor do temperamento tornava-os impa-
cientes, vingativos e furiosos; a imaginagao, repleta de um so objeto,
furtava-se a tudo o mais; ndo conheciam nem piedade, nem miseri-
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cordia; teriam sacrificado o pai, a mae e o universo pelo menor de seus
prazeres (2014, p.300).

A heranga antropoldgica deixada por Rousseau, considerando as
questdes da relagdo entre natureza e cultura, caminha de modo antagonico
aos trabalhos de seus contemporaneos “moralistas” e “historiadores”. Para
o critico, o homem, quando é educado em direcdo as suas paixoes ternas e
afetuosas, reconhece de que nao foi feito para viver sozinho. O fervor dos
sentidos, desenvolvidos no jovem educado com esmero e na ingénua e feliz
simplicidade, como propde Rousseau, trata logo de incitar a melhor das fais-
cas de imaginagdo. Nessas condicdes, apto ao apego e de coracao disposto
aos espiritos humanos, é que o homem se percebe tocado, ndo pelo sexo,
mas sim pela espécie antes de tudo. E assim que um dos primeiros sentimen-
tos a surgir, beneficio de uma inocéncia prolongada e proveito da sensibilida-
de, é o de amizade.

Neste processo, o papel da imaginagdo, acentua o autor, é o de en-
sinar aos homens que existem semelhantes. E quando bem exercitada, ou
seja, quando desenvolvida no jovem sob a natural ordem e regras das pai-
x0es nascentes, tal imaginagdo transporta-o para fora de si mesmo permi-
tindo, assim, identificar-se com o outro. Sdo dessas contribui¢des etnologi-
cas que se tem a possiblidade de afirmar hoje que o “eu é um outro”. Nao se
trata, portanto, de afirmar um “eu”, sob o etnocentrismo moderno, como
nos postulados cartesianos — da interioridade a exterioridade. Mas, sim, de
reconhecer que o eu é também um outro, cujo a participagdo no mundo cor-
teja e depende de atividades de outros que, também, sdo eus.
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A perspectiva de
Jean-Jacques Rousseau
entre ANATUREZA E
A RELIGIAO CIVIL®

Joas de Jesus Ribeiro

Areligido civil, do Contrato Social (1973), € um dos assuntos principais
ao tratar sobre religido e politica em Rousseau, antes de tratar sobre as in-
fluéncias dessa tese na politica do pensador, é necessario abordar os elemen-
tos essenciais a essa religido, além do dever a patria, alguns podem afirmar
que apenas a patria e sua forga para a organizagao do Estado é o suficiente
para a proposta de religido do fildsofo, contudo, ha outros aspectos que néo
podem serignorados, que estao presentes também educagdo do genebrino.

A Profissao de Fé do Vigario Saboiano representa muito bem o que
pode estar expresso na religido civil, e que esta em sua tese de educagao,
que nesse caso é a natureza.

Como ja abordado no capitulo anterior, a natureza esta para a razdo,
da mesma forma que a razdo para a natureza, logo é possivel a natureza ser
revelada por intermédio da razao, contudo, Rousseau critica a maneira que
os intelectuais orientam seus entendimentos a razao, achando que a razao
em si, alcancada pela perfectibilidade do homem era o suficiente para es-
tabelecer a sociedade, sem observancia a outros elementos, como o curso
natural a que todos estao subjugados.

Ainda que o homem esteja em uma sociedade, criada pelos artificios
de suaracionalidade (ROUSSEAU, 2004), isso ndo o priva de estar sob as leis
naturais, que ditam o percurso desse homem no mundo, mesmo que seu
intelecto o tenha atribuido certa liberdade, nao esta livre plenamente dos
seus instintos ou necessidades naturais. Até mesmo as leis civis estdo sobre
dependéncia da lei natural.

1- Capitulo extraido da Disserta¢do de Mestrado do programa de Pés-Graduagdo em Cultura e Sociedade da UFMA, intitula-
da: O ESTADO LAICO E A LIBERDADE DE CULTO: discussdes a partir das concepgdes politicas e religiosas em Jean-Jacques
Rousseau, sob a orientagdo do Professor Dr. Luciano da Silva Faganha, Lider do GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPg.
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O governante nao pode ignorar os eventos ou necessidades promovi-
das pela natureza em seu governo, ha decisdes que ndao competem ao homem,
pois 0 mesmo nao tem pleno controle, porque foge a regra de seu dominio.

Reconhecer o dominio da natureza, mesmo vivendo em sociedade
e exercendo sua liberdade como suditos, é de veras essencial para o esta-
belecimento do equilibrio, evitando os excessos do mau sentimento que a
perfectibilidade pode causar.

Assim, a natureza tem uma ordem, e o0 homem ndo pode em ne-
nhum momento ignora-la, o preceptor educou Emilio considerando esses
aspectos, todavia, a sensibilidade para a natureza é fundamental na forma-
¢ao do homem.

Nao que Rousseau desconsiderasse ou rejeitasse os conhecimen-
tos produzidos até o século XVIII, mas ele ndo depositava todo crédito aos
métodos e a forma como a razdo era exaltada pelos iluministas. Ele tinha
consciéncia, e também evidencia a importancia da razdo, no entanto, critica
o discurso que afirmava que apenas isso era suficiente para o fim dos proble-
mas que assolavam os homens.

Como se o dominio do conhecimento fosse o suficiente para o findar
de guerras e solugoes dos conflitos, como se apenas as leis dos homens que sao
fruto da razdo fossem o suficiente para resolver quaisquer desavengas. Sobre
esse tipo de expectativa, o filosofo descordava, pois acreditava que todo esse
resultado da perfectibilidade do homem, representa uma tendéncia a sua au-
todestruicao, o que pode ser compreendido como processo de degeneragao.

A sensibilidade e a Liberdade de Culto

No Emilio ou da educagdo (2004), Rousseau ganha voz através do Viga-
rio Saboiano, e ali expressa seu pensamento acerca dessa sensibilidade e da
ordem da natureza, onde também critica a filosofia de muitos em seu periodo.

O autor acreditava ter a simplicidade de um coragdo contrito sem
muitas ambi¢des composto pelo sentimento de uma virtude, que ndo foi
aceita porque os demais filésofos ndo adotaram, ao contrario prezaram pelo
orgulho e anseio para vencer nos debates e demonstrar que apenas o uso da
retorica era o mais assertivo das demonstragoes.

Para Rousseau, em O discurso sobre as desigualdades (1973), as ne-
cessidades ndao podem levar o homem para a corrupgao, a ponto de se ven-
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der ou trapacear simplesmente pela suas vontades ou desejos, de fato, a so-
ciedade tende a se guiar para o caminho na qual se contenha com o proprio
orgulho ou conquistas demasiadamente duvidosas.

Porquanto, assim seria a atitude de muitos que se apropriavam do co-
nhecimento, ndo para o compartilhamento, ou beneficio dos proximos, mas
para se locupletar do ego durante as festividades nos saldes parisienses dian-
te da nata de intelectuais que através de suas opinides, comporiam o coro de
exaltagdo ao que melhor soubesse argumentar, ou se apropria da “razdo”.

Pouco distante se esquecem que a simplicidade também pode levar
a reflexdo, e o resultado desse processo parece ser muito mais vantajoso,
em vez das propensas demonstracdes para os demais que busquem apenas
promover a competi¢do sobre quem detém melhor conhecimento sobre de-
terminado tema. A postura de um camponés, é mais plausivel que o orgulho
de um filédsofo nos saldes.

Nao ha nada que bem expresse esse sentimento de orgulho que mui-
tos intelectuais possuem no emaranhado de tagarelice sofisticada como o
denominado amor-préprio de excessivo gosto pelo luxo e prazeres, tudo o
que a razdo desses homens ndo pode evitar é apego ao desejo.

Sdo capazes de promover discurso em defesa de governos tiranos,
opressores do povo, e aliados aos seus proprios interesses, simplesmente
porque esses politicos financiam seus orgulhos e prazeres, para que se apre-
sentem em saloes representando um seleto grupo de elite sofisticada.

Os defensores da desigualdade nada sabem fazer além de usufruir
do arduo trabalho do homem do campo. Com efeito dessa postura repro-
vavel, Rousseau ndo mais comungava se desfez de tais adornos, passando
apenas a ser sensivel as boas e Uteis reflexdes.

O filésofo acreditava que motivo de sua rejei¢do, é por causa da re-
flexao do seu coragdo simples, que esta mais proximo da verdade da ordem
natural que seus opositores, os quais sdo falsos céticos dados aos enganos e
promotores da ma-fé. Nao hesitou chama-los de mentirosos, porque estao
apoiados em inimigos da boa moral e do bom costume.

Como se nao bastasse ainda conseguem financiamento para difundir
suas luxurias nos locais mais longinquos e simples da Europa, organizando-se
discretamente em companhias de teatros ou festas de cortes das altas no-
brezas locais, causando despesas ao cidaddo comum, aumentando o peso do
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arado daqueles que apenas querem cultivar seu pao e se alegrar com o pouco
que seu trabalho os traz, sendo um justo passatempo (ROUSSEAU, 1993).

Homens maus que ainda possuem a ousadia de ociosamente ques-
tionar as divinas providéncias (ROUSSEAU, 2005), sabendo que tudo possui
seu ordenamento, inclusive a natureza, e que ndo ha nada que esta fora de
um proposito, alimentam com suas filosofias apenas aqueles que tem ambi-
¢do de poder, e esquecem que 0 povo perece.

Estes homens citados acima defendem apenas a liberdade dos gover-
nantes e suprimem a liberdade dos suditos, contra esses intelectuais, Rousseau
€ um critico, e o que mais chama a atencao, é que sdo esses 0s seus principais
opositores, mas nao sao apenas os iluministas seus principais discordantes.

Religiosos também compdem a mesa que lhe atribuem muitas acu-
sacoes e inclusive condenaram suas obras, estes por sua vez, podem nao ser
conduzidos pela luxuria e excessos, mas promovem o orgulho e a vontade de
poder sobre aqueles que comungam da mesma fé. Estes subjugam ndo ape-
nas as despesas, como fazem os promotores de prazeres nas cortes da nobre-
za. A abrangéncia desses homens religiosos na vida do cidaddo é bem maior.

O conceito que tais homens possuem, provém do que o mais simples
dos homens preza que é sua crenga e devogao. Estes nao diferentes dos pri-
meiros sao capazes de destruir costumes pelo bel prazer de sua corrupcao, pois
visdo apenas o poder, e acabam porignorar até os proprios principios de sua fé.

Muitas semelhangas possuem com seus aliados politicos, quando
ndo sdo os mesmos. Criam doutrinas para seu beneficio, apresentam novas
interpretagdes com falsos raciocinio.

Em muitas das oportunidades quando se dao o trabalho de ler ou
ouvir uma nova proposta, ndo recuam em condenar e perseguir, um pensa-
mento diferente dos seus. Acusam injustamente os propositos do coragao
de um homem beme-intencionado, simplesmente porque discordou ou pro-
pOs uma perspectiva.

O que resta é afirmar que em sua defesa, tal homem, em nenhum
momento disse ou fez tais absurdos que lhe imputam. Nao era inimigo da
instrucdo, porque criticou a exaltagao da razao; ndo mandou queimar livros
ou prop0s que os homens voltassem a andar de quatro; e em nenhum mo-
mento foi ateu por defender a existéncia da ordem natural. Aqueles que
assim o acusaram queriam apenas evitar a leitura de seus textos, onde os
demais pudessem enxergar os novos argumentos apresentados.
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As reflexdes que compilaram o fildsofo suico, se ilustram no Viga-
rio, um personagem filho de camponeses; ao tratar sobre seus incomodos
e suas aventuras acerca das propostas verdades, assim, afirma: “Eu estava
naquelas disposicoes de incertezas e de duvida que Descartes exige para a
procura da verdade” (ROUSSEAU, 2004, p. 374).

Observa-se uma alusao ao método cartesiano, com uma representa-
¢ao sobre o que a razdo podia exigir dependendo de sua filosofia, aqui nesse
trecho aincerteza e duvida ocupam um papel importante para compreensao
do processo de reflexdao de Rousseau, e 0 que passou a criticar ao observar as
demais filosofias, ndo que seu intuito fosse apenas discordar de seus iguais,
entretanto tais métodos nao foram capazes de demonstrar outros caminhos
além da incerteza e obscuridade. Esse foi um periodo de desagrado na vida
do Saboiano. Por esses motivos disse:

Apesar de ter muitas vezes passado por males maiores, nunca levei
uma vida tdo continuamente desagradavel quanto nesses tempos de
confusdo e de ansiedade, em que, errando sem parar de duvidas em
duvidas, eu so tirava de minhas longas meditagdes incertezas, obs-
curidade e contradigdes sobre a causa de meu ser e sobre a regra de
meus deveres. (ROUSSEAU, 2004, p. 375).

Quando alguém fundamenta um sistema cético e o toma por confor-
to se contendo apenas com a negagao, isso parece ser um ato de ma-fé. Em
contrapartida que a boa-fé ndo se contenta com a simples ignorancia, ela
busca enxergar as verdades que estdo evidentes na natureza. A duvida pela
duvida ndo apresenta muitas vantagens.

O mesmo serve para os religiosos que se utilizam da proibicao da
duvida e ndo permitem que o espirito do homem trace o caminho arduo que
o pensamento pode alcangar, assim, tendem a obrigar a aceitar dogmas que
podem ser rejeitados pelas evidéncias do raciocinio.

Ao concordar em partes com os ensinamentos de uma religido, é
possivel rejeitar o que ndo compete, ou seja, uma crenga absurda. Assim,
ndo se estaria preso nem aos ensinamentos dos céticos ou ao dogmatismo
dos religiosos.

Por isso a discordancia aos iluministas, ja que diante filosofias que
induzem ao erro; nao podia se conter e permitir que tais ensinamentos fos-
sem repassados sem criticas e observagoes. E sobre esses fatos expressou-
-se Rousseau através do Vigario Saboiano:
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Consultei, folhei seus livros, examinei suas diversas opinides. Achei-os
todos altivos, peremptorios, dogmaticos, mesmo em seu pretenso
ceticismo, nada ignorando, nada provado, zombando uns dos outros;
e esse ponto, comum a todos, pareceu-me o Unico sobre o qual todos
tinham razdo. Triunfantes quando atacam, ndo tém vigor ao se defen-
derem. Se ponderares as razdes, veras que so as tém para destruir;
se contares as palavras, cada um esta reduzido a sua; so entram em
acordo para discutir; escuta-los ndo era a maneira de sair da minha
incerteza. (ROUSSEAU, 2004, p. 375).

Ao que concerne o ceticismo e dogmatismo, nada é proveitoso, con-
siderando a escassez dos frutos aquelas ditas “verdades”. A auséncia de ri-
gor em suas defesas ndo permite um debate, o que parece mais evidente é a
vontade de estar em posi¢do de maior privilégio em relagdo ao outro.

Por vezes, foi percebido que aqueles pensamentos ou argumentos
ndo mereciam nenhum pouco de aten¢do, mediantes suas falhas grotescas
e infrutiferas. Ao tragar os caminhos tortuosos dos argumentos orgulhosos,
nada tem de orientacdo para uma verdade, apenas especulagoes, e aumen-
to das incertezas.

Como solucdo para esse complicado fato, onde muito se argumenta
e pouco se diz, busca-se fugir da mera retdrica. Se reconhece a importancia
de determinados conhecimentos ou métodos. Contudo, é preciso ser indi-
ferente a determinados assuntos para se obter algum esclarecimento que
solucione as incertezas como esta no Emilio (2004):

Trazendo pois em mim o amor a verdade como Unica filosofia, e como
Unico método uma regra facil e simples que me dispensa da va suti-
leza dos argumentos, retorno com essa regra o exame dos conheci-
mentos que me interessam, decidido a admitir como evidentes todos
aqueles a que, na sinceridade de meu coragao, ndo possa recusar meu
consentimento, como verdadeiros todos os que me parecam ter uma
ligagdo necessaria com os primeiros e a deixar todos os outros conhe-
cimentos na incerteza, sem rejeita-los nem admiti-los, e sem me ator-
mentar para esclarecé-los quando ndo me levem a nada de Util para a
pratica. (ROUSSEAU, 2004, p. 378).

Ao tratar dessas verdades é necessario entender que somente se tem
interesse por algo que possa se colocar em pratica, caso se demonstre distan-
te aos sentimentos ndo é de importancia para o pensador. Por isso, argumen-
tar com algo que nao permite uma utilidade sera visto com indiferenca, pois
a verdade esta nas coisas, deste modo sequndo a personagem de Rousseau:
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N&o sou, pois, simplesmente um ser sensitivo e passivo, mas um ser
ativo e inteligente, e, digam o que disserem da filosofia, ousarei aspi-
rar a honra de pensar. Sei apenas que a verdade esta nas coisas e ndo
no meu espirito que as julga, e que, quanto menos coloco de meu nos
juizos que fago sobre elas, mais estou seguro de me aproximar da ver-
dade. Assim, minha regra de me entregar mais ao sentimento do que
arazdo é confirmada pela propria razdo. (ROUSSEAU, 2004, p. 381).

Observa-se que a sensibilidade estad sendo fundamental para o au-
tor, se a verdade esta nas coisas, a natureza assume uma importancia, por-
que a ela compete revelar a matéria através dos sentidos.

Tal proposta no Emilio (2004) permite que seja convertido esse sen-
timento para uma religido civil, ou seja, a religido dos deveres, também esta
voltada para os sentidos consequentes para a natureza.

Rousseau acredita que ndo ha como conceber nada que ndo seja pela
matéria, assim afirma: “Tudo o que percebo pelos sentidos é matéria, e de-
duzo todas as propriedades essenciais da matéria das qualidades sensiveis
que me fazem percebé-las e que sdo inseparaveis dela” (ROUSSEAU, 2004,
p. 382). Os sentidos ndo enganam como fazem muitos dogmas religiosos ou
filosofias especulativas, os quais se apegam aos julgamentos baseados no
espirito do que nas verdades da sensibilidade, logo quem segue o sentimen-
to do coragdo, ndo esta sujeito ao erro.

Outro efeito que esse raciocinio possibilita em Rousseau é a crenga
em Deus, pois ndo se resume apenas a ideias abstratas, também pode ser
apreendido pelo sentimento, portanto, acreditar em Deus nao é um erro.
Assim, o método de duvida que pode levar ao ceticismo comeca a ser refu-
tado por Rousseau. A sensibilidade ndo limita o homem apenas na matéria.

Sobre os erros comuns aos que julgam pelo espirito o genebrino dis-
se: “As ideias gerais e abstrata sdo a fonte dos maiores erros dos homens;
nunca o jargao da metafisica fez com se descobrisse uma Unica verdade, e
ele encheu a filosofia de absurdos de que temos vergonha, tdo logo despo-
jamos de suas grandes palavras”. (ROUSSEAU, 2004, p. 385).

Apresentar um bom argumento, ou, se utilizar dos conceitos da tra-
dicao filosofica, ndo exime que ocorra equivocos. Por isso, nenhum filésofo
conseguiu conter o coragdo do Vigario Saboiano, o qual estava voltado para
o sentimento de um ser, além das explicagdes abstratas, sem qualquer fun-
do de verdade, pois fogem do que pode ser perceptivel.

Deste modo afirmou: “Acredito, pois, que o mundo é governado por
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uma vontade poderosa e sabia” (ROUSSEAU, 2004, p. 389). Deus é demons-
trado através da razdo ao sentimento. Assim disse: "o ser que quer e que
pode, o ser ativo por simesmo, o ser, enfim, qualquer coisa, chamo-o Deus”
(ROUSSEAU, 2004, p. 390). Deus esta presente em toda parte de sua obra,
na natureza, e até no intimo do homem. Deste modo a tese sobre Deus se
desenvolve no Emilio (2004). E esta ligada a sensibilidade para a natureza.

Mediante essa concepgao de Deus em Rousseau; a verdadeira liber-
dade de culto esta no coragdo daqueles que seguem a um deus. Esse sequir
estd na vontade, o homem é ativo, e fara disto um efeito no mundo, quer
seja para beneficios ou males.

O que compete a a¢do moral, sujeita aos costumes e ao entendimen-
to que esses homens podem ter sobre sua divindade. Se for dessa maneira a
religido ndo precisa de uma teologia ou autoridades académicas nos temas
defé.Taopoucose deve educartais proposi¢des resultantes de especulagoes.

Acerca da liberdade de culto; o coragao contrito faz a devogao no
seu intimo, suas a¢des promovem a liberdade. *O homem, portanto, é livre
em suas a¢des” (ROUSSEAU, 2004, p. 396), pois a vontade é que legitima a
existéncia da liberdade, porisso, que ha liberdade no convivio social, devido
a capacidade e iniciativa do homem em tal escolha. Contudo, “ndo ha verda-
deira vontade sem liberdade” (ROUSSEAU, 2004, p. 396).

Essa vontade estd presente na decisdo tomada pelo homem para
viver em sociedade, servindo-se do sentimento para um bem coletivo, fun-
damentando num contrato pautado na vontade geral. Sobre o principio da
simples vontade escreveu Rousseau:

O principio de toda agdo esta na vontade de um ser livre; ndo pode-
riamos remontar além disso, ndo é a palavra liberdade que nada sig-
nifica, mas a palavra necessidade. Supor algum ato, algum efeito que
ndo derive de um principio ativo é realmente supor efeitos sem causa,
e cair no circulo vicioso. (ROUSSEAU, 2004, p. 396).

Nao deve serimputada a necessidade a primeira causa do surgimen-
to da sociedade, mas a vontade. O homem tem liberdade para fazer suas
escolhas, se o mundo possui males, ndo é culpa da vontade divina (providén-
cia). Se a escolha promove a a¢do pela vontade, suas consequéncias devem
ser atribuidas apenas ao agente. Como bem fundamentou no Vigario:
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Se o homem é ativo e livre, ele age por si mesmo. Tudo o que fez livre-
mente ndo entra no sistema ordenado da providéncia e ndo lhe pode
serimputado. Ela ndo quer o mal que o homem faz abusando da liber-
dade que ela lhe da, mas ndo o impede de fazé-lo, quer porque da par-
te de um sertdo fraco esse mal seja nulo a seus olhos, quer porque ndo
poderia impedir ou perturbar a sua liberdade e causar um mal maior
degradado a sua natureza. (ROUSSEAU, 2004, p. 396).

Avontade divina, ao que parece em Rousseau, nao priva em nenhum
momento as agdes do homem, sendo assim, capazes de responder por seus
feitos, ou seja, suas paixdes e vicios podem lhe atribuir culpa. Contudo,
ainda que houver puni¢ao, ndo havera uma interferéncia, mesmo que esse
Deus seja provedor, ndo intervém na liberdade.

O mesmo acontece a sua devogdo, pois ndo ha obrigacdo, ja que
existe um sentimento na consciéncia do homem para evitar subserviéncia as
paixdes e vicios. Acerca disto o autor de Emilio (2004) completa: “O supremo
gozo esta no contentamento consigo mesmo; é para merecer esse contenta-
mento que fomos colocados na terra e dotados de liberdade, que somos ten-
tados pelas paixdes e contidos pela consciéncia” (ROUSSEAU, 2004, p. 397).

Diante da assertiva citada; a consciéncia dotada de sentimentos, o qual
possui sensibilidade ativa de liberdade, ndo permite que as paixdes possam em
si corromper, para isso é necessaria uma outra acdo que permita essa corrup-
¢do, ou seja, ndo faz parte na natureza do homem ser corrompido, mas sdo as
suas escolhas que o corrompem, e ndo sua simples condicdo de humano.

Ao que concerne a religido e ao culto, todo homem deve promover
adoragao no seu intimo desprendido do formalismo ou rito para publicida-
des, ele deve ser no espirito (ROUSSEAU, 2004).

Diante dessa alega¢do fundamenta o autor: “Nao confundamos o
cerimonial da religido com a religido. O culto que Deus pede ¢é o do coracdo,
e este, quando sincero é sempre uniforme” (ROUSSEAU, 2004, p. 420). Ao
que parece, o fildsofo preza pela religido do coragdo, respeitando o intimo
do individuo.

A liberdade de culto se faz presente desprendida da cerimonia,
dogmas e demais formalismos. Esse tipo de sentimento sera muito Util para
a proposta da religido civil.

Jean-Jacques Rousseau entendia que a crenca religiosa estava sob as-
pectos da civilizacdo, o qual era pertencente, ou seja, dependia da “geografia”.

Contudo, a razdo pode ser estabelecida em qualquer civilizacao,
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caso aconteca do individuo perceber uma religido que Ihe atribua conforto e
contribua para o bem coletivo, essa religidao pode ser considerada importan-
te para os bons costumes. Por isso escreveu:

Encaro todas as religides particulares como institui¢des salutares que
prescrevem em cada lugar uma maneira uniforme de honra a Deus
por um culto publico, e que podem todas ter suas razdes no clima,
no governo, no génio do povo, ou em alguma outra causa local que
torna uma preferivel a outra, conforme os tempos e os lugares. (ROU-
SSEAU, 2004, p. 441).

Essas religides apenas expressam um sentimento que esta presente
no homem, assim, ele busca uma devocao através do seu coragdo, a liber-
dade permite que os “grilhoes” das incertezas do mundo sejam superados,
deste modo nao ha raciocinio equivocado que consiga retirar a vontade de
adoragao a uma divindade.

Com isso, ha a certeza de que por mais que os dogmas ou métodos
imputem ao erro, a superagao dos instintos presentes no estado natural,
possibilitarad a capacidade e discernimento para as escolhas. Assim, a reli-
gido também assume, e ocupa seu lugar na sensibilidade que guia o coracao,
evitando seu contentamento com a obscuridade.

Da certeza dos sentidos

Nao obstante, através do Vigario Saboiano, por mais que alguém
negue a existéncia de Deus, e com seu ceticismo apresente argumentos e
métodos pelo espirito do homem que suas assertivas estao corretas, e as-
sim, segundo suas regras e argumentos demonstre evidéncias pela razdo,
em nada podem provar, porque falta-lhes a sensibilidade para natureza, que
esta além do pensamento especulativo, e a0 mesmo tempo esta acessivel
ao homem.

Por isso, quase todas as religides estdo ligadas a algum simbolismo
da natureza, porque dela esse sentimento provém, quem nega tal evidéncia,
guia seus sentimentos apenas para a ma-fé.

Entretanto, é preciso observar os que acreditam, e também usam
do sentimento para especular o que nao lhes convém, pois ndo hesitam ao
afirmar coisas que ndo sao de seu acesso ou entendimento.

Os que criam dogmas também pouco contribuem para a sensibili-
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dade, uma vez que buscam uma metafisica sem procedéncia das verdades.
Ndo admitem questionamentos e primam pela obscuridade. Estes compor-
tamentos por parte dos exegéticos da fé, muito incomodaram Rousseau.

A propria razao revelou que ndo é capaz por si de relevar as verda-
des, que s6 podem vir através dos sentidos, sendo o coragao o verdadeiro
guia para o ser humano, pois sua natureza pura, o que ainda ndo esta cor-
rompido, pode leva-lo a buscar um beneficio ao bem de todos.

Isso ndo estd no medo, pois ndo foi o medo que obrigou 0o homem a
criar a sociedade e viver em comunidade, pois foi na vontade, o real exerci-
cio da liberdade.

Quanto a esses dogmas, Rousseau (2004) afirma que é melhor um
ceticismo involuntario. Esse ceticismo involuntario, ndo é o mesmo ceticis-
mo de ma-fé, o qual também ndo é o mesmo ceticismo proporcionado pelo
exercicio da duvida.

O ceticismo involuntario é a indiferenca ou descrenca aos dogmas
especulativos, as verdades que se forem fatos acabam se revelan-
do pela natureza, assim, esse ceticismo concernente a algumas
coisas pode ser superado, em parte, por sempre havera limitacoes,
as quais o homem nao pode superar.

O ceticismo de ma-fé é aquele capaz de ignorar as verdades das coi-
sas, as quais podem ser reveladas ao coracdao do homem, ou seja, ele nega as
evidéncias apresentadas pelos sentimentos, cria métodos para seu proprio
convencimento, em suas propensas “verdades”, porém seu intuito, é apenas
a fuga mediantes as limitagdes humanas.

O homem nega as mesmas porque seu orgulho ndo permite admitir
que apenas seus sentimentos, nao seu orgulho, podem revelar tais verda-
des; ndo admite que até um homem simples pode experimentar das mes-
mas verdades que seus sentidos, assim, se refugia no discurso de seu falso
raciocinio, apresentando uma duvida, acompanhado de uma firme negagao
em que nada prova, e apenas especula. Suas obras e seus pensamentos ndo
témfrutos e nadade pratico, servemapenasaoseuego. (ROUSSEAU, 2004).

O ceticismo pela duvida apenas pode se compelir ao método, seu
objetivo é investigativo, fomenta incertezas, mas ndo se prende em dog-
mas, tdo pouco faz afirmagdes ou negagdes que ndo sao provadas, ndo tem
problema com os sentidos, uma vez, que ndo nega os sentimentos.
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N&ao serve para interpretar o espirito humano, mas tem funcionali-
dade e preocupagdo com o funcionamento das coisas ou se elas sdo o que
apresentam ser, quer sejam corporeas, quer sejam pensamentos. Esse ceti-
cismo pode ser entendido como instrumental, logo, serve apenas para um
processo de exercicio filoséfico, e pouco importa as respostas que hdo de vir.
Entretanto, o que importa é a duvida e indagagao, sendo que a incerteza faz
parte desse processo; porém nao se pode atentar apenas a ela.

Ao que parece, esse Ultimo ceticismo na Profissdo de Fé é cartesia-
no, porém, hesita-se em afirmar que ha influencia na tese sobre o sentimen-
to e a religido em Rousseau, porque o autor, além da parte que trata sobre
o método, em nenhum momento cita ou faz referéncias ao fildsofo René
Descartes, para nao correr o risco de se fundamentar em especulagdes.

Resta apontar semelhancas entre a relagao do individuo com as coi-
sas capitadas pelos sentidos, ao que também muito parece com o empiris-
mo de John Locke.

Porém a auséncia de referéncias de Rousseau sobre autores nao per-
mite legitimar tal assertiva. Mas que ha semelhancas, isso é irrefutavel, do
mesmo modo que foi demonstrado no segundo capitulo desta disserta¢ao,
no item que trata sobre a relacdo ou mesmo influéncia na proposta do mo-
delo de preceptor. Por existir mais evidéncias que a relacdo entre sentimen-
to e as coisas, ndo se hesitou ao afirmar as influéncias, fato que se torna difi-
cil ao analisar os sentidos e pensamentos em Rousseau, justamente porque
ele ndo apresenta nenhum sistema ou esquema sobre essas questdes.

Isso ndo impede que sejam observadas semelhangas entre as teses
de Rousseau e os filésofos anteriores a sua contemporaneidade.** Deste
modo, ao abordar o sentimento apresentado no Emilio (2004), o persona-
gem do Vigario inicia tratando acerca das incertezas que nado sdo solucio-
nadas nem pelo método da duvida, ora, ao tecer seu raciocinio, ele chega a
conclusao que o ceticismo proporcionado pela duvida ndo Ihe causa descon-
forto, porque ndo basta apenas a duvida, pois o sentimento o leva e propoe
algo presente no coragdo, levando-o para as verdades através dos sentidos.

O que lembra o dualismo cartesiano presente na percepg¢ao dos sen-
tidos e sentimento, enquanto um revela-se no pensamento e o outro pelo
corpo. Entretanto, ndo pode-se afirmar que o Cogito Cartesiano® é o que
fundamenta o sentimento em Rousseau, mas o sujeito pensante, sensitivo e
ativo, em muito lembra o dualismo de René Descarte.
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Os sentidos em Rousseau rememoram a relacdo entre as sensagoes
de Locke; e a sensibilidade também parece com a tese Lockeana do conhe-
cimento dado pela experiéncia; portando, a impressao dada sobre a tese do
filésofo genebrino, é que ha indicios de uma compilagdo do Racionalismo
e Empirismo, extraindo demonstracdes e assertivas presentes nesses dois
pensadores. Ao menos é o que se afigura nessa passagem do Emilio (2004).

E importante lembrar da corrente filosdfica presente na Teoria do
Conhecimento, que afirma o Realismo em Rousseau, deste modo, os 6rgaos
dos sentidos sdo Uteis para apreender os dados sensiveis, advindos da reali-
dade exterior objetiva.

Ao encerrar essa breve observacdo, remonta-se para a importancia
da sensibilidade para a natureza que foi apresentada na Profissao de Fé, o
que O Contrato Social (1973) prop0s, ndo apenas mudou as relagdes politicas
como mudou o entendimento sobre as constitui¢des dos paises. Se o suico
defendia a pratica do conhecimento, a sua proposta apresentada no Contra-
to (1973) pode torna-se efetivamente real em tese nas Consideragbes sobre o
governo da Polbnia e sua reforma projetada (1982).

A Religiao e a Vontade Geral

O pai do romantismo foi capaz de mudar a politica no Ocidente, e
responsavel por obras que inspirardo eventos historicos como a Revolugao
Francesa que se tornou um marco na historia moderna, a partir de Rous-
seau, sua fama de romantico, também foi acompanhada de sua filosofia
para a educacdo e sua tese politica. Como explicou Derathé: “Assim tam-
bém, as polémicas entusiastas excitadas pelo Contrato Social explicam-se,
em grande parte, pela influéncia que se atribui a ele. Sabe-se que em nosso
pais tornou-se tradicional considerar esse escrito célebre como o Evangelho
da Revoluc¢do de 1789”. (DERATHE, 2009, p. 30).

Muitas imagens foram apresentadas sobre Rousseau, dentre os
quais buscam uma palavra que ajude a exemplificar sua filosofia, a ponto
de muito na posteridade atribui-lhe varios adjetivos que se quer possam ter
sido o objetivo de Rousseau, pois ndo chegou a presenciar os efeitos dos
seus escritos.

Alguns opositores ao rousseauismo afirmam que ele ndo escreve
para os povos, ou que sua inten¢do era um modelo que se proponha apenas
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como solucdo politica, como também a particularidade de cada civilizacdo.
Afirmam que Rousseau ndo tem uma filosofia para o universal, e que nao
tem a ambi¢do de demonstrar suas ideias a modo que pudessem ser prati-
cadas por um método.

O que ele fez, foi considerar cada aspecto ou costume de um povo de
modo simples. Entretanto, Derathé adverte para tal:

Apesar do que ele tenha dito, Rousseau jamais acreditou que a aplica-
¢ao de seus principio devesse limitar-se a Genebra, nem mesmo aos
pequenos Estados. Pois, se assim acreditasse, como poderia ter escri-
to as Considerages sobre o governo da Pol6nia? Na realidade, O Con-
trato Social é, a seus olhos, um livro universal, “um livro para todos os
tempos”. Quando ele declara que tem em vista sobretudo sua patria,
a sorte da Europa estd, em seu pensamento, ligada a de Genebra, e
ele ndo sonha menos com a “felicidade do género humano” do que
com a de seus concidaddos. (DERATHE, 2009, p. 35).

Isso permitiu que escrevesse até mesmo uma constituicdo para uma
monarquia, mesmo sendo um assiduo defensor de um direito politico, onde
cada individuo pudesse participar do mesmo. Isso foi possivel porque consi-
derou as particularidades e o sentimento de cada povo, baseado no princi-
pio da vontade.

Foi por isso que sua proposta de constituicao a Polonia, se difere da
sua vontade de constituicdo em Genebra. O motivo que levou Do Contrato
(2004) como uma proposta interessante pode ter sido motivado por aqueles
que estavam no poder, que tinham o proposito de refutar as ideias ou proibir
que se espalhassem o ato de considerar o pensamento de Rousseau sub-
versivo, contudo contribuiu impedindo a ascensdo do pensador, que viveu
tomado pelo medo da perseguicao.

Por esse motivo, o filésofo pode ter sido: um revolucionario sem a
inten¢ao; um coletivista em sintese; um individualista em pratica; um demo-
crata no desejo; e um politico pelas teses. Como demonstra Derathé:

Dai, na abundante literatura consagrada ao Contrato Social, o dialogo
infindavelmente renovado pelos partidarios e adversarios de Rous-
seau, entre os que o consideram revolucionario e os que o fazem aris-
tocrata, entre os que o inclinam para o coletivismo e os que o veem
como campedo do individualismo. (DERATHE, 2009, p. 30).

202



Os debates e as oposi¢des nao se findaram com a morte de Rous-
seau, ao contrario, ganharam destaque, uma vez que seus partidarios da Re-
volugdo o eternizaram transformando-o em simbolo de pensamento contra
as antigas elites, contribuindo para que o entdo esquecido terceiro Estado
assumisse o poder.

Quem comp0s o terceiro Estado sonhava com pratica de boa parte
da tese politica de Rousseau. Diante dessa observacdo pode-se indagar: O
que fez com que a obra do genebrino perdurasse com seu impacto mesmo
em uma revolugdo, para um povo que nem era o seu, se considerar que Do
Contrato foi escrito visando o modelo e costumes politicos de Genebra?

Primeiramente, ndo ha nada que prove que Rousseau escreveu Do Con-
trato (1973) apenas para a Republica de Genebra, isso parece simplificar demais
os escritos do autor (DERATHE, 2009). Obviamente que o modelo politico que
inspirou o genebrino tem alguma relagdo com sua cidade natal, todavia é um
equivoco entender a obra Os principios do direito politico (1973) como se fizesse
referéncia apenas a provincia suica. Sobre isto, fundamenta Derathé:

Nao pensamos tampouco que a luz tenha vindo dos trabalhos pacien-
te que os eruditos genebrinos consagram as relagdes entre Rousseau
e Genebra. Por certo, era natural tentar explicar o pensamento de
Rousseau pelo ambiente no qual ele passara seus anos de infancia e
ao qual permaneceu durante tanto tempo muito vinculado. Péde-se,
sem duvida, assinalar algumas aproximagdes entre a constituigao de
Genebra e o Contrato Social, mas sustentar que um serviu de mode-
lo ao outro é uma visdo simplista, que os adversarios de Rousseau se
apressam em adotar com a intensdo manifesta de diminuir, com isso,
o alcance de sua obra politica. (DERATHE, 2009, p. 32-33).

Por conseguinte, seria injustica atribuir ao autor apenas uma provin-
cia como Unico exemplo conhecido de Rousseau, sendo isto, inverdade se
comparado a riqueza do seu pensamento.

Acredita-se que a seducdo estd na tese da vontade geral, que se pau-
ta em outro elemento de inspiragdo aos revolucionarios; a “liberdade” como
afirma Rousseau (1973, p. 72). Nao ha governo ou regime que resista aos
seus suditos quando os mesmos, que sao os legitimos fundadores da socie-
dade, a utilizam para decidir o que é melhor para o coletivo.

Seus escritos fomentaram a busca no coragao de cada revoluciona-
rio por “igualdade” (ROUSSEAU, 1973, p. 72). Como resultado: o século XVIII
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encerrou seus Ultimos anos com o fim da divisdo pelos Estados politico-so-
ciais. O povo ndo tinha direito ao pronunciamento, mantinha os que lhe im-
putavam encargos, os privava de direitos e oprimia com seus interesses pes-
soais. Por isso, a ma-fé de muitos filésofos desse periodo, cujo compunham
ou eram sustentados pelo sistema politico.

Entretanto, a liberdade dos suditos foi capaz de mudar o rumo poli-
tico dos paises afetados pela tese de Rousseau, a ponto de transformarem
a legislagdo, desenvolverem novos regimes e fundamentarem novos costu-
mes que melhor beneficiassem a sociedade. A liberdade e igualdade foram
as ideias mais defendidas durante a Revolugdo de 1789.

Do Contrato Social (1973) ndo propde nenhum regime de governo,
pois considera o costume e a vontade de cada povo, pois ndo existe nenhum
modelo politico que serve para todos os povos, ainda que o fildsofo acredi-
tasse e defendesse a democracia, o mesmo foi capaz de redigir uma cons-
tituicdo para uma monarquia. Porque em seu projeto Rousseau considera a
diversidade e o sentimento de cada civilizacdo, ndo esquecendo que cada
sociedade estd fundamentada na vontade geral.

Pode-se atribuir que Rousseau respeita a diversidade e considera as
particularidades de cada civilizagao, ndo pretende impor nenhum regime ou
dominio politico, sendo que a Unica coisa mais prezada é: o fundamento para
a existéncia da sociedade, com seus governos e suditos, porque mesmo uma
sociedade de selvagens é mais apetecivel que o eterno isolamento natural.

E apetecivel porque a perfectibilidade fez nascer no homem um
maior sentimento pelo progresso, ainda que isso o degenere. Por isso, o
autor do Contrato (1973) propde estabelecer a natureza como modelo para a
vontade dos homens, pela ordem natural todos deveriam ser guiados. Antes
do homem viver em estado civil, que é viver em sociedade, ele vivia em um
estado de natureza hipotético, nesse estado ha elementos que podem ser
essenciais para o homem, mas que sua corrupgao da sociedade o privou,
portanto, é necessario resgata-lo.

A liberdade alienada ao soberano ndo permite que se faga aos subi-
tos tudo que for do agrado ao governante ou seus interesses particulares.
Por esse motivo, o autor utilizou a tese baseada nos “fundamentos nas con-
vencdes” * (DERATHE, 2009), expondo assim, o que tornou as autoridades
legitimas para que constituisse o poder. Acerca disto escreveu Derathé:
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Eles imaginam, para prova-lo, um estado de natureza hipotético, isto é,
aquele no qual se encontram os homens antes de qualquer instituicdo
humana. Ora, é claro que nesse estado os homens ndo constituem socie-
dades civis: eles ndo estdo submetidos a nenhuma autoridade politica e
s6 obedecem a lei da reta razdo ou natural. Eles vivem independentes e
iguais, a igualdade consistindo no fato de que ninguém tem por nature-
za o direito de comandar os outros. O problema, portanto, é saber como
passamos desse estado de independéncia a sociedade civil, em que os
homens estdo submetidos a uma autoridade comum. E a teoria do con-
trato social que traz a solugdo desse problema. (DERATHE, 2009, p. 78).

Como bem foi demonstrado por Rousseau; a vontade geral possibi-
litou a efetiva existéncia do contrato social, sem ela ndo haveria liberdade
para constituir a sociedade ou fundamentar essas convencdes dos homens,
0s quais ndo teriam a capacidade de gerir suas decisdes se ndo fossem capa-
zes do simples exercicio da escolha.

A teoria do estado de natureza nao era originaria de Rousseau. Essa
tese estava presente em uma corrente de contratualistas, fildsofos estes
que desenvolveram um pensamento voltado para explicar os fundamentos
para o estabelecimento da sociedade.

Vé-se nesse trecho os conceitos que ndao podem ser esquecido em
uma sociedade, segundo o genebrino:

A natureza, porque € a razao, e suas leis que sdo irrefutaveis, por
exemplo, quem seria o homem capaz de ignorar as leis da fisica.

A igualdade, com sua presenca ninguém pode ser autoridade ou
exigir um reconhecimento de poder sobre o outro, gerando toda sorte de
desigualdade, justificando o dominio e opressdao, um homem tende a ndo
poupar excessos, ao que concerne sua autoridade sobre outro, a sociedade
é dotada de alienacao da liberdade para o outro.

Ninguém abandona a liberdade para viver sobre o jugo e sofrimen-
to, se escolheram viver em sociedade, foi o bem que os motivou para tal
decisdo, se o governante se aproveita de tal fato para cometer abusos cabe
novamente se utilizar da liberdade aos moldes da natureza.

Porisso, uma educacdo natural é Util, pois so ela é capaz de despertar
o homem contra a ofusques, que as opinides degeneradas podem causar im-
pedido que se tome uma agao contra os abusos cometidos pela autoridade.

Essa teoria contratualista mudou a crenca de que toda autoridade
era constituida por leis divinas, justas, perfeitas e imutaveis, gerando o pen-
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samento que afirmava ndo haver uma decisdo sem a concordancia divina, e
guem questionasse os preceitos da autoridade, estaria contra a verdadeira
ordem soberana.

A soberania é o poder ou dominio fundado pelas atribui¢cdes de ou-
tro, ou seja, s6 ha o soberano se alguém o reconhecer como tal. Estar sub-
misso ndo significa que ndo ha mais a minima faculdade para o exercicio
da liberdade, pois a liberdade é um sentimento presente em poténcia pela
natureza. O homem tende a ser livre, se abre m3o de parte de sua liberdade
foi porque quis, caso contrario sempre ird lutar por ela. Para Derathé foi:

Pelo pacto de submissdo, os particulares despojaram-se de uma par-
te de sua liberdade natural em favor do soberano ou da assembleia
soberana. E essa alienacdo que engendra a soberania, sem que seja
necessario sup0s aqueles que detém a recebam de Deus mesmo. (DE-
RATHE, 2009, p. 79).

Quem convencionou tal soberania foram os homens, cabe aos ho-
mens destitui-las ou absorvé-las quando necessario, fardo isso pelo mesmo
motivo que as criaram, assim, compreende-se que ndo ha divindade que
imponha sua vontade nas decisdes e convengdes que os proprios homens
instituiram, ndo ha soberania absoluta sem o reconhecimento da vontade,
ela que gera a sociedade e cabe a decisdo.

Tal convencdo é o pacto social, quando os agentes abriram mao de
sua liberdade de decisdo e passaram a reconhecer os acordos feitos pelas
autoridades, os homens por seus dogmas esqueceram que foram eles que
atribuiram esse acordo, a ponto de passarem a acreditar que uma divindade
lhe colocou nessa submissao.

Assim, nao ha Deus na soberania dos homens, ndo que passem a dei-
xar de acreditar em uma divindade, no entanto, ndo dependem mais de sua
justificativa para reconhecer a autoridade. Pois fundamenta Derathé:

A soberania nao reside, pois, originalmente em Deus, mas ela existe
em poténcia em todos os homens. Os particulares, ao se unirem por
convengoes, ao alienarem de comum acordo sua liberdade natural em
beneficio de um Rei ou de uma Assembléia, engendram esse “ser mo-
ral”, ou mais exatamente esse “atributo moral” que se chama sobera-
nia. Uma vez feita essa alienagdo, os particulares, por independentes
que eram no estado de natureza, tornam-se suditos e, para todas as
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ac¢bes que interessam a comunidade, ndo devem mais sequir sua pro-
pria vontade e sim a do “soberano”. O soberano, seja ele uma assem-
bleia ou um monarca, é uma pessoa moral cuja vontade de todos sera
desde entdo a vontade de todo o corpo do Estado, logo, a vontade de
os seus membros. O pacto social Ihe confere um poder tao absoluto,
como se o recebesse de Deus mesmo. (DERATHE, 2009, p. 81).

Em cada homem ha soberania, porque neles ha vontade, porém,
essa vontade foi incorporada ao Rei ou Assembleia, cabendo ser a vontade
do corpo dos membros que a constitui. A sociedade assim, é de reconheci-
mentos, ndo tem como estabelecer dominio de vontades apenas por forca.

E preciso que o soberano, mostre que suas decisdes foram para
beneficio do corpo de membros. Sem qualquer prejuizo, ainda que nao
seja alcancada ou estabelecida nenhuma decisdo que satisfaca o individual.
Alias, nem deve existe, tal postura por parte do soberano.

Contudo, pode-se afirmar que a verdadeira soberania ndo vem do rei
ou assembleia, e sim dos que Ihes concede, ou seja, os suditos ou cidaddos.
O poder e decisdo absoluta esta no meio deles, e somente |hes pertence.

Baseada nessa visdo contratualista perde-se a utilidade para demais
instituicoes religiosas ou pelo menos esse papel para elas. A justificativa para
qualquer poder absoluto perpassava por uma explicacdo divina ou religiosa.

As instituicoes religiosas faziam valer sua explicagdo e dogmas fun-
dados na relagdo entre a fé e o poder. O reconhecimento da legitimidade,
pouco se devia aos homens que outrora tinham sua liberdade plena, e de-
pois passaram a creditar nas justificativas da vontade divina, sendo que fo-
ram aos homens e apenas a estes as decisdes e convencgdes.

O engano pelos que exerciam o poder fez nascer no corag¢do dos seus
membros a corrupcdo. De inicio todas as leis devem ser Unica e exclusiva-
mente para a vontade geral, sem a aplica¢do de qualquerinteresse particular.

Isso casou outra preocupagao importante que foram com as leis.
Pois haviam dois tipos que aparentemente comegaram a entrar em conflito
ao se tratar a sociedade; a lei divina e a lei natural.

Para os defensores da lei divina; todo poder emana de Deus, dele
pertence e por ele sdo concebidas todas as autoridades, assim, ndo ha auto-
ridade sem ela. Nao ha lei que ndo tenha sido reconhecida por Deus, porque
ele é o verdadeiro autor de toda lei. O fundamento de toda autoridade esta
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na divindade. A Igreja como representante legitima desse poder sagrado,
é a guardia dos principios de fé de acordo com a suprema vontade. Assim,
toda a vontade esta em Deus, ndo nos homens.

A lei divina ndo é apenas o reconhecimento de uma autoridade por
Deus, ela também possui dogmas e principios que sao defendidos como ir-
refutaveis. Assim regulamentava a atitudes do soberano diante a autorida-
de eclesiastica, ficando subtendido que a Igreja era a verdadeira autoridade
de Deus. Deste modo, o Rei ou assembleia nao tinham sua autoridade dire-
tamente provinda por Deus, era preciso da consagracgao e bénc¢do da Igreja.

Isso passou a incomodar principalmente a nobreza, por esse motivo
a Reforma Protestante ganhou forga no século XVII, e passou a questionar
a autoridade papal. Atitude que muito interessou principes e reis, a partir
desta situacdo nao precisavam mais de um mediador estrangeiro, porém
ndo houve total desprendimento das relagdes com a nova igreja reformada,
inclusive essa ocupou o espaco politico da antiga igreja.

Os jurisconsultos e os fildsofos defendiam a lei natural, em contra-
partida havia a tese de que todo poder civil tinha origem divina. A lei natural
é o ordenamento da natureza, cabia a razdo as leis e o regime dessa lei. As
convengoes dos homens deveriam ter a observancia das leis naturais.

As leis naturais sdo a justa medida da funcionalidade e organizagao.
Desta forma a razao seria o fundamento para toda lei, toda organizacao e
toda decisao soberana. A vontade geral também seria guiada por essa ra-
z30, e como seria pela natureza, bastava a sensibilidade para despertar a
justamedida a soberania. Quanto aisso, Derathé faz a seguinte observacdo:

Por certo, a teoria do contrato social podia dar conta de toda as formas
de governo, mas no espirito desses autores ela servia principalmente
de fundamento a monarquia absoluta. Os jurisconsultos visavam, na
realidade, ao mesmo objetivo que publicistas galicanos® e queriam,
eles também, libertar o poder real da tutela da Igreja. Mas, enquanto
0s primeiros permaneciam fieis a ideia cristd da origem divina do po-
der civil, os jurisconsultos arruinavam inteiramente a tese tradicional,
ao negarem que a autoridade politica dos reis pudesse provir da mes-
ma fonte que a autoridade pastoral dos bispos. Eles propunham uma
concepgao toda nova da origem e da natureza do poder civil. Para
eles, este ndo tem mais nada em comum com o poder religioso. Se
ele tem sua fonte nas conven¢des humanas, se ele emana dos particu-
lares que o conferem aos governantes ao alienarem sua liberdade na-
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tural, o poder civil torna-se laico e deve, por consequéncia, escapar do
controle da Igreja. A teoria do contrato social estava primitivamente
dirigida contra o poder temporal do Papado e tendia essencialmente
a restituir ao poder real sua autonomia, estabelecendo-o sobre bases
puramente laicas. (DERATHE, 2009, p. 82).

O século XVIII foi tomado pelo sentimento de independéncia dalgreja,
principalmente nos anos que antecedem a Revolug¢ao Francesa. Com o rompi-
mento da tese divina para legitimidade do poder, eis a abertura para um poder
laico, na tese sobre o contrato social que se fundamenta o Estado laico.

A autoridade politica foi obrigada a abrir ndo de seu adorno religio-
so de legitimidade, e passou a adotar o posicionamento leigo quanto as reli-
gioes, tal fato ocorreu para que ndo houvesse mudancgas no regime do poder,
no caso de reis e principes, o que nao foi evitado, porque os cidadaos passa-
ram a se reconhecer como base para toda e qualquer autoridade soberana.

Sendo assim, as decisdes ndo cabiam mais de forma Unica e exclusiva
arealeza, como resultado a Franga experimentou o fruto do contrato social,
que foi a Revolugdo Francesa. Ndo hesitante em afirmar que as contribui¢des
dos contratualista foram essenciais para o reconhecimento das convengdes
humanas e ndo divinas para estabelecimento do poder, porém foi a tese de
Rousseau em Do Contrato Social (1973) que permitiu ao cidaddo do terceiro
estado, reivindicar um lugar a mesa na decisdo do seu destino, deste tempo
em diante suas pautas estavam direcionadas ao povo.

Para Rousseau o verdadeiro soberano é o povo, e dele deve emanar
todo o poder. Com relacdo a isso Derathé diz:

O que é novo em sua doutrina é a afirmacdo de que a soberania deve
sempre residir no povo e que este ndo pode confiar seu exercicio aos
governantes, quaisquer que sejam eles. A soberania é inalienavel, ndo
pode haver outro soberano além do povo. O Unico Estado legitimo
é aquele em que o propria povo exerce a soberania, isto &, o Estado
republicano. (DERATHE, 2009, p. 87).

A democracia é um regime que Rousseau vé como legitimo para o
estabelecimento das leis, governos e fortalecimento do Estado, tomando
como modelo um Estado republicano, ndo incube erro afirmar também ba-
seado nesses fundamentos de soberania do povo, que esse Estado precisa
ser laico. "De fato, ninguém foi mais resolutamente, mais sinceramente de-
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mocrata do que Rousseau” (DERATHE, 2009. p. 90), ainda que a teoria do
contrato social pudesse também interessar a regimes como a monarquia,
sem duvida, os fundamentos da soberania rousseauista visam o poder e de-
ver ao cidadao.

E responsabilidade dos cidaddos zelarem pela vontade geral, pois
fardo leis e obedecerdo ao que a lei manda, e o que a lei mandar deve ser
da vontade geral, ndo dos interesses. A soberania esta estabelecida na par-
ticipagao politica e no exercicio de seu direito, sobre isto o filésofo disse no
Contrato Social:

A soberania é indivisivel pela mesma raz&o por que é inalienavel, pois
avontade ou é geral, ou ndo 0 é; ou é a do corpo do povo, ou somente
de uma parte. No primeiro caso, essa vontade declarada é um ato de
soberania e faz lei; no sequndo, ndo passa de vontade particular ou de
um ato de magistratura, quando muito, de um decreto. (ROUSSEAU,

1973, p. 50).

Entretanto, a soberania ndo admite divisdo porque pertence Unica e
exclusivamente a tutela do Estado soberano que é o povo; € inalienavel porque
nao pode ser delegada a nenhum outro poder, por fim, nesse novo modelo ndo
ha clero, nem nobres como autoridades instituidas, existe apenas o povo.

A auséncia de um sentimento estritamente religioso reforca o surgi-
mento de um Estado laico, contudo, Rousseau, prezava pelos costumes, e
sua sensibilidade a natureza o levou para concluir sua proposi¢ao de crenga
em uma divindade superior. Essa sensibilidade o fez desenvolver uma das
propostas mais interessantes em seu projeto filosdfico: a religido civil. Como
resultado sua finalidade estaria junto a vontade geral que era:

Conclui-se do precedente que a vontade geral é sempre certa e ten-
de sempre a utilidade pUblica; donde ndo se segue, contudo, que as
deliberagdes do povo tenham sempre a mesma exatidao. Deseja-se
sempre o proprio bem, mas nem sempre se sabe onde ele esta. (ROU-
SSEAU, 1973. p. 52).

A mesma busca que se tem para compreensdo da natureza, pode ser
ocupada pela busca do que deve ser o ideal a ser sequindo, porque sdo insti-
tuicdes humanas e ndo estdo desprovidas dos erros, contudo a atividade da
razao sera um norte aos homens.
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Uma necessidade da observancia da razdo é quem faz as leis, pois preci-
sara ser o primeiro a executa-las e obedecé-las, porque somente ele sabe o que
é util a sua vontade. Para isso, segundo Rousseau: "Aquele que faz a lei sabe,
melhor do que ninguém, como deve ser ela posta em execucdo e interpretada.
Parece, pois, que ndo se ter uma constituicdo melhor do que aquela em que o
poder executivo estivesse jungido ao legislativo”. (ROUSSEAU, 1973. p. 89).

A constituicao, os deveres, a moral, os costumes e as leis pertencem
ao crivo da natureza, e ndo devem fugir dela. A sociedade se corrompeu ao
permitir que o interesse suplantasse a vontade geral, a participa¢do politi-
ca diminui a concentragdo de poderes e interesses. Se todos participam da
elaboracdo das leis e de suas elei¢des, ndo ha espago para que um se venda
ao outro, por conseguinte a desigualdade perde seu espaco, a opinido nao
estabelece seu dominio.

Os excessos sao expurgados do seio dessa sociedade que muito bem
se contenta na execug¢do do seu dever de cidadao, patria institui-se como
forte; os interesses particulares sao os que mais prejudicam o funcionamen-
to de um bom governo, porque a troca de favores e a busca de interesses
paralisam ou inviabilizam a execu¢ao do bem comum.

Desde modo, o “luxo” é um exemplo do que ndo pode ser dado a um
justo governo de pleno exercicio do direito politico, porque ele permite aos
homens se venderem ou estarem disposto a negociar o que interessa a cole-
tividade, Unica e exclusivamente para satisfazer seu desejo, quem assim faz,
tem seu coragdo corrompido, em nada edifica seu amor-proprio, pois tudo
que lhe aprazsomente provém de prejuizos. Quanto aisso o autor baseou-se:

Pois o luxo ou é o efeito de riquezas ou as torna necessarias; corrompe
a0 mesmo tempo o rico e o pobre, um pela posse e outro pela cobica;
entrega a patria a frouxiddo e a vaidade; subtrai do Estado todos os
cidaddos para subjuga-los uns aos outros, e todos a opinido. (ROUS-
SEAU, 1973. p. 92).

Ao buscar riquezas, os homens podem abrir mdo dos seus deveres,
isso aumenta o processo de degeneracao e faz aparecer os excessos, e 0
“luxo” é resultado do mau empreendimento nas atividades civicas.

O desejo pelo desnecessario também estd ligado a opinido, por isso
que a nobreza e o clero se corromperam, por serem dados a opinido se dis-
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tanciaram do povo, estabeleceram seu regime sobre o jugo do trabalho de
homens simples, cujo pertenciam a autoridade soberana do contrato. Assim
criticou Rousseau no Discurso Sobre a Origem e os Fundamentos da Desigual-
dade entre os Homens (1973).

N3o contentes em usurpar ao pouco que restava aos simples, decidi-
ram desenvolver um regime representativo, os quais propunham defender os
interesses do Estado, mas o intuito era fortalecer uma classe de privilégios.

Isso ndo era culpa da religido ou das demais institui¢oes do Estado, o
responsavel por esse prejuizo foi o amor-proprio, porque fomenta o luxo, e
nele ndo ha honra (ROUSSEAU, 1973, p. 313). Sobre os efeitos da represen-
tacdo Rousseau comentou no Contrato (1973).

A diminui¢do do amor a patria, a agdo do interesse particular, aimen-
siddo do Estados, as conquistas, os abusos do Governo fizeram com
que se imaginasse o recuso dos deputados ou representantes do povo
nas assembleias da nacdo. E o que em certos paises ousam chamar de
Terceiro Estado. Desse modo, o interesse particular das duas ordens é
colocado em primeiro e segundo lugares, ficando o interesse publico
em terceiro. (ROUSSEAU, 1973. p. 113).

Se o amor a patria esta relacionado ao bem coletivo, porque o mesmo
é o respeito e exercicio dos deveres do cidaddo, entdo abrir mao disso para
ceder espaco a comissarios, criara um grupo apenas defensor de interesses,
ndo estando preocupados com o povo, alids, o distanciamento serd tanto que
passaram apenas a governar para si. Os que agem assim, ndo fazem nenhum
sentido ou motivo para manté-los no poder, se quer deveriam ter sua autori-
dade reconhecida. O interesse publico ndo pode ficar em terceiro.

N3o é de surpreender que essas criticas no Contrato (1973) tornaram-
-se versiculos no “Evangelho da Revolucdo” (DERATHE, 2009. p. 30), 0 mo-
mento em que a soberania do povo é exaltada.

A representacdo é tida como a inimiga das liberdade e igualdade, ao
que muito parece nao faz sentido um poder representativo em Rousseau,
por ele ndo é soberano. Em Do Contrato Social: “A soberania ndo pode ser
representada pela mesma razao por que ndo pode ser alienada, consiste es-
sencialmente na vontade geral e a vontade absolutamente nao se represen-
ta. E ela mesma ou é outra, ndo ha meio-termo.” (ROUSSEAU, 1973, p. 113-
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114). O autor vai além e incita ao espirito dos homens para que ndo aceitem
qualquer lei estipulada por esses politicos, pois sdo nulas.

A nulidade de todas as leis e ditos elaborados por essa classe, legi-
tima o direito de destitui¢do das antigas leis até mesmo as “sagradas” se
forem frutos desses regimes, ndo dos bons costumes.

Segundo Rousseau (1973, p. 114): “Os deputados do povo ndo sdao
nem podem ser seus representantes; ndo passam de comissarios seus, nada
podendo concluir definitivamente. E nula toda lei que o povo diretamente
ndo ratifica; em absoluto, ndo é lei”. Todo aquele que governa para si ndo é
digno de poder, e de nenhum modo deve-se atribuir reconhecimento as suas
decisdes pois s6 causam prejuizos a patria.

As verdadeiras leis devem ser guiadas pelo sentimento do coragdo e a
sensibilidade da natureza. Por isso Rousseau propode a religido civil, uma profis-
sao de fé que em muito se assemelha a do Vigario Saboiano, porque também é
direcionada pela sensibilidade aos moldes da educagao do jovem Emilio.

Assim, o autor fundamenta: “H3, pois, uma profissao de fé pura-
mente civil, cujos artigos o soberano tem de fixar, ndo precisamente como
dogma de religidao, mas como sentimentos de sociabilidade sem os quais é
impossivel ser bom cidadao ou sudito fiel”. (ROUSSEAU, 1973, p. 149-150).

Na auséncia das antigas religides e na transformagao dos antigos re-
gimes, a religido civil suplanta aos anseios daqueles que se desorientaram
no processo de retomada da verdadeira soberania. E no coracdo do sobera-
no que a profissao de fé civil deve habitar, assim, ela ndo precisa de decre-
to ou ditos, ja esta presente na vontade dos que compde a sociedade, ndo
veem como arduo ou pesado dever, ou, um compromisso acordado.

O povo sente e sabe de suas necessidades, sdo fidedignos a vontade
estabelecida. E estdo dispostos a se sacrificarem por esse sentimento, se for
preciso aceitam o martirio em prol do seu direito politico, ndo porque pre-
zam o poder, mas porque amam o bem.

Em um espaco democratico de respeito a diversidade, prezando a
liberdade de culto, através de um Estado laico, o Contrato evita a demago-
gia de uma retdrica para um discurso desprendido do coletivo, obriga-se a
pensar sobre as autoridades e da responsabilidade que cada cidadao possui
entre os seus, porque assim é convencionado, desta maneira a natureza per-
mite ordenar, evitando que a perfectibilidade o degenere.

Seus dogmas ndo serdo longos, porque ndo ha necessidade de sé-
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-los, uma vez que se diferem dos dogmas tradicionais, ndo sdo presos ao
discurso, como Rousseau escreveu para Do Contrato Social (1973):

Os dogmas da religido civil devem ser simples, em pequeno numero,
enunciados com precisdo, sem explicagdes ou comentarios. A exis-
téncia da Divindade poderosa, inteligente, benfazeja, previdente e
provisora; a vida futura; a felicidade dos justos; o castigo dos maus;
santidade do contrato social e das leis eis os dogmas positivos.
Quanto aos dogmas negativos, limito-os a um so: a intolerancia, que
excluimos. (ROUSSEAU, 1973, p. 150).

Um ser supremo que ordena o mundo, parecido com a Profissao de
Fé, dotado de adjetivos que somente um Ser sublime é digno, os dogmas
prestam louvores a essa divindade, além disso ndo ha nada que mais deva
ser protegido que a vontade geral, porque a conveng¢do permitiu que a natu-
reza gerasse a sensibilidade para o coletivo.

Fruto de um despertar da razdo, a natureza assume sua importan-
cia no contrato social, porque a natureza é razdo; se for bem orientada so
produzird bons resultados evitando a corrup¢ao dos homens. Com respeito
a liberdade e igualdade Rousseau exclui a intolerancia do ordenamento so-
berano. No Contrato (1973) é também retirado toda e qualquer possibilidade
de interesse particular nos dispositivos publicos, porque nada possuem de
benéfico. Deste modo bem demonstrou em seus escritos suas assertivas so-
bre a sociedade e seu ordenamento.
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A PROPOSTA DO
TEATRO NA REPUBLICA
DE GENEBRAE A
RECUSA DO FILOSOFO
JEAN-JACQUES ROUSSEAU*

Ana Beatriz Carvalho de Sousa

INTRODUCAO

O filésofo genebrino Jean-Jacques Rousseau publica a Carta a d’Alem-
bert sobre os espetaculos em 1758, onde critica o Teatro como uma forma de
arte inadequada para a Republica de Genebra. O iluminista analisa os espe-
taculos sob o ponto de vista da questdo moral que este ird ocasionar, e sob
o teor do conteuUdo a ser apresentado. Segundo Rousseau, os espetaculos
causam uma ruptura entre o homem e seus aspectos politicos e morais.

A critica aos espetaculos em Genebra deriva da publicagao do ver-
bete Genebra no tomo VIl da Enciclopédia, onde o filésofo Jean Le Rond
d’Alembert sugere que um Teatro deveria ser instalado na cidade, onde acre-
dita que Genebra teria espetaculos e bons costumes e, gozaria das duas van-
tagens. As representagoes teatrais educariam o gosto dos genebrinos, lhes
dariam refinamento e bom gosto. O argumento de D’Alembert afirma que a
virtude, é adquirida através da correta educacdo estética.

A critica de Rousseau analisa as influéncias nocivas dos espetaculos
e levanta duvidas e questdes dadas por d’Alembert, como a relagdo benéfica
entre o progresso e popularizacdo do entretenimento e das formas de arte
e bem estar social. Desta forma, Rousseau afirma ainda que os espetaculos

P N N N N N N N
1 - Capitulo extraido da Monografia do curso de Filosofia intitulada: Jean-Jacques Rousseau: da negacdo do Teatro
de classe a aceitagdo da festa publica, sob a orientagdo do Professor Dr. Luciano da Silva Faganha, Lider do GEPI
Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq.
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sdo divertimentos, ele deve agradar ao publico para o qual foi destinado,
sem contribuir para aprimoracao dos costumes e ainda reproduzir, cada vez
mais, 0s vicios e a corrupc¢ao.

Portanto, neste trabalho percebemos que a obra do iluminista Jean-
-Jacques Rousseau, Carta a d’Alembert sobre os espetaculos, fundamenta a
conduta dos cidadaos genebrinos, levando em consideragdo que a Republica
de Genebra é tradicional e virtuosa, uma vez que implantada, uma compa-
nhia teatral iria trazer um passo significativo para vicios, degeneragao e liber-
tinagem. No decorrer da pesquisa, cujo objetivo principal é o Teatro e seus
impactos causados caso seja permitida sua instalagdo na Republica de Gene-
bra, analisa-se o motivo pelo qual o filésofo Jean-Jacques Rousseau nega a
proposta, feita no Verbete Genebra, que consta no tomo VIl da Enciclopédia,
afirmando que o Teatro causara corrupgao e degeneragdo dos homens.

Por causa dos palcos, da separacdo entre ator e espectador, do luxo
e das pompas, e, do objetivo de ensinar bons costumes aos cidadaos, o filo-
sofo acusa a proposta de ser invidvel dentro de uma republica esclarecida,
visando um resulta do inverso. Ao invés de benfeitorias, o Teatro propagara
o fim de uma republica sem vicios, sem maus costumes, sem luxos, causan-
do impactos definitivamente negativos em Genebra. Em vista disso, da a
Genebra diversdo sem exageros, Rousseau ira propor as festas civicas, onde
0 povo ird misturar-se, ser apenas um, sem se preocupar com luxos ou pom-
pas, apenas a simplicidade da diversao, que jamais devera ser confundida
com educagdo, a fim de apenas provocar entretenimento para os cidaddos.

A PROPOSTA SOBRR A INSTALACAO DE UMA COMPANHIA TEA-
TRAL EM GENEBRA

O presente trabalho ird tratar sobre um verbete especifico da Enci-
clopédia (1757), titulado Genebra, onde o filésofo Jean D’Alembert faz uma
analise sobre a Republica, considerando seus aspectos geograficos, cultu-
rais, sobre o estado e o governo, e além disso, discorre sobre uma propos-
ta de instalar uma companhia teatral na Republica, visando transformar a
educagdo dos genebrinos. A ideia era que com os espetaculos, Genebra te-
ria bons costumes e educacdo e gozaria de ambos, trazendo beneficios aos
cidaddos. Diante disso, o fildsofo Jean-Jacques Rousseau publica a obra Car-
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ta a D’Alembert sobre os espetdculos (1758), onde critica o Teatro como uma
forma de arte inadequada para a Republica de Genebra. O iluminista analisa
os espetaculos sob o ponto de vista da questdao moral que este ird ocasionar,
e sob o teor do conteudo a ser apresentado. Seqgundo Rousseau, os espeta-
culos causam uma ruptura entre o homem e seus aspectos politicos e mo-
rais. O capitulo expde também a perspectiva de Platdo e Aristoteles sobre os
espetaculos teatrais na Grécia Antiga, que é mencionado para mostrar que
esses espetaculos também ja foi pauta em discussdes de filésofos importan-
tes na histdria, mostrando suas diferentes perspectivas sobre o Teatro. E,
por fim, o capitulo expondo sobre a recusa do filésofo genebrino Jean- Jac-
ques Rousseau, que além de expor as criticas voltadas para os espetaculos,
também propde as festas civicas, como alternativa para diversao genebrina,
onde nas festas o publico se tornaria um so, ator e espectador, onde ndo
haveria separacao, luxos e pompas, apenas felicidade e celebracdo.

O VERBETE GENEBRA INSERIDO NA ENCICLOPEDIA

A Enciclopédia (1757) foi um grande marco do lluminismo, acreditan-
do no progresso dos homens, das ciéncias, artes, tecnologias e na educacao.
Diante disso, no tomo VIl da referida obra, é publicado o verbete Genebra,
onde é descrito a republica nos seus aspectos geograficos, contexto his-
torico, religido, estado, o poder monarquico, as suas quatro categorias de
pessoas, aspectos politicos, casamentos, educacao, indUstria, e por fim, os
espetaculos e a proposta de instalagdo de uma companhia teatral dentro da
esclarecida republica.

O fildsofo Jean Le Rond d’Alembert, faz uma analise sobre a locali-
zacao de Genebra no inicio do verbete. Localizada entre o lago que tem o
nome da republica e o rio Rédamo, enfatizando seu por do sol, seus edifi-
cios, ruas iluminadas, mencionando o imperador romano Julio Cesar e sua
passagem por Genebra para a oposicdo a passagem dos Helvéticos, mais
tarde chamados de suicos. Posteriormente, a esclarecida republica foi palco
para a realeza e disputa entre a Igreja e os Imperadores. Genebra renuncia-
va a igreja romana e como analisa d’Alembert “ja ndo tem em comum com
o papado mais do que as chaves que ostenta em seu emblema” (D'ALEM-
BERT, 1757, p- 174). Diante desse rompimento, Genebra enfrentava também
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a autoridade dos duques de Saboia, que buscavam poder, engajamento e
mandato nesta cidade, fazendo a republica ser uma fonte de resisténcia e
sustentada por aliangas.

No que diz respeito ao Estado, D’Alembert detalhou que Genebra
erarica pelo comércio e liberdade, demonstra a imparcialidade da republica
diante de guerras, mas sem deixar de julgar soberanos da Europa. Pontua
a esclarecida republica como um espectador, que segundo o filésofo, “os
acontecimentos que agitam a Europa ndo passam para ela de um espeta-
culo, a que assiste sem tomar parte” (D’ALEMBERT, 1757, p. 177). Além dis-
so, D’Alembert faz uma analise sobre a monarquia, considerando a cidade
fortificada. O servigo militar se faz presente e como uma cidade de guerras,
contendo lojas e arsenais devidamente equipados, tornando os cidadaos
soldados. Segundo o filésofo, “embora a cidade seja rica, o Estado é pobre”
(D'ALEMBERT, 1757, p. 177) enfatizando a repugnancia dos genebrinos aos
impostos, entretanto, elogiando a economia genebrina e contas reservas
para fins emergenciais.

O filosofo também discorre sobre as quatro categorias de pessoas
oriundas de Genebra. E dada como os cidadaos, filhos de burgueses naturais
da cidade, sao os herdeiros natos, os Unicos capazes de algum dia chegar na
politica de Genebra. Os burgueses, filhos de burgueses ou cidaddos, nasci-
dos em paises estrangeiros, podem adquirir o direito da burguesia, podendo
pertencer ao Conselho Geral e ao Grande Conselho da republica. Os habi-
tantes, que sdo estrangeiros com permissdao do magistrado, mas ndo tem
funcdo ativa na republica. E, por fim, os nativos, filhos dos habitantes, tem
alguns privilégios, mas estao excluidos do governo.

Analisando a republica de modo geral, D’Alembert expde que a fren-
te de Genebra estdo quatro sindicos e um pequeno conselho, divididos em
vinte conselheiros, um tesoureiro e dois secretarios de Estado, e por fim,
um corpo titulado da justica. O grande conselho é composto por cidadaos
burgueses que abrange os dois tipos, cidaddaos comuns e burgueses, onde
as tarefas sdo julgar as grandes causas civis, concedem a graga, imprime a
moeda. A esse grupo, pertence o poder legislativo da republica, onde rege,
segundo o filésofo, “o direito de guerra e de paz, as aliangas, os impostos e a
elei¢do dos principais magistrados, que se faz na catedral, com muita ordem
e decéncia[...]" (D'ALEMBERT, 1757, p. 178).
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Sobre o governo de Genebra, é correto afirmar, sequndo D’Alem-
bert, que tem todas as vantagens e nenhum dos inconvenientes da demo-
cracia, esta dispde da dire¢do dos sindicos e um pequeno conselho para deli-
beragdo, e a ele tudo volta para a execugao. O direito civil da republica é um
modelo quase perfeito do direito romano, como a relagdo de um pai com
suas posses e divisdo entre os filhos, garantindo independéncia dos filhos
e injusticas nas herangas de familia. O filésofo cita também Montesquieu
a respeito da bela lei, como “aquela que exclui dos cargos da Republica os
cidadaos que ndo pagam as dividas do pai apds a morte, e com mais forte
razao os que nao pagam suas proprias dividas” (D’ALEMBERT, 1757, p. 179).

Sobre a justica criminal, o iluminista discorre que esta exerce com
exatiddo mais do que rigor. Tortura é proibida em Genebra e é dada como inu-
til crueldade, e so é permitida em exce¢des como para condenados a morte.
Segundo d’Alembert, “o acusado pode pedir comunicagdo do procedimento,
e se fazer assistir pelos parentes e por um advogado, para defender sua causa
diante de juizes a portas abertas” (D'ALEMBERT, 1757, p. 179). Assim, essas
sentengas sdao proclamadas em publicos por sindicos, com grandiosidade.

Em Genebra ndo é reconhecido a dignidade hereditaria, de acordo
com o filésofo, o filho do magistrado permanece misturado a multidao, se
ndo se evidencia por conta prdpria. Intrigas sdo severamente proibidas, por-
tanto, ndo ha facilidades para alcangar cargos, nem nobreza, riqueza, prer-
rogativas ou posi¢oes. “Os empregos em Genebra ndo sao lucrativos, so as
almas nobres pela consideragdo de que gozam” (D’ALEMBERT, 1757, p. 179).
Na republica também ndo se ver processos, pois sdo acertados por amigos,
advogados ou juizes.

O uso diario de pedras preciosas é proibida por leis suntuarias, que
visava regular habitos de consumo, restringindo os luxos e extravagancia
desnecessarias. Limitam também as despesas funerarias e obriga os cida-
ddos a andar a pé pelas ruas de Genebra. Assim, o cidaddo pode desfrutar
de uma vida leve sem pompas ou luxos, que ndo contribuem para felicida-
de plena. D' Alembert também discorre sobre os casamentos em Genebra,
onde enfatiza que ndo ha lugar com mais casamentos felizes. Devido a lei
suntuaria, os genebrinos ndo temem a ter varios filhos, pois a falta de luxo
ndo é um obstaculo para a populagao.

Sobre a educagdo, Genebra tem as chamadas academias, que fun-
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cionam como Universidades e é gratuita. Para contribuir para o bom desen-
volvimento das Universidades, os professores podem se tornar magistra-
dos, ou seja, sdo atribuidos poderes da nagdo ou do governo para governar
ou fazer parte do judiciario. Em Genebra formam também as corporagdes
que podem ser admitidas depois de exames publicos. Quem faz o exame
sdo advogados, notarios, médicos, etc. Essas corporagoes, segundo D’Alem-
bert, sdo portadoras de oficios, requlamentos, aprendizagem e obras pri-
mas (D’ALEMBERT, 1757, p. 182).

O lluminista também aponta tragos da biblioteca publica de Gene-
bra, onde enfatiza um grande acervo, contendo vinte e seis mil volumes e
um significante nUmero de manuscritos. D’Alembert afirma que os cidadaos
genebrinos sdo os mais cultos do que qualquer outro lugar, pois “os livros
sdo emprestados a todos os cidadaos, e assim cada qual |é e se esclarece”
(D'ALEMBERT, 1757, p. 182). Genebra abre portas também para ilustres ar-
tistas e cientistas, visto em que, segundo o filésofo, todas as ciéncias e as ar-
tes foram muito bem cultivadas na republica por longo dois séculos, devido
também a sua agradavel localizacdo, liberdade e estima.

AindUstria de Genebra é muito bem desenvolvida e tem énfase nare-
lojoaria, que é o ambito que mais gera empregos na republica. Outro ambito
gerador de empregos é a agricultura, e também as artes ndo desenhadas. As
casas em Genebra sdo compostas por pedras, que evita incéndio por muita
das vezes. Os hospitais, ndo sao dados como lugar para enfermos, mas sim
“como hospitalidade para com os pobres de passagem” (D’ALEMBERT, 1757,
p. 183). Ajudam também a sobreviverem sem renunciar ao trabalho.

A Religido na Republica é a parte mais interessante no ponto de vis-
ta filosofico. A constituicdo religiosa de Genebra é presbiteriana, ou seja, é
referente as Igrejas Cristas protestantes que aderem a tradi¢do teoldgica
reformada. Diante disso, é excluidos os bispos ou conegos, pois como nao
creem que seja de direito divino, sequndo d’Alembert, “julgaram que pas-
tores menos ricos e menos importantes do que os bispos convinham mais a
uma Republica” (D'ALEMBERT, 1757, p. 183).

Diante disso, os ministros sdo pastores, vigarios ou postulantes, mas
sem privilégios. O Estado é responsavel pelo pagamento deles, pois a Igreja
ndo tem verbas, e a renda ndo ultrapassa 1.200 libras, sem adicional. O pro-
cesso de admissdo é rigido, e os candidatos sdo admitidos aos vinte e quatro
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anos, de acordo com D’Alembert, os exames sdo rigidos quanto a ciéncia e
os costumes, fazendo com que a Igreja se torne um modelo a ser seguido.
Quanto a morte, “em Genebra acreditam que é ridiculo ser pomposo depois
da morte” (D'ALEMBERT, 1757, p. 184). Os corpos sao enterrados em um
simples cemitério, afastado da cidade.

Outro ponto relevante da religido de Genebra, é o chamado Inferno.
O inferno, que ndo deve ser levado ao pé da letra, e também ndo tem o intui-
to de “injuriar a divindade imaginar que o Ser cheio de bondade e de justica
fosse capaz de punir nossas culpas com tormentos eternos [...] (D’ALEM-
BERT, 1757, p. 185). Acreditam também que ha castigos em outra vida, mas
que nao duram, sendo assim o purgatorio é o Unico castigo que eles admi-
tem para além da morte.

Por fim, ao final do verbete Genebra, D’Alembert enfatiza a historia
interessante de Genebra, alegando que a republica é o modelo perfeito de
administracdo politica, mesmo sendo pequena, comparada a grandes impé-
rios, Genebra se qualifica como uma republica esclarecida e, devido a Razao,
crermos que sdo quase tao felizes quanto se é possivel nesse mundo. Diante
disso, D’Alembert faz uma proposta de uma companhia teatral em Genebra,
afirmando que seriam benéficos aos cidadaos, visando educar e divertir, tra-
zer bons costumes e refinar o gosto dos genebrinos.

A PROPOSTA DO TEATRO PELO FILOSOFO D’ALEMBERT

Uma das questdes desta monografia é sobre os espetaculos teatrais
em Genebra. O filésofo D’Alembert pontua que ndo se toleram comédias em
Genebra, em vista que ndo os desaprovam em si mesmo, mas temem que o
apreco por enfeites, luxos, dissipacdo e libertinagem se espalhem pela juventu-
de da esclarecida republica. Todavia, o filésofo faz o seguinte questionamento:
“No entanto, ndo seria possivel remediar esse inconveniente com leis severas
e bem executadas sobre a conduta dos comediantes?” (D'’ALEMBERT, 1757, p.
180) Diante disso, Genebra aproveitaria ambos, como pontua D'Alembert:

Genebra teria espetaculos e bons costumes, e gozaria de ambos; as
representagdes teatrais educariam o gosto dos cidaddos, e lhes da-
riam uma finura de tato, uma delicadeza de sentimento muito dificil
de adquirir sem esse auxilio; a literatura lucraria com isso sem que a
libertinagem fizesse progressos, e Genebra reuniria a sabedoria da
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Lacedemédnia a polidez de Atenas (D’ALEMBERT, 1757, p. 153).

Desse modo, os espetaculos so trariam beneficios a Genebra, edu-
cando o gosto dos cidadaos. De acordo com Facanha (2019), a escrita de
D’Alembert provocava surpresas, e se equivocava ao escrever que o Teatro
traria protecdo a juventude, exaltando também o aperfeicoamento do gos-
to e dos costumes.

O filésofo defende a permanéncia do Teatro, e enfatiza o precon-
ceito com os comediantes e o rebaixamento com os mesmos, que segundo
D’Alembert, os comediantes sao necessarios ao progresso e ao mantimento
das artes, e isto “é certamente uma das principais causas que contribuem
para o desregramento que neles censuramos” (D’ALEMBERT, 1757, p. 181),
com isso eles procuram uma satisfagdo para compensar o que a sua condi-
¢ao ndo advém.

A partir dessa defesa da Comédia, D’Alembert acaba retomando o
Teatro na visdo de Aristoteles que fazia uma referéncia de terror, agonia
e piedade e, de acordo com Facanha (2019), a intencdo de d’Alembert era
adapta-los da tragédia para comédia, trazendo uma concepgao positiva do
teatro, que até entdo, era conhecido apenas pelas famosas tragédias gre-
gas, que causavam horror e espanto.

D’Alembert sugere também que, se os comediantes fossem mode-
rados por rigidos requlamentos, protegidos, considerados e colocados no
mesmo patamar dos outros cidadaos, a cidade teria, enfim, “a vantagem de
possuir o que acreditamos ser tao raro e s6 o é por culpa nossa: uma com-
panhia de comediantes estimaveis” (D’ALEMBERT, 1757, p. 181). O filésofo
também acrescenta que a companhia logo se tornaria a melhor da Europa, e
pessoas que teriam vergonha do Teatro, de fazé-lo cheias de gosto, ou jeito,
se deslocariam até a republica para aproveitarem com estima um talento
bom e raro. O iluminista aponta também que os franceses consideram Ge-
nebra um lugar triste de permanecer por causa da privacao do ato teatral, e
se permitissem, iria torna-se um lugar honroso e prazeroso de se viver.

Sobre a regularidade da profissao de comediante, D’Alembert pon-
tua que ela serviria de modelo para outros comediantes de outras nacoes,
e daria uma licdo a aqueles que os menosprezam. Diz ainda que nao os ve-
riam dependo do auxilio do governo, e também, sendo considerado objeto
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de maldicao, reprovacao ou repreensao pela Igreja, “os padres perderiam o
habito de excomunga-los e nossos burgueses o de encara-lo com desprezo”
(D'ALEMBERT, 1757, p. 181) e sendo assim, a pequena republica genebrina
teria a gldria de transformar a Europa, de um ponto de vista mais importan-
te do que os criticos acreditam.

De acordo com Faganha (2019, p. 218), os iluministas além de escre-
verem as pecas teatrais, valorizavam teoricamente as questoes do teatro,
como sendo os espetaculos como um grande percursor da comunicagdo
com o publico. Com o teatro ganhando cada vez mais fama, varios filésofos
importantes da época se expressaram sobre essa proposta.

O filésofo e dramaturgo Voltaire, foi considerado o maior drama-
turgo francés do século XVIII, de acordo com Carlson (1997, p. 102), Voltaire
se faz defensor da manutencdo da poética e do teatro francés, que para o
mesmo é absolutamente necessario observar a rigidez da teoria dos géneros
da poética classica, diante disso, de acordo com Mattos (2008, p. 213), essa
rigidez ocupa um lugar preciso, assinalado por regras que decorrem de sua
esséncia, fazendo com que o dramaturgo também se intitulara guardido da
poética e do teatro classico. Voltaire tentou instalar uma companhia de co-
médias clandestinamente na republica genebrina, e de acordo com Facanha
(2019, p. 217), o dramaturgo escreveu suas pecas e fingiu se submeter as leis e
costumes da republica. O filésofo defendia os espetaculos para adentrar aos
costumes dos cidadaos além de cercar a cidade com a tropa de comediantes.

A partir dessa perspectiva, preponderou um conflito entre Voltaire, e
o autor da Enciclopédia, Denis Diderot, onde divergiam sobre a pratica ade-
quada desses espetaculos na Republica. Diderot, por outro lado, afirma ainda
que a cena teatral classica, ja havia sido fadigada e ndo dava mais conta da
sensibilidade do homem, nem dos novos problemas da sociedade. A reflexdo
de Voltaire sobre os espetaculos exerceu influencia consideravel e, de acordo
com Mattos (2008, p. 214), fixou os limites de um novo género chamado de
“o drama burgués”, criado por Diderot. Essa estima voltada ao teatro nao foi
contestada pela Revolugao Francesa, conflito da época, ao contrario, o teatro
foi supervalorizado, e multiplicaram os espetaculos pela Franga.

Sobre esse novo género, o drama burgués, Mattos (2008, p. 215) dis-
corre que esse género so sera alcangado se o dramaturgo for capaz de repro-
duzirumailusdo eficaz para o espectador. Esse discurso ordenado, como ob-
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serva Diderot, ndo é a melhor maneira de expressar a natureza e as paixoes,
ficando do lado de gritos, expressdes e gestos. Para o filésofo, a cena teatral
deveria ser completa, contendo o texto dramatico, cuidando do figurino, e
também da representacdo através dos gestos, movimentos e expressoes
faciais do comediante. A partir disso, Diderot observa que sdao essas as gran-
des caracteristicas para resgatar a ideia de natureza, trazer a cena da corte,
luxos e pompas para o cotidiano doméstico, de pessoas comuns, e assim,
devera ser o teatro para todos na concepc¢ao do filésofo.

ARECUSADO FILS')SOFO JEAN-JACQUES ROUSSEAU A PROPOS-
TA DE INSTALACAO DOTEATRO, FEITA POR D'ALEMBERT

A proposta de instaurar uma companhia teatral na republica escla-
recida de Genebra, desencadeou um memoravel embate envolvendo o fil6-
sofo genebrino Jean-Jacques Rousseau e a querela do teatro do século XVIII,
D’Alembert, Diderot e Voltaire, trazendo a discussao sobre a fun¢ao pedago-
gica dos espetaculos teatrais.

Primeiramente, a discussdao comega quando o fildsofo D’Alembert
que, ao lado de Diderot, ambos autores da renomada Enciclopédia, escreveu
um verbete dentro da obra, intitulado Genebra, onde ele fazia um apara-
to sobre a republica, discorrendo sobre sua localizagdo, educagado, politica
e cidadaos, e, ao final, faz uma proposta de instalagdo de uma companhia
teatral dentro da republica, com o intuito de refinar o gosto e costumes dos
cidaddos. Entretanto, para ndo corromper a republica, D’Alembert afirma
que os espetaculos deveriam ter leis severas para conter os abusos de luxos
e gastos, afim de preservar a juventude da cidade. Diante disso, Genebra
gozaria de ambas as coisas, espetaculos e bons costumes.

Por outro lado, em oposi¢do a proposta de D’Alembert, o fildsofo
Jean-Jacques Rousseau ira contra o Teatro, afirmando trazer maleficios aos
cidadaos genebrinos. O iluminista ja havia se afastado dos enciclopedistas,
indo em dire¢do contraria as ideias do movimento do lluminismo, afirmando
que o progresso havia pervertido o homem natural, elevando seu egoismo,
luxuria e degeneragdo. Desse modo, Rousseau publica a Carta a D’Alembert
sobre os espetdculos, problematizando questdes consideradas ja resolvidas
por D’Alembert para a instalagao do teatro como compatibilidade com os
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costumes, leis para conter luxos, sobre a profissdo do comediante, entre ou-
tros, e ao longo da obra, o fildsofo ird discorrer sobre essas questoes.

Segundo Matos (1993), a Carta é um exame da fungdo social e
politica dos espetaculos, cuja originalidade so ira aparecer no interior da
antropologia e da filosofia rousseauniana. Desse modo, a obra ressalta a
oposi¢ao de Rousseau aos iluministas e ao etnocentrismo, cuja sua cultura
OU grupo étnico é mais importante e necessario que os demais, e diante dis-
so, o etnocentrismo aqui tem a funcdo de resolver os problemas do teatro
sem passar pelas diferencas dentro da historicidade. Entretanto, na Carta,
Rousseau ressalta que a funcdo do teatro é transformar o carater e os costu-
mes dos genebrinos, enfatizando a corrupg¢ao do gosto. E assim, de acordo
com Matos, o teatro classico francés é a cena ilusionista que separa o palco
e a plateia, se afastando da natureza, e diante disso, Rousseau critica essa
separagao, afirmando que deveria ser apenas um so, todos em um mesmo
ambiente, defendendo assim as festas civicas.

A CRITICA AO TEATRO COMO CARATER PEDAGOGICO

No século XVIII, com a publicacdo do verbete Genebra e a proposta
do teatro, o fildsofo Jean-Jacques Rousseau publica a Carta a D’Alembert so-
bre os espetaculos desencadeando uma série de criticas e oposi¢do ao teatro,
afirmando que os sentimentos causados por ele provocam ou bondade ou
maldade. Inicialmente, Rousseau enfatiza que tem respeito e admiracdo por
D’Alembert, e 0o bem que o fildsofo diz do seu pais de origem. Ainda assim, o
genebrino faz-se necessario pontuar questdes referente ao verbete, e prin-
cipalmente a questao dos espetaculos teatrais.

Rousseau afirma que a proposta é agradavel, porém perigosa. Dian-
te disso, questiona sobre a juventude, e é nesse aspecto que o fildsofo apon-
ta o mal que gostaria de prevenir. Rousseau enfatiza que as inten¢des de
D’Alembert sdo justas, e que jamais gostaria de fazé-lo mal ou desagrada-lo.

O genebrino comeca a Carta discorrendo sobre os ministros em ma-
téria de fé, afirmando que quando se trata de honra, devemos fazer “a ma-
neira delas e ndo a nossa”, para nao se dispor de ofensas que tenha razdo
sobre os louvores nocivos que ndo deixam de ferir o estado. E diante dos
julgamentos, Rousseau enfatiza que “julguemos as acdes do homem e dei-
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xemos que Deus julgue sua fé” (ROUSSEAU, 1758, p. 38), fazendo uma série
de questoes sobre a profissao de fé e louvor.

Sobre os ministros de Genebra, Rousseau discorre que nao preci-
sam da pena dos outros para se defenderem, e também que, disputas teo-
l6gicas ndo perturbem mais o juizos dos cidaddos. Diante disso, aponta
Rousseau que “é importante sempre aprender as licdes” (ROUSSEAU, 1758,
p. 38), pois é por elas que se alcanga a maior virtude do cristdo que € a hu-
manidade. E, finalmente, Rousseau discorre sobre a proposta da instalagao
de uma companhia de comédia em Genebra, afirmando que ndo é grave,
nem séria, mas precisa de uma certa atencao e reflexdes, apontando que
D’Alembert seria alguém que instigaria um povo livre e esclarecido, e tam-
bém um estado pobre, a assumir o gosto por luxos e pompas, assumindo as
despesas exorbitantes de um espetaculo teatral.

O filésofo também aponta as questdes sobre o teatro que precisam
ser resolvidas, “se os espetaculos sdo bons ou maus em si mesmos? Se po-
dem aliar-se aos bons costumes? Se a profissdo de comediante pode ser
honesta? Se as leis bastam para conter abusos? (...)” (ROUSSEAU, 1758, p.
39). Assim, Rousseau afirma que cabe a ele esclarecé-los para proteger a sua
patria, para que esse erro, ndo prejudique nenhum genebrino. Diante disso,
Rousseau expde sobre os espetaculos:

Lan¢ando um primeiro olhar sobre essas institui¢des, vejo inicialmen-
te que um espetaculo é um entretenimento; V.Sa. ha de convir pelo
menos que eles s6 sdo permitidos enquanto necessarios, e que toda
diversdo inutil € um mal, para um ser cuja a vida é tdo curta e cujo o
tempo é tdo precioso (ROUSSEAU, 1758, p. 39).

De acordo com Rousseau, que é um observador do homem e da
sociedade, considera que o teatro como fun¢do pedagdgica é um grande
equivoco, bem como, afirmar que os espetaculos sdo bons ou maus em si
mesmos, por uma pergunta que nao analisa seus efeitos nocivos, e para que
foram criados. Dessa forma, o filésofo explica que o teatro consiste em re-
presentar os costumes que estdo em sociedade, para tal afirmacdo remete a
atencdo para os autores dos espetaculos. Todo autor quer um publico, entdo
nesse caso, representara somente nos palcos aquilo que os agradam, e dian-
te disso, sequndo o filésofo, é preciso ter espetaculos que sobressaiam suas
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propensoes. E sobre o teatro, Rousseau relata:

O teatro é, em geral, um quadro das paixdes humanas, cujo original
estd em nossos coragdes; mas se o pintor ndo se preocupasse em
adular essas paixdes, os espectadores logo iriam embora e ndo mais
quereriam ver-se sob uma luz que os levaria a se desprezarem a si
mesmos. Pois, se ele da cores detestaveis a algumas delas, isto ocor-
re somente com aquelas que ndo sdo gerais e que sdo naturalmente
odiadas. Assim, o autor ndo faz isso mais do que acompanhar o sen-
timento do publico; e essas paixdes desprezadas sdo sempre usadas
para ressaltar outras, sendo mais legitimas, pelo menos mais ao gosto
dos espectadores (ROUSSEAU, 1758, p. 41).

Perante ao exposto, o fildsofo afirma que os espetaculos ndo tem
poder de modificar sentimentos e costumes, nem educar os genebrinos. A
Unica funcdo dos espetaculos, entdo, seria de obedecer e embelezar. O tea-
tro, para o genebrino, ndo seria um verdadeiro veiculo de edificagdo moral,
um meio a partir do qual é possivel agir sobre o aprimoramento dos costu-
mes de um povo, isto deveria ser claro aqueles que escreviam tragédias e
comédias. Poupar o nascimento das paixdes por meio da excita¢do de seus
contrarios nas pecas teatrais, para Rousseau, poderia acabar por tornar a
plateia compassiva a tais paixoes.

Sendo assim, o critico genebrino coloca em questdo e duvida, se-
ndo, a ideia de que o homem é capaz de julgar e extirpar de si mesmo o
que considerou nocivo, ou seja, modifica-se interiormente, buscar um apri-
moramento moral, baseando-se somente em uma encenac¢ado de uma pega
teatral seja esta de cunho tragico ou comico.

As contribui¢des do filésofo denunciam os desmazelos dos espetacu-
los para com o papel da virtude. Em um século disseminador da sabedoria e
do bom senso a virtude, ainda que posta em cena, ndo se conferia homena-
gens, e aos homens virtuosos nao é dedicada a mesma admiragdo publica em
relacdo a tributada aos culpados. Tal século toma em seu arcabougo um tipo
de moral que prescindivelmente encoraja e atribui aos maus papéis o mérito
ao apre¢o publico enquanto que aos bons homens um status do ridiculo.

Diante do exposto, Rousseau faz uma proposta na Carta sobre quais
espetaculos devem haver na republica de Genebra. O filésofo questiona se
“ndo dever haver nenhum espetaculo numa Republica?”, e logo responde
que “pelo contrario, deve haver muitos deles” (ROUSSEAU, 1758, p. 128).
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Diante disso, o genebrino discorre sobre as festas civicas, afirmando que
elas nasceram dentro das republicas, e ainda com o objetivo de reunir os ci-
dadaos, reafirmando os lagos e gozando de alegria e prazer. As festas civicas
aproximam os cidadaos, e Rousseau defende a permanéncia desses espeta-
culos ao ar livre, sob o céu para reunir e entregar o sentimento de felicidade,
e assim, impede os maleficios de uma representacao.

De acordo com Pissarra (2019):

Simplesmente a festa ao ar livre ndo é suficiente para que “suaves
sentimentos” se manifestem em unido. Trata-se de considerar seus
efeitos que sdo os de reaproximar o homem da imagem da inocéncia
primitiva, festa na qual se da, por assim dizer, o fim e o comego em um
reconhecimento universal, garantindo pela presenca o reino da sensi-
bilidade. E nesta dimensao que a festa podera ser politicamente con-
cebida, sendo o instante, por exceléncia, da participagdo no espago
publico ndo mais como espectadores, mas, na criagdo de leis coletivas
(PISSARRA, 2019, p. 228).

Além disso, as festas oferecem liberdade em reinos abundantes, e
também beme-estar. Nas festas ndo sdo necessarios luxos e pompas para ter
uma diversao, um sentimento bom de alegria continuada, pelo contrario, as
festas se afastam desses luxos, e como coloca Rousseau, “plantai no meio de
uma praga uma estaca coroada de flores, redne o povo e tereis uma festa”
(ROUSSEAU, 1758, p. 128), assim, os cidaddos sao colocados como o préprio
espetaculo, sdo atores e espectadores, ao mesmo tempo, sem separagao, e em
vista disso, os cidaddos irdo adquirir um olhar cauteloso e carinhoso em torno
de si e de outras pessoas, fazendo com que se amem, e assim, selando a unio.

O que separa as festas do teatro, é justamente nao precisar de luxos
exacerbados para diversao dos cidaddos; o que tornam os espetaculos espe-
ciais sd30 0s pregos que estao dispostos a pagar por um momento de lazer e
influéncia de pessoas consideradas importantes para época. Diante disso,
Genebra teria algo a se orgulhar, pela demanda da procura das festas por
povos de outros paises, fazendo com que a estadia na republica seja agra-
davel e feliz, e diante disso, Genebra seria Unica, pois nenhum outro lugar
possuiria tamanha beleza e bem-estar.

Diante dessas consideracdes, ao final da Carta, Rousseau enfatiza a
presenca das festas na republica de Genebra, dando exemplo das festas do
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ponto de vista de Plutarco. “Havia, diz ele, trés dangas em igual nimero de
grupos, de acordo com a diferenca de idade; e essas dancas se davam ao can-
to de cada grupo” (ROUSSEAU, 1758, p. 168). Assim, Rousseau segue falando
da cantoria do grupo, e expde um trecho na carta: “Nds fomos antigamente
Jovens, valentes e ousados”. E ainda: “Nds somos o agora, a prova, para o que
der e vier.” E, por fim: “E nds logo o seremos, e a todo vos superaremos.” (ROU-
SSEAU, 1758, p. 168), cantado por velhos, homens e criangas. E assim, eis a
prova de como seriam as festas civicas, com o povo unido, sem luxos, apenas
adiversdo e o prazer de gozarem festas saudaveis, sem riscos de deturpacoes.

Em encerramento da Carta a D’Alembert sobre os espetdculos (1758),
Rousseau coloca que o exposto na obra serd o Ultimo, e ainda afirma “basta-
-me ter dito o suficiente para consolar a juventude de meu pais de ser priva-
da de uma diversao que custaria tao caro a patria”, e assim o fildsofo termina
a obra: “Este é meu Ultimo voto, pelo qual encerro meus escritos e pelo qual
minha vida se encerrard” (ROUSSEAU, 1758, p. 136).

CONSIDERACOES FINAIS

Este trabalho foi baseado na discussao feita no século XVIII, pelos
fildsofos Jean D’Alembert, Denis Diderot e Jean-Jacques Rousseau sobre a
instalagdo de uma companhia teatral, de comédias, na Republica esclareci-
da de Genebra, presente no verbete Genebra, no tomo VIl da renomada obra
do lluminismo, Enciclopédia (1755).

No verbete esta exposto um verdadeiro guia da Republica, seus pon-
tos turisticos, sua localizagdo, companhia maritima, mercado, e sua posi¢ao
entre a Franga, Alemanha e Italia, que a tornam rica e comerciante. D’Alem-
bert também expoe sobre os edificios e passeios agradaveis de se fazer na
bela Republica. O filésofo também expde os conflitos com os duques de Sa-
boia, que fizeram tentativas de estabelecer autoridade na cidade, um confli-
to de poder e terras.

Diante disso, ao final do Verbete, o fildsofo D’Alembert faz uma pro-
posta de uma companbhia teatral na Republica, visto que ndo se toleram co-
médias em Genebra, pois temem que o gosto por enfeites e libertinagem
afetem os jovens, D'’Alembert propde uma companhia teatral que tenham
leis bem executadas para com a conduta dos comediantes. Assim, Genebra
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gozaria de bons espetaculos, diversdo, bons costumes, e assim, sequndo
D’Alembert, a Republica reuniria a sabedoria da Lacedemonia com a polidez
de Atenas, trazendo boas referéncias para outras cidades.

Em oposicdo a proposta de D’Alembert, o filésofo genebrino Jean-
-Jacques Rousseau publicou a obra Carta a D’Alembert sobre os espetdculos
(1758), afirmando que as artes, as ciéncias, e, principalmente o teatro, tra-
riam a normalizagao de vicios, corrupg¢ao da virtude e proliferacdo de maus
costumes, corrompendo assim, a juventude genebrina. Na Carta, Rousseau
ird se dirigir ao autor do verbete, defendendo que em uma republica con-
ceituada e esclarecida como Genebra, ndo devem ocorrer os grandes males
causados pelo Teatro. Para Rousseau, os espetaculos teatrais sao entreteni-
mento, e que os homens necessitam de distragdo, mas que mesmo assim,
devem ter sua utilidade. Assim, a distracdo ndo deve ser ilusdria ou por meio
de representagdes como o teatro, mas sim durante o dia-a-dia, em contato
com outras pessoas, com situagoes reais e nao artificial como o teatro.

O teatro, na visdo rousseauniana, é considerado puramente diversao
e ndo ira conservar os bons costumes elevados na Republica de Genebra,
nem adentrar aos assuntos considerados morais. Assim, o teatro ndo ira aju-
dar no desenvolvimento educacional e pedagdgico, pelo contrario, ira de-
sencadear a luxuria, prejuizos, criagdo de impostos, aumento de despesas,
visto em que, segundo Rousseau, os espectadores precisariam estar a altura
aos luxuosos espetaculos teatrais. O teatro entdo, apenas acentua e renova
todas as paixdes, e o objetivo da educagdo moral é inversa: modera-las.

Rousseau entdo, explica que esse teatro consiste em representar os
costumes em sociedade, na tentativa de atingir o publico, representara sé
aquilo que os agradam, pois ficara em evidéncia as paixdes do gosto de cada
um. Entretanto, se o homem tivesse controle das paixoes, saberiam domi-
nar diante dos espetaculos e o teatro ndo teria poder algum sob os nossos
costumes e a nossa educagao. O filésofo afirma também que a razdo é a Uni-
ca forma do teatro ndo desencadear males na sociedade, porém, seqgundo
Rousseau, a razdo nao ira ter fungao dentro do teatro. Os esfor¢os medidos
pelo pensador genebrino Jean-Jacques Rousseau estiveram, desse modo,
voltados até entdo a censura ao desvio a que estara submetido o publico
genebrino uma vez levados ao contato um espetaculo teatral.

Dessa forma, Rousseau consiste na ideia de impedir os maleficios da
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artificialidade do teatro, pois leva o homem a mostrar -se com sua verdadei-
ra face. Diante do teatro, o homem é degenerado pelas diversidades e ad-
quire preconceitos de acordo com o gosto de cada cidade, e também, na for-
ma que os espetaculos sdo conduzidos, e em como pretende agradar quem
assiste aos espetaculos. Embora os vicios sejam verdadeiramente existen-
tes, na realidade entre os homens em sociedade, ndo se deve, na ingénua
pretensao de aderi-los, arrasta-los nocivamente para o teatro; trata-se se-
ndo de ndo dar margem para que o publico ndo tenha contato e/ou tome
conhecimento com o ridiculo com que sdo tratadas as pessoas virtuosas. A
postura do autor genebrino pde em xeque, portanto, a possibilidade de ne-
gar a virtude para ndo ser submetido, em vida pratica, ao ridiculo e grotesco
que sao submetidos os bons homens honestos no palco.

Diante disso, como alternativa, o genebrino defende as celebracoes
publicas, reproduzidas ao ar livre, em que os cidaddos de Genebra nao preci-
sariam ser um personagem ou um espectador, diferente do Teatro, ao invés
de encenagoes, eles viveriam o proprio espetaculo, uma grande festa para
todos os cidaddos da Republica, ndo haveria separagao entre ator e espec-
tador, iria participar de forma natural, sem os luxos, sem as pompas, ape-
nas com alegria e vontade de estar ali, se divertindo e apenas isso, sem teor
pedagdgico. A festa coletiva daria a todos a mesma importancia. E a festa
jamais seria confundida como um aspecto educativo e sim lazer e distracao.
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A SOBERANIA EM
DEBATE: JEAN-JACQUES
ROUSSEAU E A CRITICA
AOS PODERES ILEGITIMOS.

Ruan Claudio da Silva Rosa

INTRODUCAO

O estudo entre o didlogo e os embates referente ao poder soberano
nos discursos de autores como Bossuet, Bodin, Hobbes e Rousseau, nos per-
mite uma compreensdo acerca do debate politico que se encontra no cerne
do nascimento do Estado moderno?. Apesar das diferencas na historicidade
de cada autor, eles escreveram sobre algumas tematicas em comum, como
€ o caso da reflexao sobre a natureza do poder soberano e as formas de go-
verno. No pensamento dos tedricos e tedlogos-politicos da época moderna,
conforme os pensadores citados acima, predominava a ideia de soberania
como um poder centralizado, “embora inicialmente derivado num individuo
ou numa assembleia” (BAUMER, 1977, p. 119). Esta ideia de soberania era
fundamental tanto entre os defensores do absolutismo quanto dos de ou-
tras formas de governo.

Os defensores do absolutismo, como o tedlogo politico francés Jac-
ques-Bénigne Bossuet (1627-1704), o jurista e fildsofo politico francés Jean
Bodin (1530-1596), o filésofo politico inglés Thomas Hobbes (1588-1679), o
monarca francés Luis XIV (1638-1715) e o tedlogo politico portugués Antonio
Vieira (1608-1697), assim como um critico do absolutismo monarquico, o fi-
Mmonograﬁa do Curso de Histdria da Universidade Federal do Maranhao, intitulada O Contrato

Social: a soberania no pensamento de Jean-Jacques Rousseau sob coorientagao do Professor Dr. Luciano da Silva Faga-
nha, Lider do Gepi Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq.

2 - O presente artigo foi extraido da Monografia intitulada O Contrato Social: a soberania no pensamento de Jean-Jacques
Rousseau, trabalho este que foi fruto dos estudos desenvolvidos na pesquisa de iniciagdo cientifica (PIBIC) intitulada A
soberania no pensamento de Bossuet, Ant6nio Vieira e Rousseau, inserida no projeto de pesquisa O poder soberano nos
discursos de Bossuet, Bodin, Hobbes, Rousseau, Luis XIV e Anténio Vieira, da Profa Dra Maria Izabel Barboza de Morais Oliveira.
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l6sofo politico suico Jean-Jacques Rousseau (1712-1778), concebiam a sobe-
rania enquanto poder supremo, o qual ndo reconhece nenhum poder igual
Oou maior aqui na terra.

Na concepcao dos pensadores politicos da época moderna, a sobe-
rania era um poder absoluto, no sentido de a autoridade ser indivisivel. A
principal marca da soberania absoluta consistia em fazer as leis. Dito isso,
desenvolveremos uma analise sobre a questdo soberana no interior da teo-
ria contratualista rousseauniana, utilizando principalmente sua obra Do
Contrato Social: principios do direito politico, texto concebido em 17623.

Desta forma, inicialmente trataremos questdes referentes ao con-
ceito de soberania e sua relacdo com o periodo histdrico referente a era mo-
derna. Em seguida, abordaremos alguns elementos presentes na obra Dis-
curso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens para
compreendermos como Jean-Jacques Rousseau constroi sua perspectiva,
relacionando ao contexto do homem no estado de natureza e a passagem
do homem para o estado civil.

Portanto, ao abordarmos primeiramente estes elementos estaremos
munidos de principios da teoria rousseauniana necessarios para facilitar a
compreensao de sua teoria contratualista, e assim, percebermos em quais de-
bates o filésofo estava se inserido, considerando a forma pela qual o conceito
de soberania se enquadra dento da sua teoria e também o porqué de Rous-
seau (1987, p.22) iniciar a obra o Contrato Social afirmando que: “O homem
nasce livre, e por toda parte encontra-se a ferros. O que se cré senhor dos de-
mais, nao deixa de ser mais escravo do que eles. Como adveio tal mudanca?
Ignoro-o. Que podera legitima-la? Creio poder resolver essa questao”.

A soberania e o Estado Moderno

No livro Futuro Passado (2006), o historiador alemao Reinhart Ko-
selleck nos aponta a importancia da historia dos conceitos para a escrita da

3 - Em relagdo a construgdo da obra Do Contrato Social, é necessario enfatizar que ela se originou de um projeto inaca-
bado no qual o autor pretendia escrever um livro intitulado Institui¢des Politicas. Ao abandonar este projeto, Rousseau
extraiu das Institui¢Ges Politicas a base que deu origem ao Contrato Social. Em uma passagem de sua obra autobiogra-
fica, Confissdes, referente ao ano de 1759, Rousseau informa-nos que, aps o sucesso do seu romance epistolar Julia ou
a nova Heloisa, “tinha ainda duas obras comegadas. A primeira eram as minhas Instituigées Politicas. Examinei o estado
desse livro e vi que ele pedia ainda varios anos de trabalho. E ndo tive a coragem de prosseguir e esperar que ficasse
terminado para executar minha solu¢do. De modo que, renunciando a esse trabalho, resolvi aproveitar dele o que se
pudesse destacar e queimar o resto; e, trabalhando com ardor, sem interromper o Emilio, dei, em menos de dois anos, a
Ultima demao ao Contrato Social (ROUSSEAU, 2008, p. 465).
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Historia, bem como, sua fundamental relagdo com o trabalho do historiador,
uma vez que o historiador, para escrever a Historia, necessariamente tem
que trabalhar com conceitos e categorias, pois, eles estdo tanto nas fontes
como no texto produzido por ele. Para interpretacao e descricdo do passado
é necessaria a utilizacdo dos conceitos. Desta forma, a histdria dos conceitos
nos possibilita um método de critica as fontes, dado que se busca o enten-
dimento das significacoes e ressignificacdes de um determinado conceito,
bem como a analise de neologismos ou mesmo o abandono de um conceito.

Trabalhando com duas categorias — o espaco de experiéncia e o ho-
rizonte de expectativa — Reinhart Koselleck acredita ser possivel apreender
elementos ligados a um determinado tempo histdrico através da investiga-
¢do da histdéria de um conceito. Dito de outra forma, o exame da histéria
de um dado conceito nos possibilita entender as relagdes entre os espagos
de experiéncia e os horizontes de expectativa associados a um determinado
periodo. Lembrando que, o espago de experiéncia esta ligado ao passado e
o horizonte de expectativa ao futuro, e ainda, que da tensdo e conflito entre
essas duas categorias o autor julga ser possivel absorver elementos relativos
ao tempo historico. Esta proposta, de certa maneira, pode ser aproximada
ao contextualismo proposto pelo historiador Quentin Skinner, pois, quando
este defende a necessidade de se estudar o contexto intelectual de um au-
tor, estar-se-4 identificando com que autores o intelectual estudado dialoga
e de que forma faz esse dialogo, seja aceitando, criticando ou ressignifican-
do as ideias e conceitos relativos a estes autores-.

Como exemplo do exercicio da histéria dos conceitos, Reinhart Ko-
selleck cita o conceito de revolucao, que, (acho que até meados do século
XVI) na Antiguidade era entendido como um movimento ciclico, circular, sen-
do perceptivel este significado principalmente quando se tratava do tema re-
ferente as mudancas nas formas de governo, na qual o futuro seria conduzi-
do a situagoes (formas de governo) anteriores, voltando assim, ciclicamente
ao mesmo ponto. Segundo Koselleck (2006), ¢, sobretudo apds a revolucdo
francesa que este conceito é ressignificado, pois, o conceito moderno de re-

e~~~
4 - No livro Maquiavel: Pensamento Politico (1988), Skinner mostra que o conceito de virty ja existia antes de Maquiavel,
com isto, este personagem iria dialogar com este conceito, aceitando alguns elementos que ja existiam e trazendo
novos elementos para o debate. Neste caso, os pensadores cristdos da Idade Média e os humanistas do século XVI
defendiam que, para alcangar a honra, a gldria e a fama, o principe deveria cultivar apenas virtudes cristas (piedade,
bondade, justica, cleméncia, etc.); ja Maquiavel ird defender que para manter o poder e o estado de governante, o
principe poderia cultivar tanto as virtudes cristds, como também, se necessario, deveria cultivar as virtudes considera-
das vicios pelos pensadores cristdos (o contrario das virtudes citadas antes: impiedade, injustica, maldade, crueldade,
dissimulagao).
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volugdo inaugura um novo horizonte de expectativa, uma vez que o termo
nao mais significa algo ciclico que tende a voltar a um mesmo ponto.

No conceito moderno de revolugao o futuro é algo novo, é o extrapolar
de uma linha ciclica, destruindo-a e formando algo desconhecido. Este concei-
to, por exemplo, permite refletir bastante a respeito das expectativas futuras
do homem iluminista, bem como pensar que esses olhares para o futuro sdo
fruto também dos novos espagos de experiéncia que continuaram afetando
o valor do conceito. Como exemplo, com a experimentagdao das Revolugoes
Americana e Francesa, e um pouco mais distante temporalmente a Revolug¢ao
Russa, a ideia do conceito vai se transformando de uma revolucdo de carater
politico para uma revolucdo social, uma revolugao de carater universal.

Dentro do turbilhdo de experiéncias de transformagdes em que se
encontra o século das luzes, diretamente influenciado pelo lluminismo, Re-
formas Religiosas, Revolugdes Inglesas, Revolugdo Industrial, Revolucao
Americana e Revolu¢do Francesa, podemos entender porque o século XVIII
pode ser compreendido como um corte na até entdo historia da humanida-
de. Relacionando com o nosso trabalho, podemos refletir como Rousseau,
imerso nesse contexto, ajuda a dar um novo olhar a concepc¢do de sobera-
nia, e assim, contribui com sua perspectiva sobre a questdo soberana no
processo de mudancga dos horizontes de expectativa.

Sobre o conceito de soberania, a obra O conceito polémico de sobe-
rania (1958), de autoria de A. Machado Paupério, se apresenta como uma
obra disponivel para a reflexdo e compreensdo de varios elementos ligados
a este conceito. Paupério apresenta uma perspectiva a qual se afirma que tal
conceito teve origem na Franga,

no momento preciso em que se evidenciou orobusteci-
mento do poder do Estado. Pelo fato de so ter podido eviden-
ciar-se quando comegaram a coexistir diversos Estados com
poténcia semelhante, foi desconhecido da Antiguidade e da
idade Média (PAUPERIO, 1958, p.37).

Desta forma, conforme esta analise o conceito de soberania seria
fruto do periodo moderno, e assim sendo, nao poderia existir na Antiguida-
de, pois, conforme defende Paupério (1958) ndo havia no mundo antigo um
elemento fundamental para a criagdo do conceito de soberania que seria a
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oposi¢ao do poder do Estado a outros poderes. Do mesmo modo, tal cons-
trucao conceitual ndo poderia se fazer existir no Medievo, pois, ndo havia a
possibilidade dos territdrios medievais serem soberanos como na concep-
¢ao moderna do Estado francés, visto que, no contexto medieval havia po-
deres que impossibilitavam isso, no caso o Imperador e o Papados.

Sobre este aspecto, Baumer (1977) afirma que na era moderna o ab-
solutismo iria se identificar com a ideia de soberania, dentro de um processo
de centralizacdo do poder que estaria em direta oposicdo a teoria politica
da Idade Média, que se caracterizava pela divisdo do poder entre: a Igreja, o
Imperador, o rei e os senhores feudais. Esta nova ideia de soberania, ligada
a uma concepcao absoluta, seria importantissima para o desenvolvimento
do pensamento politico do século XVIII, uma vez que, estaria presente tanto
nas ideias de defensores de um regime absolutista monarquico como nos de
outras formas de governo.

Contudo, qual seria a concepg¢do anterior a esta?

Maria Izabel Oliveira (2013) nos ajuda a responder esta questdo. Se-
gundo a autora, na Idade Média a soberania tivera outras formulagdes que
se dividiam entre as concep¢des dos defensores do Papado e dos defensores
do Império, sendo assim, seria inevitavel que logo se manifestasse uma riva-
lidade entre estas duas visdes, pois, ambos chegariam a conclusdo de que “a
unidade da republica cristd somente se daria com toda a autoridade concen-
trada em um dos dois poderes” (ou na figura do papa, ou na do imperador).
Entdo, “restava saber qual deles tinha mais direito a supremacia universal”
(FIGGIS apud OLIVEIRA, 2013, p. 298-299). Esta polémica teria motivado as
disputas entre o Papado e o Império no século XIV.

Os tedlogos politicos que estavam em defesa do Papado argumen-
tavam que o poder do Papa viria diretamente de Deus, portanto, ndo estaria
sujeito a nada. Em contrapartida, os escritores imperiais como Marcilio de
Padua (1275-1342), Guilherme de Occam (1285-1347) e Dante Alighieri (1265-
1321), combateriam as inten¢des do Papado sustentando que:

a unidade do Estado somente é assegurada com toda a autoridade nas

B N NN NN
5 - Cabe ressaltar que essa perspectiva é apenas uma das que abordam a quest&o referente a constru¢do do conceito de
soberania. Existe um profundo debate sobre a etimologia, semantica, origens do conceito e suas transformagdes. Con-
forme afirma Barros (2013, p.17): “embora a soberania seja um conceito moderno, muitos historiadores tém investigado
o seu desenvolvimento no decorrer do periodo medieval”. Dito isto, acreditamos que seria bastante complexo aprofun-
darmos aqui o debate sobre as origens. Contudo, essa discussdo pode ser encontrada na obra Formagdo do Conceito de
Soberania: histéria de um paradoxo, de autoria de Julia Neuenschwander Magalhaes.
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mé&os de uma so pessoa, o imperador. Os defensores do Império defen-
dem que é o papa quem esta abaixo do imperador; o poder do impera-
dor é dado diretamente por Deus; é ao imperador, € ndo ao papa, a
quem os suditos devem obediéncia. Dante e Occam defendem ainda
que a soberania é indivisivel e inalienavel (OLIVEIRA 2013, p. 299).

No século XVI o conceito sera mais bem formulado por Jean Bodin
(1530-1596) que, no seu livro Republique (1576), escrito no contexto das
Guerras de Religidao na Franga (1562-1598), iria tomar partido da monarquia
absoluta em processo de unificacdo nacional, definindo soberania como
“poder absoluto de fazer a lei sem o consentimento dos cidadaos” (TOU-
CHARD, 1970, p. 60) e lhe atribuindo as caracteristicas de ser indivisivel e
absoluta. Contudo, para Pauperio (1958), apesar de Bodin ter sido o primeiro
a usar o termo soberania, atribuindo-lhe o conceito, que se tornaria classico,
de “poder absoluto e perpétuo de uma Republica”, acabara ndo precisando
muito a questdo da alienabilidade ou inalienabilidade da soberania.

Desta forma, ocorre um processo de transformacdo na significagdo
do conceito ja que:

pouco a pouco, o Rei conquistou o primeiro lugar entre os bardes e a
soberania tornou-se, de fato e de direito, apanagio real exclusivo. E o
conceito de soberania, antes comparativo, passou a ter carater imi-
nentemente superlativo. De relativo, passa a absoluto. De superior a
supremo (PAUPERIO, 1958, p. 44).

O conceito sera entdo retomado pelos autores defensores da mo-
narquia absolutista, como Bossuet, Thomas Hobbes e Anténio Vieira, e tam-
bém por criticos deste regime, a exemplo de John Locke e Rousseau.

Os escritos de Hobbes ndo podem ser compreendidos sem a devi-
da relagdo com o panorama revolucionario da Inglaterra do século XVII. Se
Bodin escreve num contexto de guerras religiosas, Hobbes, por sua vez, es-
tara inserido no periodo das Revolug¢des Inglesas (1640 - 1688). Dito isso,
compreenderemos melhor porque “Hobbes traz para o Estado inglés, o que
Bodin traz para o francés: o principio absoluto” (PAUPERIO, 1958, p. 78).

Portanto, podemos fazer uma distingao acerca das teorias que abor-
dam a questdo da soberania em dois grupos: os do que admitem que Deus
seria a fonte de todo poder, sendo que, de acordo com as concepg¢oes teo-
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craticas, Deus teria tornado o monarca depositario da soberania; e dos que,
rejeitando o lado metafisico da questdo, afirmam tao somente que toda so-
berania emanaria do povo.

Rousseau encontra-se nesse segundo grupo que admite que seja do
povo que se origina a soberania. Especificamente em sua concepgao, veja-
mos numa passagem do Contrato Social em que consistiria este conceito:

assim como a natureza da a cada homem um poder absoluto sobre
todos os seus membros, o pacto social da ao corpo politico um poder
absoluto sobre todos os seus, e é esse mesmo poder que, dirigido
pela vontade geral, ganha como ja disse, o nome de soberania (ROU-
SSEAU, 1987, p. 48).

Feito essas ressalvas, passemos para a analise de alguns elementos
da teoria contratualista de Rousseau.

Do estado natural ao estado civil

Para assimilarmos a concepc¢ao de soberania em Rousseau devemos
promover um didlogo entre as categorias e ideias que formam no todo a
sua teoria. Primeiramente, devemos observar como o filésofo explica a pas-
sagem do homem do estado de natureza para o estado civil. Desta forma,
cabe ressaltar que o filésofo genebrino compreende o estado de natureza®
como um cenario de auséncia da sociedade, sendo este anterior a origem do
estado civil.

Jean-Jacques Rousseau ira desenvolver reflexdes acerca do tal estado
de natureza na sua obra intitulada Discurso sobre a origem e os fundamentos
da desigualdade entre os homens’, na qual faz uma descri¢do do homem no
estado de natureza no plano fisico, psicolégico e moral. O filésofo genebrino
pinta um quadro no qual o homem no estado de natureza limita-se apenas a

satisfazer as suas necessidades no plano fisico, como a fome e a sede, agindo

o~
6 - Rousseau (1978, p. 235-236) afirma que: “os filésofos que examinaram os fundamentos da sociedade sentiram neces-
sidade de voltar até o estado de natureza, mas nenhum deles chegou até [a”. E conclui que “enfim, todos, falando inces-
santemente de necessidade, avidez, opressdo e orgulho, transportaram para o estado de natureza ideias que tinham
adquirido em sociedade, falavam do homem selvagem e descreviam o homem civil” (ROUSSEAU, 1978, p. 235-236).
Estes trechos demonstram que Rousseau acreditava que os autores que haviam tratado sobre o estado de natureza
haviam cometido erros quanto ao uso do método, pois, em suas analises do homem no estado de natureza os autores
acabaram inserindo elementos que s6 estariam presentes no homem situado no estado civil.

7-Aobra que saiu publicada com o titulo Discurso sobre a Origem e os Fundamentos da Desigualdade entre os Homens, é re-
sultado da resposta dada por Rousseau a questao proposta pelo concurso da Academia de Dijon em 1753. Rousseau bus-
cava responder a seguinte questdo: qual a origem da desigualdade entre os homens e sera ela permitida pela lei natural?
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por instinto. Desta forma, o homem viveria isolado, pois, ndo estaria inclina-
do a se unir, contudo, viveria em plena liberdade como qualquer outro ho-
mem desse estado. Esse instinto individualista natural do homem o tornaria
autossuficiente e ndo o atrairia a uma vida social. Entretanto, se o instinto
seria 0 mecanismo de adaptagdo humana a natureza, a razdo seria entao o
mecanismo de adaptacdo humana a um contexto socio-juridico.

Com o aprofundamento da analise do homem no estado de nature-
za, podemos entender porque o homem seria entdo pensado como a figu-
ra do bom selvagem, pois, apesar da condi¢do de “selvagem”, este viveria
feliz na sua simplicidade. Importante citar que para o fildsofo genebrino, o
homem no estado de natureza ndo possuia ainda no¢des morais como a de
bem ou mal, visto que, somente com o processo de civilizagdo é que estas
nocoes seriam adquiridas.

Rousseau, assim como Tomas Hobbes e John Locke, se enquadra na
tradi¢do dos autores contratualistas e explica a passagem do estado de na-
tureza para o estado civil através da constru¢ao de um pacto, um contrato
social. Contudo, o entendimento de cada um deste autores sobre o processo
de passagem do estado de natureza para o estado civil estd diretamente
ligado ao modo como cada um viria a descrever a situagao do homem no
estado de natureza. Logo, para entendermos como se da o pacto e o modelo
de sociedade desenvolvido por cada autor, ndo podemos perder de vista a
forma como cada um definiu o estado de natureza. No Discurso sobre a ori-
gem e os fundamentos da desigualdade entre os homens é feita a analise de
um contrato pautado em convencgdes ilegitimas que ndo vinga, porém, Rou-
sseau nos apresentara as bases de um contrato legitimo no Contrato Social.

Conforme afirma Barros (2013, p. 105):

Para Rousseau, a desigualdade entre os homens nao foi produzida
pela natureza, mas por uma convengdo que sancionou a propriedade
privada e introduziu a dependéncia nas relagdes sociais. Essa desi-
gualdade tem sido desde entdo mascarada pela lei que instaura uma
falsa ordem, fundada na opressdo, escondendo o antagonismo e a
dependéncia. E preciso, portanto, construir uma nova forma de as-
socia¢do que assegure o interesse comum e mantenha a liberdade e a
igualdade entre os homens.

Uma vez que o homem ultrapassa a condi¢ao do estado de natureza,

242



Rousseau faz a sequinte considera¢do: “A ordem social é um direito sagrado
que serve de base a todos os outros. Tal direito, no entanto, ndo se origina
na natureza: funda-se, portanto em convengoes. Trata-se, pois, de saber
que convencgdes sao essas” (ROUSSEAU, 1987, p. 22-23).

Porém, o que difere a teoria rousseauniana das outras teorias con-
tratualistas? Qual seria a originalidade da teoria rousseuniana?

Para Chevallier (1995, p.164-165), a primeira e capital invencao de
Rousseau encontra-se no seguinte:

a liberdade e a igualdade, cuja existéncia no estado de natureza é tra-
dicionalmente afirmada, Rousseau pretende reencontra-las no esta-
do de sociedade, mas transformadas, tendo sofrido uma espécie de
modificagdo quimica, “desnaturadas”. H3, repetindo as expressdes de
um erudito comentador da obra, M Halbwachs, “criagdo de uma or-
dem inteiramente nova e de uma ordem necessariamente justa pelo
contrato”. Ou, para citar B. de Jouvenel em seu admiravel Ensaio sobre
a Politica de Rousseau, ha criagdo “de uma nova natureza” no homem,
permitindo a este superar a contradi¢do, inerente ao estado social,
entre suas inclinagdes individuais e seus deveres coletivos

Sobre a concepcao de natureza humana ha uma diferenca central
entre Rousseau e outros autores como Hobbes e os proprios tedlogos politi-
cos de forma geral. “Rousseau rejeitava qualquer ideia sobre o pecado origi-
nal” (CASSIRER, 1980, p. 410), tanto que obras suas foram condenadas pela
Igreja Catodlica e colocadas na lista de livros proibidos.

Para Rousseau o homem nascia bom, diferentemente de Thomas
Hobbes (1997), que, por sua vez, acreditava que o homem seria o lobo do
proprio homem e, por essa razao, no estado de natureza prevaleceria a guer-
ra de todos contra todos; e da visdo crista que, de forma geral, assegurava a
imperfeicdao do homem baseando-se no argumento da heranca do pecado
original, e, assim sendo, depois de Addo e Eva serem expulsos do paraiso
todos os seus descendentes ja nasceriam sob a marca da imperfeicao.

A respeito da bondade natural proclamada por Rousseau é necessa-
rio levantar uma objecao, pois, de acordo com Chevallier (1983, p. 148):

Onde encontra-la, no quadro que ele pinta? Ele proprio trata de escla-
recer uma posicdo indefinida: no fundo, a idéia de bem e de mal ainda
esta ausente; o homem natural ndo é bom nem mau; vive em estado
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de inocéncia (que se qualificara de “pré-moral”). Contudo, seria abusivo
querer, como Hobbes —sempre ele —, que esse homem, pelo fato de ndo
possuir qualquer idéia de bondade, seja “naturalmente mau”. Tanto mais
que ele possui uma virtude natural que, sob pena de se cometer uma in-
justica, deve ser levada em conta: a piedade. Rousseau tem a certeza de
que ela constitui um sentimento “natural”, o qual, suavizando em
cada individuo aatividade do seu amor-proprio, concorre para a conser-
vacdo mutua de toda a espécie. Gragas a essa piedade que, no estado
de natureza, ocupa o lugar “das leis, dos costumes e da virtude”, é que a
propria conservagdo de cada um deixa de ser a sua Unica preocupagao.

Dessa forma, se para Hobbes o contrato social seria necessario justa-
mente para acabar com o estado de guerra de todos contra todos presente
no estado de natureza, para Rousseau, o contrato seria necessario devido ao
objetivo de se fundar um pacto legitimo “através do qual os homens, depois
de terem perdido sua liberdade natural, ganhem, em troca, a liberdade civil”
(NASCIMENTO, 2001, p. 195-196).

Voltando ao Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualda-
de entre os homens, Rousseau, ao tentar construir uma histdria hipotética da
humanidade, afirma existir a “condicao de liberdade [do homem] no estado
de natureza, até o surgimento da propriedade, com todos os inconvenientes
que dai surgiram” (NASCIMENTO, 2001, p. 194). Partindo entdo do reconhe-
cimento da perda da liberdade e da igualdade do estado de natureza apos
o surgimento da propriedade, compreendemos porque Rousseau (1987, p.
22). inicia o Contrato Social afirmando que “o homem nasce livre e a toda
parte se encontra a ferros”.

Importante ressaltar que Rousseau ndo busca uma volta ao estado
de natureza, entretanto, no Contrato Social o autor tratara de apresentar
o que deveria ser o dever de toda agao politica. Sendo assim, apresentara
durante o livro varios elementos para o funcionamento de uma sociedade
pautada num pacto de fato legitimo, pacto este caracterizado por ter a clau-
sula fundamental do contrato social sendo a mesma para todos os cidaddos.

De acordo com Rousseau (1987, p. 50) "o pacto social estabelece
entre os cidaddos uma tal igualdade, que eles se comprometem todos na
mesmas condi¢des e devem gozar todos dos mesmos direitos”. Em conse-
quéncia, o soberano nunca tem o direito de sobrecarregar mais um sudito
do que outro. Deste modo,
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longe de destruir a igualdade natural, o pacto fundamental substitui,
por uma igualdade moral e legitima, o que a natureza pudera intro-
duzir de desigualdade fisica entre os homens; e, podendo eles ser de-
siguais em forca e génio, tornam- se iguais por convencdo e direito”
(CHEVALLIER, 1995, p. 169).

Feitos estes apontamentos sobre a teoria rousseuniana, passemos
agora para a explanagao sobre a questdo soberana dentro de sua teoria.

A soberania popular: a vontade geral em acao

Jean-Jacques Rousseau ndo é o inventor da tese da soberania de ca-
rater popular. Outros autores ja haviam defendido essa perspectiva, como
exemplo, podemos citar as ideias revolucionarias defendidas por Grocio e
mais tarde pelos monarcémacos da Fronda? que, segundo Oliveira (2013),
eram ideias que extrapolavam a doutrina tradicional da Igreja e nas quais o
povo deixava de ser um mero transmissor do poder para ser o seu detentor.
Temos na figura de Pierre Jurieu outro exemplo, visto que, escrevendo num
contexto pds Revolugdo Gloriosa, em 1689, ele viria defender que o rei nada
mais seria do que o magistrado da soberania do povo, pois,

embora um povo que instituiu um soberano ndo possa mais exerci-
tar a soberania sobre si mesmo, é sempre a soberania do povo que
é exercida pelo soberano. Ele é o brago e cabega e o povo o corpo. O
exercicio da soberania depende de um s6, mas isso ndo impede que
a soberania ndo esteja no povo como na sua fonte e no seu sujeito
primario (JURIEU apud JAUME, p. 183).

Rousseau dialoga com estas teorias pautadas na tese da soberania
popular que ja rondavam o contexto da Europa do Século das Luzes, porém,
talvez o seu diferencial seja a sistematizagdo do conceito de soberania po-
pular dentro de um sistema tedrico abrangente. Lembrando das denomina-
das questoes perenes® conforme carateriza Baumer (1977), a teoria rousseu-
niana dialoga dentro de si mesma com as cinco grandes teméticas: Deus, a
natureza, o homem, a sociedade e a Historia.

e
8 - “"Na menoridade de Luis X1V, a Franga foi cenario de duas guerras civis, ocorridas de 1648 a 1653, conhecidas por
Fronda. Esta comegou em 6 de janeiro de 1648, quando a corte francesa abandonou Paris” (OLIVEIRA, 2012, p. 61).

9 - “As questdes perenes correspondem, por conseguinte, as perguntas mais profundas que o homem pode fazer acerca
de si proprio e do seu universo. S&o perenes por que o homem ndo pode deixar de as fazer, e sdo fundamentais para
sua orientagdo cosmica. Como pode o homem ndo se interrogar continuamente sobre Deus, a Natureza, o Homem, a
Sociedade e a Histdria?” (BAUMER, 1977 p. 27).
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Do confronto tedrico entre Jurieu e Bossuet, muito proveito pode ser
tirado por Rousseau. Pensando nos erros cometidos por Jurieu ao defender
uma soberania de carater popular, Rousseau tera como ponto de partida
o povo (e ndo o inverso como fizera Jurieu), pois, ao partir do soberano ao
povo se estaria, como demonstra Jaume (2005, p. 183), “sempre em favor
da monarquia ilegitima”. Por isso, na teoria rousseuniana é necessario saber
primeiramente porque um povo & um povo.

Para Rousseau, uma autoridade legitima ndo pode se basear na for-
¢a, pois mesmo que o direito do mais forte pudesse ser racionalmente jus-
tificado, ndo poderia servir de base para uma sociedade. “Com efeito, uma
sociedade é um corpo organizado onde cada parte é solidaria do todo, e re-
ciprocamente. Ora, uma multiddo subjugada por um chefe ndo tem esse ca-
rater” (DURKHEIM, 1980, p. 355), uma vez que, “trata-se de uma agregacao,
ndo uma associacdo; nela ndo existe nem bem publico, nem corpo politico”
(ROUSSEAU, 1987, p. 30).

Desta forma, sequindo o raciocinio de Rousseau, conclui-se que para
existir um povo é necessario primeiro que os individuos formem uma uni-
dade que ndo dependa de nenhuma causa exterior, sendo assim, a vontade
de um governante ndo pode estabelecer essa unidade, ja que esta deve ser
interna e emanar do povo. Rousseau deixa claro que as discussoes sobre as
formas de governo sdo secundarias, pois, primeiramente é necessario que
um povo exista, para depois haver o debate sobre com que forma ele deva
ser governado. Vejamos essa concepg¢do nas palavras do proprio Rousseau
(1987, p. 30-31) ao refutar Grotius:

Um povo, diz Grotius, pode dar-se a um rei. Portanto, segundo Gro-
tius, um povo é um povo antes de dar-se a um rei. Esta doagdo mesma
é um ato civil, supde uma deliberagdo publica. Antes, pois, de exa-
minar o ato pelo qual um povo elege um rei, conviria examinar o ato
pelo qual um povo é um povo, pois este ato, sendo necessariamente
anterior ao outro, constitui o verdadeiro fundamento da sociedade

Um outro ponto de fundamental importancia na teoria de Rousseau
€ o conceito de vontade geral. Vejamos entdo o que Chevallier (1995, p. 58)
explica acerca deste elemento:

Vontade geral ndo ¢, de forma alguma, adi¢do pura e simples de
vontades particulares. Vontade geral ndo é simplesmente vontade
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de todos ou da maioria. Aqui deve-se fazer intervir um elemento de
“moralidade”, palavra cara a Rousseau. Este Ultimo parece distinguir
dois mundos, comparaveis, um ao mundo do Pecado, outro ao da Re-
dencdo. De um lado, o mundo suspeito do interesse particular, das
vontades particulares, dos atos particulares. De outro, o mundo do in-
teresse geral, da vontade geral (a que quer o interesse geral e ndo par-
ticular), dos atos gerais (as leis). Uma diferenca radical, ndo de grau,
mas de natureza, separa esses dois mundos.

A vontade geral seria entdo, “depois de eliminarmos os aspectos
conflitantes e destrutivos das vontades particulares, a soma daqueles aspec-
tos que dizem respeito ao interesse geral dos cidadaos” (LIMA, 2013, p. 58).
Destarte, cabe ressaltar que conceito de vontade geral se apresenta como
um elemento basilar dentro da teoria rousseuaniana, pois, ao se questionar
sobre o que faz da soberania algo valido, seguro e legitimo, é justamente no
conceito de vontade geral que Jean-Jacques Rousseau encontrara suas res-
postas. Desta forma, podemos concluir que o que assegura a legitimidade a
soberania é o fato dela ser o poder coletivo dirigido pela vontade geral.

Para Luc Foisneau (2009, p. 144), o objetivo do contrato na pers-
pectiva rousseuaniana seria “dar sentido ao uma associagao que ndo fosse
fundada nem sobre a for¢a nem sobre a astUcia, mas sobre um interesse
verdadeiramente comum”. Na acepg¢do do prdprio Rousseau, esse interes-
se comum estaria representado pela vontade geral, vontade essa que se
diferencia da vontade da maioria e das vontades particulares. Consequen-
temente, o contrato tratar-se-ia entdo de uma troca vantajosa, pois “cada
um dando-se a todos ndo se da a ninguém e, ndo existindo um associado
sobre o qual ndo se adquira o mesmo direito que lhe cede sobre si mesmo,
ganhasse o equivalente de tudo que se perde” (ROUSSEAU, 1987, p. 33).

Conforme ja observamos, as concepgdes de soberania e do sobera-
no para Rousseau decorrem de uma origem contratual, pois, apds o pacto
social, o soberano constitui-se na figura do povo, incorporado num estado
civil ditado pela vontade geral. Portanto, a perpesctiva rousseauniana trata-
-se de uma concepcao de soberania popular.

Sendo assim, veremos nas caracteristicas da soberania como Rous-
seau constrodi o didlogo com outras concepgdes de soberania, ja que:

Rousseau retoma, em favor da soberania do povo, diversos atributos

caracteristicos da concep¢do monarquica [de soberanial: a unidade
do sujeito soberano, a indivisibilidade e inalienabilidade, mas tam-
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bém — aspecto que é pouco analisado — o carater de infalibilidade que
ele detém (JAUME, 2005, p. 178-179).

Observamos, dessa forma, que Rousseau concorda com a natureza
inalienavel, indivisivel, absoluta e infalivel da soberania. Entretanto, no eixo de
sua teoria, Rousseau desloca a figura do soberano, que, nas concepgdes mo-
narquicas de soberania era representada pelo monarca, para uma construcdo
na qual o soberano é o povo. Estas formula¢des tratam-se de um combate aos
poderes que de fato sdo ilegitimos, pois somente “a soberania popular, poder
imanente aos corpos dos governados, animada pela vontade geral e doadora
da impessoalidade da lei, oferece o poder legitimo” (JAUME, 2005, p. 179).

Otedlogo francés Jean Jacques Bossuet, defensor do direito divino dos
reis, defendia que o poder delegado ao monarca viria diretamente de Deus.
Esse tedrico foi de fundamental importancia para o sucesso do absolutismo
na figura do Rei Luis XIV, o grande nome do absolutismo francés. Observemos
como ele relaciona diretamente duas caracteristicas da soberania em relacdo
a figura do rei para que possamos compara-la a visdo de Rousseau.

Segundo Oliveira (2013, p. 331) “das quatro caracteristicas essenciais
da autoridade, destacadas por Bossuet, duas sao destinadas a apologia do
principe: que a autoridade real é sagrada e absoluta”. Juntando-se a essas
duas caracteristicas, a autoridade real seria ainda paternal e submissa a ra-
zdo0. Podemos concluir que para Bossuet o poder do rei viria diretamente
de Deus, por isso, sua autoridade é sagrada. Quanto a ser absoluta, isso se
explica pelo fato de o poder ser indivisivel e ndo ser restringido por nenhum
outro poder aqui na terra.

Vejamos agora as caracteristicas da soberania em Rousseau, que,
como ja afirmamos, decorre de uma origem contratual.

Para Rousseau a soberania é inaliendvel porque o povo é seu titular e
ao governo cabe apenas executar as decisdes provenientes do Unico titular
da soberania. Assim sendo, se pode mudar o corpo do governo, mas nunca
o soberano, pois, o poder é suscetivel de transmissdo, porém, a soberania
nao pode ser exercida por via de representacao.

“Afirmo, pois, que a soberania, ndo sendo sendo o exercicio da von-
tade geral, jamais pode alienar-se, e que o soberano, que nada é sendo um
ser coletivo, s6 pode ser representado por si mesmo. O poder pode transmi-
tir-se; ndo, porém, a vontade” (ROUSSEAU, 1987, p. 43-44).

A soberania € indivisivel “pela mesma razao por que é inalienavel,
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pois a vontade ou é geral, ou ndo 0 é; ou é a do corpo do povo, ou somente
de uma parte” (ROUSSEAU, 1987, p. 44), e a vontade de uma parte ndo é
mais que uma vontade particular.

A soberania é infalivel, pois, a “vontade geral ndo pode errar; é sem-
pre certa, e tende sempre a utilidade publica” (ROUSSEAU, 1987, p. 46), e
ainda porque “o soberano, sendo formado tao so6 pelos particulares que o
compoem, ndo visa nem pode visar a interesse contrario ao deles” (ROU-
SSEAU, 1987, p. 35). Conclui-se que a soberania ndo pode ser falha ja que
“todo ato de soberania, isto &, todo o ato auténtico da vontade geral, obriga
ou favorece igualmente todos os cidadaos” (ROUSSEAU, 1987, p. 50).

A soberania é também absoluta, porque ela se reduz, em esséncia, a
um poder absoluto, pois:

Assim como a natureza da a cada homem poder absoluto sobre todos
0s seus membros, o pacto social da ao corpo politico um poder abso-
luto sobre todos os seus, e é esse mesmo poder que, dirigido pela von-
tade geral, ganha como ja disse, o nome de soberania (ROUSSEAU,

1987, p. 48).

Desta forma, ao nos depararmos com estes escritos do filésofo gene-
brino percebemos o ataque direto de Rousseau a sociedade de sua época, e,
na perspectiva politica, ao entao regime monarquico da Franca de seu tem-
po. Se, na concepcdo absolutista, o povo é governado porque ha um sobera-
no, e neste caso o soberano seria 0 monarca, na concepgao rousseauniana
0 povo é governado porque ele mesmo é o soberano. Destarte, conforme ja
evidenciamos, para Rousseau num contexto de existéncia de um pacto legiti-
mo os cidaddos estariam ao mesmo tempo livres e obrigados, pois, cada um
obedece, como aparece no Contrato Social, a lei que prescreve a si mesmo.

A respeito das clausulas do contrato pouco importa, alids, que este
contrato tenha sido realmente feito. Talvez suas clausulas jamais tenham
sido enunciadas. Contudo, elas sdo admitidas, tacitamente, em todo lugar,
na medida em que a sociedade é normalmente constituida. Em decorréncia
deste contrato, a vontade geral absorve dentro de si todas as vontades indi-
viduais. Porém, essa absor¢ao ndo acaba com a liberdade de cada um ja que
“cada um dando-se a todos ndo se da ninguém” (ROUSSEAU, 1987, p. 33), e
assim, é mantida a liberdade no estado civil.
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CONSIDERACOES FINAIS

Jean-Jacques Rousseau ao construir sua teoria contratualista, que
relaciona diretamente o conceito de soberania ao conceito de vontade ge-
ral, acaba renovando o debate em torno da questao soberana. Deste modo,
ao se debrucar sobre alguns debates tais como a origem do poder soberano,
os caracteres da soberania e o processo de constru¢do do pacto social, o
fildsofo genebrino atua demonstrando as contradi¢des de varias teorias que
julga serem pautadas em ideais ilegitimos, com isso, suas ideias acabaram
dando suporte para o exercicio da critica a varios elementos da sociedade do
Antigo Regime, como a denominada Monarquia Absoluta.

Rousseau se insere no debate sobre a questao soberana e concorda
com aqueles que defendem que a soberania tenha como caracteristica ser in-
divisivel, inalienavel, absoluta e infalivel, entretanto, dentro do sistema rou-
sseauniano é apresentado como soberano a figura do povo. Desta forma, se
compararmos as ideias de Rousseau com aqueles que defendiam o monarca
como o soberano, seja na linha da Thomas Hobbes — que constréi um modelo
no qual o poder soberano surge diretamente do processo de alienagao da po-
téncia dos suditos —, ou da teoria do direito divino dos reis, que defende que o
poder do monarca vem diretamente de Deus, é feito um deslocamento, pois,
para Rousseau o verdadeiro soberano é o povo e nunca podera deixar de sé-lo.

Com isso, através de uma visao rousseauniana concluimos que os
cidadaos, imersos num contexto caracterizado pela construgao de um pac-
to social legitimo, ndo teriam como atuarem sem estarem pautados com a
preocupac¢ao de um bem comum que siga os ditames da vontade geral, pois,
nestas circunstancias se deveria obedecer a lei consentida pelo corpo coleti-
vo soberano que prescreve a lei a simesmo, e se é prescrita a simesmo, nao
é possivel querer o mau a si proprio.

Desta forma, com o processo de construgao de sua teoria na qual o
fildsofo genebrino conecta os variados elementos presentes no debate poli-
tico de sua época e apresenta aquilo que julga ser os erros dos autores com
quem esta dialogando, Jean-Jacques Rousseau fornece um vasto material
que servira de base para a analise, reflexdo e luta na agdo em busca da trans-
formacdo das circunstancias histdricas do periodo, tanto que o seu nome
seria evocado por agentes revolucionarios durante o processo historico que
culminou na Revolugdo Francesa.
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AS APROXIMACOES E
DIFERENCAS DA
CRIANCA E DO SELVAGEM
A PARTIR DA LINGUAGEM E
DA EDUCACAQ*

Francyhélia Benedita Mendes Sousa
INTRODUCAO

O filésofo suico Jean-Jacques Rousseau integrava o movimento ilu-
minista do século XVIII. A llustracdo, ao contrario do que se pensa, contava
com um repertério variado de teorias filosoficas. Rousseau, contribuindo
significativamente para a heterogeneidade tedrica do movimento das lu-
zes, ndo compartilha do entusiasmo otimista que emergia do movimento,
em relagdo ao progresso técnico-cientifico, menos ainda, do melhoramento
moral. Para ele, as evidéncias contrarias ao esclarecimento e a autonomia
do sujeito moderno eram cabais. Nesse sentido, o autor dos Discursos? acre-
ditava que a historia humana é negativa, pois estaria mais para uma historia
da queda, do que para uma ascensao moral (SOUZA, 2001). No Discurso so-
bre as ciéncias e as artes (1749), ele apontava evidéncias de que as ciéncias
e as artes ndo sé nao contribuiram com o aprimoramento dos costumes,
porém ajudaram na sua degeneracao.

Nas obras que fundamentam sua teoria social, Rousseau se revela
ainda mais radical, afastando-se consideravelmente das ideias postas pela

P N N N N NN
1 - Capitulo extraido da Monografia do Curso de Filosofia, intitulada "DA CRIANCA APRESENTADA NO EMILIO AO
HIPOTETICO HOMEM NATURAL DO SEGUNDO DISCURSO: aproximagdes a partir do viés da linguagem no Ensaio
sobre a origem das linguas”, que, por sua vez, é fruto de trés anos de investigagdes para o Subprojeto de mesmo titulo
(Plano de Trabalho 1V), do Projeto PIBIC-UFMA (2015-2018) - Filosofia, Educagdo e Linguagem: da natureza poética
ao reconhecimento das paixdes, da memria, da imaginagdo e de Outrem em Rousseau, desenvolvido a partir dos en-
contros e discussdes orientadas pelo Professor Dr. Luciano da Silva Faganha, lider e coordenador do Grupo de Estudos e
Pesquisa Interdisciplinar Jean-Jacques Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq (GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq).

2 - Discurso sobre as ciéncias e as artes e Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens.
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filosofia iluminista setecentista. No Discurso sobre as desigualdades e Ensaio
sobre a origem das linguas, o autor aponta para uma sociabilidade nao natu-
ral (CASSIRER, 1992), ao afirmar que a sociedade ndo é algo necessario para
o homem, mas uma contingéncia do acaso, de modo que poderia ndo ter
sequer existido sociedade instituida. O mesmo processo contingente ocorre
com a linguagem da convencao: “inclino-me, por isso, a pensar que, se sem-
pre conhecéssemos tao-sé necessidades fisicas, bem poderiamos jamais ter
falado, e entender-nos-iamos perfeitamente apenas pela linguagem dos
gestos” (ROUSSEAU, 1798c, p. 162). A histdria conjectural exposta em am-
bas as obras, ilustra o estado original do homem. Nesse estado, suas Unicas
necessidades naturais sao as de autoconservagao, portanto, o homem das
primeiras eras ndo necessitava do comércio com seus semelhantes, menos
ainda do intermédio da palavra para se satisfazer.

Contudo, o primeiro estado do homem natural é evolutivo; ha no
hipotético homem natural a faculdade de desenvolver-se sobre si mesmo;
suas determinagdes naturais ndo sdo os Unicos comandos que nele operam;
a lei natural ndo é a Unica voz que ele escuta: a liberdade natural possibilita
seu progresso, aliada a perfectibilidade, faz as faculdades virtuais do primiti-
vo se desenvolverem segundo as necessidades adquiridas, fazendo também
a sua comunicacdo mudar de carater. A cada passo dado pela marcha da co-
municagdo em direcao ao progresso, a linguagem distanciava-se da pureza
e da simplicidade da natureza.

E esse afastamento da simplicidade da vida natural, que o fildsofo,
como um médico da civilizagdo, denunciou. Se a linguagem surge para
melhorar a comunicagao entre os homens, consequentemente, melhorar as
relagdes entre os participantes do grupo, por que ao passo que a sociedade
progride, as vozes ou o silencio delas sdo utilizadas para o agravamento das
desigualdades entre os homens? Diante de tais questionamentos, Rousseau
constata que o progresso nao levou o homem ao lugar estimado: o homem
degenerou, suas instituicdes corromperam-se e o homem moderno ndo
estd progredindo moralmente, porém torna-se cada vez mais escravo das
proprias necessidades.

Mas o pessimismo rousseauniano quanto a degenera¢dao huma-
na parece ndo ser absoluto. A ilustracdo da alma humana ndo desfigurada
demostra um Rousseau mais flexivel: a educacdo, enquanto formadora do
homem, se apresenta como alternativa viavel de intervencao do individuo.
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Porém, especulacgoes filosdficas do Tratado de educagao sdo tao complexas
quanto o objetivo proposto: educar um individuo que adquirira razao o sufi-
ciente para viver de acordo com as exigéncias da natureza (STAROBINSKI,
2011). Nesse sentido a educagdo da natureza terd algumas tarefas a cum-
prir: afastar a crianca das institui¢cdes sociais; garantir o fortalecimento do
espirito através da dor e do sofrimento e afastar Emilio dos juizos morais,
portanto da opinido publica. Por fim a educagdo tera um Unico objetivo: for-
mar um homem robusto fisico e espiritualmente, livre e autonomo, capaz de
suportar as modificacoes da vida em sociedade.

Rousseau tem uma notavel preocupag¢do com a origem das questoes
fundamentais do seu sistemas3, pois, segundo ele, seria necessario bem de-
senvolver por toda parte as primeiras causas para sentir o encadeamento dos
efeitos (ROUSSEAU, 1948). Nesse sentido, “a reflexdo sobre a linguagem
ocupa, em Rousseau, um lugar consideravel” (STAROBINSKI, 2011, p. 409),
podendo ser analisada a partir da perspectiva genealdgica tanto no Discurso
sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens quanto no
Ensaio sobre a origem das linguas na qual se fala da melodia e da imitagdo mu-
sical. Apesar da interrogacdo sobre a origem das linguas configurar um esfor-
co elementar nas referidas obras, é no Discurso sobre as ciéncias e as artes que
o genebrino esboca as primeiras preocupagdes sobre o tema.

O Primeiro Discurso, obra de 1750 rendeu a Rousseau o prémio da
Academia de Dijon sobre a questdo setecentista, o qual questionava se "o
reestabelecimento das ciéncias e das artes tera contribuido para aprimorar
os costumes?”. Jean-Jacques, contrariando seus contemporaneos, respon-
de pela negativa da questdo. Para ele, a cultura ndo sé ndo aprimorou os
costumes, porém, acentuou os vicios, contribuindo para a degeneracdo do
homem. Em meio a critica das técnicas e da cultura burguesa, o filésofo faz
mencdo ao tema da linguagem pela primeira vez em seus escritos. Cito:

Vejo em todos os lugares estabelecimentos imensos onde a alto preco
se educa a juventude para aprender todas as coisas, exceto seus deve-
res. Vossos filhos ignoram a propria lingua, mas falardo outras que em
lugar algum se usam; saberdo compor versos que dificilmente com-
preenderdo; sem saber distinguir o erro da verdade, possuirdo a arte
de torna-los ambos irreconheciveis aos outros, gragas a argumentos
especiosos; mas ndo saberdo o que as palavras magnanimidade, equi-

N N N N N N N
3 - Segundo Starobinski, “a preocupagdo com a origem desempenha ja um papel capital nas obras que constituem o
sistema” de Rousseau (2011, p. 371). Portanto, o fildsofo ndo se preocupa apenas expor os efeitos, porém, preocupa-se
fundamentalmente com o estado original das coisas.
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dade, temperanca, humanidade e coragem; nunca lhes atingira o ou-
vido a doce palavra patria e se ouvem falar de Deus, sera menos para
reverencia-lo do que para temé-lo (ROUSSEAU, 19783, p. 347).

Alinguagem, assim como o proprio homem, sofre altera¢des ao lon-
go dos tempos. Alteracdes ndo apenas quanto a sua propria natureza, mas
também em relacdo a sua fungdo. Na sociedade burguesa setecentista, a
comunicagdo perdera suas caracteristicas naturais, passando a ser um ins-
trumento de poder, um meio de aprisionamento da verdade, um ornamento
de luxo das sociedades corrompidas.

No Discurso sobre a desigualdade a tematica ganha ainda mais fole-
go. Por ser uma “obra-fonte”4, Rousseau mostra a intrinseca e necessaria re-
lagdo entre linguagem e sociedade. Sequndo Starobinski, Ensaio e Segundo
Discurso, narram uma mesma historia sob uma dupla versao: este, “insere a
histéria da linguagem no interior de uma histdria da sociedade”, aquele, o
oposto, “introduz uma histdria da sociedade no interior de uma histéria da
linguagem” (2011, p. 409).

Resultado de mais uma questdo proposta pela Academia de Dijon em
1753, qual seja “Qual é a origem da desigualdade entre os homens, e é ela au-
torizada pela lei natural?”, Rousseau publica em 1755 uma das obras centrais
de seu pensamento filoséficos. No Discurso sobre a Origem e os Fundamentos
da desigualdade entre os homens, o fildsofo demostrara como a desigualdade
ndo sé ndo pode ser autorizada pela lei natural, como ainda, respondendo a
seus opositores, os vicios sao resultados da desnatura¢do humana.

Para tanto, Jean-Jacques se utiliza de um método hipotético racional
que da o suporte necessario para empreender uma verdadeira genealogia
do mal, que por consequéncia, desconstréi também a linguagem, a moral
e a politica, mostrando como eram e o que se tornaram. Nesse processo,
0 que interessa ao autor é também, focalizar o estado original do homem.
Pois “o mais Util e menos avangado de todos os conhecimentos humanos
parece-me o do homem” (ROUSSEAU, 1978b, p. 227). O estudo do homem
é fundamental para o empreendimento rousseuaniano, uma vez que so se
sabe o que 0 homem se tornou, sabendo-se o que o era antes. Portanto sera
necessario conhecer o homem antes de suas aquisi¢oes histdrico-sociais.
Wnski, o Discurso sobre a desigualdade ¢ uma obra fonte, visto que apresenta tantas fontes quanto

os eruditos o conseguirem perceber (2011, p. 388). De modo que o carater genealdgico e conjectural da historia humana
ali apresentada permite interpretar as mais variadas genealogias, como da politica, da moral e da prépria linguagem.

5 - Rousseau ndo ganhou o prémio da Academia de Dijon com o Segundo Discurso, porém, conquistou mais leitores que
no Primeiro Discurso. A obra foi publicada dois anos apds o concurso (ARBOUSSE-BASTIDE, 1978b, 205-213).
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[...] como conhecer a fonte da desigualdade entre os homens, se ndo
se comegar a conhecer a eles mesmos? E como chegara ao ponto de
ver-se tal como o formou a natureza, através de todas as mudancas
produzidas na sua constituicdo original pela sucessdo do tempo e das
coisas, e separar o que pertence a sua propria esséncia daquilo que as
circunstancias e seus progressos acrescentaram a seu estado primiti-
vo ou nele mudaram? (ROUSSEAU, 1978b, p. 227).

O homem em seu estado mais essencial e puro, desprovido de luzes
e quaisquer tormentos morais; dependente apenas da natureza que lhe for-
nece o fruto para matar sua fome, a dgua para saciar sua sede e fémeas o
ano inteiro para prover o sexo. No estado de natureza primitivo, as necessi-
dades do homem sdo limitadas ao imediato atendimento da propria nature-
za, ndo sendo necessario nada a sua sobrevivéncia que dela ndo possa tirar.
As Unicas diferengas entre os homens primitivos, sdo as fisicas, das criangas
e velhos em relagao ao vigor fisico dos adultos. A Unica metafisica possivel,
sdo os principios inatos da autoconservagao e conservacao da espécie, sen-
timentos de amor-de-si e piedade natural, que regulam o homem na vida
selvagem; vivem dispersos entre os animais e ndao necessitam de nada para
suprir suas necessidades, assim, ndo precisando de outrem para comer ou
beber, encontram-se tdo longe do grau de conhecimento necessario para
desejar alcancar outros maiores (ROUSSEAU, 1978b, p. 245).

Por conseguinte, as preocupacdes de Jean-Jacques Rousseau com a
comunicagdao do homem ultrapassam a origem e a instituicao da linguagem,
elas acompanham as diversas formas que a comunicagdo humana assumiu
ao longo dos séculos. Muito em fun¢do ao modo como o desenvolvimento
das linguas ocorreu, e consequentemente, em detrimento do desfecho que
teve, as analises sobre a linguagem ganharam um lugar de destaque no pen-
samento rousseauniano, fazendo com que o percurso da teoria social que
vai da histdria hipotética a histdria factual; da educagao a politica, tivesse a
necessidade de ser atravessado por questdes dessa ordem.

Nesse sentido, Rousseau foi levado a tratar da linguagem nao ape-
nas no estado hipotético e histdérico, como também no estado social. Re-
lacionando linguagem e educacao, o filésofo se ocupa com o tipo de lin-
guagem que o homem desenvolve desde os seus primeiros anos de vida.
A preocupagao central desse desenvolvimento tem sua culminancia no Dis-
curso sobre a desigualdade: a linguagem chegou a tal ponto de degenera-
¢ao, sendo usada para legitimar o discurso do grande malfeitor que, fazendo
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uso do “meu” conseguiu destituir o “nosso”, sem que fosse desmascarado
a tempo (ROUSSEAU, 1978b, p. 259). A legitimacao da desigualdade pela
linguagem é apenas uma das etapas de um extenso ciclo da perfectibilidade
da linguagem, ciclo este que vai do estado silencioso do homem natural a
condicdo de silenciamento imposta pela mais violenta desigualdade, levan-
do Rousseau a conclusdo, pela propria via da linguagem, que o primeiro con-
trato social falhou tendo a participagdo fundamental da “palavra nefasta”
(STAROBINSKI, 2011, p. 418). A pergunta fundamental a se fazer a partir de
tais conclusoes filosoficas é: o homem degenerou, a sociedade degenerou,
a linguagem degenerou, mas serd sempre assim? Todo desenvolvimento
humano sempre culminara em degeneracdo? Toda lingua natural tendera
a ser uma linguagem nefasta? E o individuo, sempre caira no abismo da
vaidade e da decadéncia social?

Rousseau, alinhando teoria social a especulagdes politico-pedagdgi-
cas, nos indica que ndo, ha uma alternativa: a educagao enquanto formadora
do individuo pode cumprir esse arduo objetivo. Apostando na interpretacdo
narrativa da educagdo como a Unica alternativa possivel, capaz de dissol-
ver a tensdo entre natureza e cultura, Dalbosco aponta que “o diagnodstico
pessimista do Segundo Discurso é corrigido pela arquitetonica pedagdgica
do Emilio” (2016, p. 49). Significando isso que, dependendo da forma com
que o individuo seja formado, dependendo da educagdo que ele receba, sua
desnaturacao, apesar de inevitavel, ndo resultaria em uma degeneragdo ab-
soluta®. Contudo, ndo esta se falando aqui de qualquer educagao, mas como
aponta Cerizara, “a matéria de suas consideragdes é a arte de formar ho-
mens, e ele dedica especial atencdo a infancia, pois, a seu ver, com as falsas
ideias que se tem dela, é impossivel fazer uma boa educagao (1990, p. 31)".
Portanto, para Jean-Jacques, a educagao deve ter como centro de gravidade
a formacdo do homem; em primeiro lugar deve estar inteiramente compro-
metida com a educac¢do na infancia, sendo imprescindivel, que se debruce
sobre todos os aspetos que permeiam o desenvolvimento da crianca desde
0 seu nascimento, pois segundo Rousseau:

Winterpretagées da historia negativa ser absoluta ou ndo na Filosofia de Rousseau, utilizamos aqui
ainterpretacao de Starobinski (2011) de uma reforma nao da sociedade, porém, do individuo a partir do projeto pedagogi-
co, posto que ndo foram abordados aspectos politicos do novo contrato social rousseauniano nesta investigagdo monogra-
fica. Nesse sentido, entende-se que Rousseau ndo vislumbra a reforma de sociedades ja corrompidas, porém, percebendo
o limite de seu projeto pedagdgico e a audacia de uma educagdo de carater reformadora, ele estabelece principios nortea-
dores de uma educagéo formadora do individuo que ainda sera inserido na sociedade, a saber, a crianga. Portanto, para o
filésofo, uma sociedade corrompida ndo podera voltar a um estado anterior a essa corrupgao, visto que todos os habitos

e vicios adquiridos sdo irreversiveis, no entanto, STAROBINSKI (2011) destaca que é possivel preservar a crianga dessa
cultura, pode-se conceber uma educagdo que previna e contrarie a influéncia malévola de uma sociedade corrompida.
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N&o se conhece a infancia: com as falsas ideias que dela temos, quan-
to mais longe vamos mais nos extraviamos. Os mais sabios apegam-se
ao que importa que saibam os homens, sem considerar que as criangas
se acham em estado de aprender. Eles procuram sempre o homem na
crianga, sem pensar no que esta &, antes de ser homem. Eis o estudo a
que mais me dediquei afim de que, ainda que seja meu método quiméri-
co e falso, possam aproveitar, minhas observagdes. Posso ter mal visto o
que cabe fazer; mas creio ter visto bem o paciente que deve operar. Co-
mecai portanto estudando melhor vossos alunos, pois muito certamen-
te ndo os conheceis e se lerdes este livros tendo em vista esse estudo,
acredito ndo ser ele sem utilidade para vos (ROUSSEAU, 1995, p. 06).

Levando em consideragdo a educagdo de seu tempo e o grau de
degeneragdao em que se encontrava a sociedade francesa setecentista, o
filésofo de Genebra considerava que quem desejasse educar um individuo
moderno, fazia-se necessario questionar que tipo de educagao seria desen-
volvida; quais preceitos deveria seguir, tendo em vista qual tipo de homem
se queria formar, uma vez que “apesar de tantos escritos, segundo dizem, s6
tém por fim a utilidade publica, a primeira de todas as utilidades, que é a de
formar homens, ainda esta esquecida” (ROUSSEAU, 1995, p. 04). Atento a
tais questionamentos, Rousseau estabelece nitidas distin¢des entre a edu-
cacao meramente instrutiva de sua época — que, sequndo o proprio, ajudava
a fomentar e sedimentar a cultura euro-ocidental decadente - e seu projeto
educacional ao se utilizar do recurso metafdrico para comparar a crianga e o
arbusto; a educagdo dos homens e a cultura das plantas.

Analogamente a cultura das plantas, a educacdo dos homens, de
acordo com o autor, é o que da a sustentagao e provém a nutri¢ao daqueles
que agora iniciam a vida, para que possam se desenvolver segundo aquilo
que convém a sua natureza, a saber, ser homem. Ndo atoa a educagdo rou-
sseauniana é uma educacdo da natureza, que atua no sentido de uma cultu-
ra ou cultivo, de modo que Rousseau ressignifica o termo educagdo, assim
como os antigos, lhe atribuindo o sentido de alimento (ROUSSEAU, 1995, p.
16). Nesse contexto, a metafora da planta enfatiza a necessidade do cultivo
do homem enquanto ser vivo a ser formado, com uma natureza humana
pura, “ela seria como um arbusto que o acaso fez nascer no meio do cami-
nho e que os passantes logo farao morrer, nele batendo de todos os lados e
tornando-o em todos os sentidos (ROUSSEAU, 1995, p.09). A alma humana,
pura, livre dos maus habitos da cultura, logo que comeca a se integrar na so-
ciedade por meio do contato com os costumes e dos ensinamentos dos adu-
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ladores, logo estara perdida no mar das falsas necessidades civis; a crianca
que é instruida por qualquer preceptor, recebendo apenas instrugoes for-
mais, assim como o arbusto que nada se tornou, é pouco provavel que con-
siga completar o desenvolvimento de suas disposi¢es naturais. Portanto,
é fundamental que a educacdo comece pela infancia, conforme Rousseau:

Amanhame-se as plantas pela cultura e os homens pela educacdo. Se o
homem nascesse grande e forte seu porte e sua for¢a seriam inUteis
até que ele tivesse aprendido a deles servir-se. Ser-lhe-iam prejudiciais,
impedindo os outros de pensar em assisti-lo e abandonado a si mesmo,
ele morreria de miséria antes de ter conhecido suas necessidades. De-
plora-se o estado da infancia; ndo se vé que a raga humana teria pereci-
do se o homem ndo comecasse sendo crianga (ROUSSEAU, 1995, p.10).

A necessidade de uma educacdo que nao seja meramente instruti-
va, porém que contemple a natureza pura e possibilite uma atualiza¢do das
potencialidades da crianga, é enfatizada a todo instante’. A educagdo é a
cultura que faz os homens sequirem o curso de sua natureza, provendo tudo
o que eles precisam para realizar a maturagao de seus membros, de suas
forcas, de seus 6rgaos e de suas faculdades, pois, ndo nascem homens com-
pletamente formados, fisico e psicologicamente, pelo contrario, necessitam
de cultivo e tempo “pois nascem desprovidos de tudo e tém necessidade
de assisténcia”; precisam de instru¢ao adequada para que, quando adultos,
possam eles mesmos suprir as proprias necessidades.

Posto isso, com o estudo do desenvolvimento da linguagem da
crianga apresentada no Emilio a partir da as aproximacgdes e diferencas da
crianga e do selvagem a partir do viés da linguagem e da educagao, preten-
demos expor os principais pontos da analogia entre o homem natural e a
crianga, por meio do viés da linguagem e da educagdo, tendo como conceito
de ligacdo a perfectibilidade.

As aproximacoes e diferencas da crianca e do selvagem a partir da
linguagem e da educacao

A relagdo comparativa entre a teoria social e a teoria educacional;
entre a hipotese explicativa e a exemplificagdo da natureza ndo desfigurada,

e~~~
7 - Ao pensar a infancia conectada com o conceito de natureza humana, Rousseau sustenta uma ideia normativa de
natureza, e por sua vez uma ordem das coisas (DALBOSCO, 2011). De modo que, educar a crianca segundo sua natu-
reza, além de seguir o caminho das necessidades conservando a crianga da servidao voluntaria (dependéncia social) é
reestabelecer uma certa ordem das coisas.
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para além de um mero recorte no pensamento de Jean-Jacques Rousseau, é
uma aproximacgado necessaria, uma vez que nao é possivel estabelecer para-
metros para a educagdo do individuo social, se ndo se conhece o homem
moderno, por sua vez, “ndo se pode compreender o homem moderno se
ndo se conhece a sociedade que o educou, e ndo se pode compreender a so-
ciedade se se ignora a maneira pela qual se constituiu” (STAROBINSKI, 2011,
p-392-3). Dessa maneira, o percurso da analise da historia hipotética ao pro-
jeto politico pedagdgico é orientado por desejos da mesma ordem, sdo eles:
conhecer o estado original, entender por quais razdées o homem abdicou do
equilibrio natural langando-se no devir da historia negativa; o que ou quais
fatores fizeram o homem sair do estado silencioso e o que possibilitou 0 em-
preendimento das artes? Sé entdo, sequndo Rousseau, pode-se deduzir o
que havia de necessario na natureza humana® e o que a educacdo podera
conservar do estado original no individuo, desenvolvendo as potencialida-
des da crianga no limite de suas forgas, partir da condugdo conveniente e
responsavel do educando, pelo preceptor.

Sendo a linguagem um dos aspectos humanos presentes ao longo de
todo o processo de desnaturagao, ela assume um papel fundamental nas pre-
tensoes rousseaunianas, possibilitando que se produza analises do percurso
do homem na histdria através do estudo da comunica¢do humana desde seu
estado original. Com isso, ao se analisar as figuras centrais da teoria social e
da teoria educacional desde o estado zero de seu desenvolvimento, percebe-
-se aspectos distintos e similares entre as ilustra¢des da alma humana pura;
interessando-nos neste terceiro ponto da investigagdo monografica, concen-
trar os apontamentos na relagdo entre linguagem e a educagao.

Nesse contexto, Starobinski destaca que para Rousseau “o originario
ndo é o ponto de partida de um jogo intelectual”, afirmando ainda que “é
uma imagem encontrada na propria fonte da existéncia consciente; e estado
de natureza é em primeiro lugar uma experiéncia vivida, um fantasma de
infancia perpetuada” (2011, p. 391). Quando se faz a comparagdo entre o
homem hipotético apresentado no Discurso sobre a origem e os fundamentos
da desigualdade entre os homens e a criancga do Tratado de Educagao a partir
doviés da linguagem e da educacdo, é possivel perceber algumas diferencas
e semelhancas. Ambos representam o estado natural do homem, que ainda
com memodria, imaginagdo e raciocinio inativos, sdo pura sensagao, ndo pos-

8 - Para Dalbosco “os conceitos de estado de natureza e de homem sdo tomados, portanto, como uma escala, ou seja,
como uma ideia reguladora, a partir da qual sdo avaliadas e confrontadas em seu grau de afastamento ou de proximida-
de” (2016, p. 52). Desse modo, o estado de natureza serve como pardmetro para a educagao de Emilio.
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suindo até mesmo noc¢do de sua propria existéncia. Sua primeira linguagem,
melhor dizendo, sua lingua sao sons inarticulados desprovidos de qualquer
sistematizagao ou organizagao racional. O homem do estado de natureza é
uma hipotese explicativa que o filésofo utiliza para explicar como teria sido
0 homem em seu estado antissocial. Estado, esse em que ainda nao haveria
desigualdades de poder, mas apenas diferengas fisicas. Fazendo conjecturas
sobre as carateristicas do homem primitivo hipotético no Sequndo Discurso,
Rousseau ilustra que o homem natural primitivo é:

Um animal menos forte do que uns, menos fragil do que outros, mas
em conjunto, organizado de modo mais vantajoso do que todos os
demais. Vejo-o fartando-se sob um carvalho, refrigerando-se no pri-
meiro riacho, encontrando seu leito ao pé da mesma arvore que lhe
forneceu o repasto e, assim, satisfazendo a todas as suas necessida-
des (ROUSSEAU, 1978b, p. 238).

Por meio da descrigao do primitivo natural na visdo do autor, perce-
be-se que nesse estado o homem tem tudo a sua disposi¢do, a tempo e a
hora, ndo necessitando de outros meios para satisfazer suas necessidades
mais urgentes. E a luz desse raciocinio que Rousseau chega a conclusdo de
que os primeiros homens ndo necessitavam fazer uso da palavra para aten-
der as suas necessidades, no mais, apresentavam apenas sinais simples e
visiveis. Uma vez que nao teria contato duradouro com outros da espécie,
ndo tinham residéncia estavel, mas abrigavam em qualquer lugar e ndo mais
do que umas noites: “os machos e as fémeas uniam-se fortuitamente se-
gundo o acaso, a ocasido e o desejo, sem que a palavra fosse um intérprete
necessario das coisas que tinham a dizer, e separavam-se com a mesma fa-
cilidade” (ROUSSEAU, 1978b, p. 247).

Por conseguinte, no primeiro estado de natureza, o homem ndo
apresentava sinais com a minima sistematiza¢do, sendo sinais provenientes
da sua propria condi¢do animal. Como aponta Rousseau “a primeira lingua
do homem, a lingua mais universal, a mais enérgica e a Unica de que se
necessitou antes de precisar-se persuadir homens reunidos, é o grito da na-
tureza” (ROUSSEAU, 1978b, p. 248); usada para pedir socorro nas horas de
eminente perigo ou alivio das dores violentas da vida selvagem. A suficién-
cia do homem natural em relagdo a satisfacdo de suas necessidades fisicas
faz com que ele ndo precise se submeter a outros, ao menos ndo como
relacdo de poder, logo, que ndo precise manter relagdes duradouras com
seus semelhantes.
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Portanto, a primeira lingua, tdo grosseira quanto possas imaginar,
deu-se como manifestacao de queixas, dores e do perigo eminente. Aqui
estd a primeira grande similaridade com entre o homem hipotético e a crian-
¢a do Emilio: “assim como Emilio, o primitivo natural é um infan, privado da
palavra” (STAROBINSKI, 2011, p. 414). A primeira lingua da crianga, assim
como a lingua do primitivo natural, é a voz da natureza que se manifesta
por meio de gritos e choros. “"Sendo sinais puramente animais, o grito da na-
tureza se faz ouvir como um alerta de perigo ou de dor”. Na crianga essa voz
natural expressa também as primeiras sensacoes de fome, frio, calor e dor.
A primeira forma de comunicac¢do das criangas, assim como dos homens pri-
mitivos é a verdadeira lingua universal, conforme Rousseau:

Todas as nossas linguas sdo obras de arte. Procura-se durante muito
tempo saber se haveria uma lingua natural e comum a todos os ho-
mens. Sem duvida ha uma: a que as criancas falam antes de saberem
falar. Essa lingua ndo é articulada, mas é acentuada, sonora e inteligi-
vel. O emprego das nossas nos fez negligencia-la a ponto de esque-
cermos por completo (ROUSSEAU, 1995, p.45-6).

A lingua natural dos selvagens e das criancas € universal, pois, todos
0s seus caracteres, sinais, gestos, gritos sao formas imediatas de comunica-
¢ao; elas se fazem compreender em todos os lugares e em todas as épocas,
ndo precisam de nenhum interprete sendo os olhos e ouvidos; possuem a vi-
vacidade e poténcia que nenhuma lingua articulada pode possuir. A perfectibi-
lidade, entre outras causas, faz a lingua universal dos primitivos e das criancas,
passar pelo processo de desnaturacao, o que acarreta uma particularizagdo da
lingua: cada caractere adquirido cada sinal, acentuacdo, entonacdo, destitui
o0 aspecto universal da comunicagdo, pois assim como o gosto, quanto mais
simples a lingua, mais universal; serdo menos relagdes para interpretar, a arte
empregada para tornar as linguas modernas “refinadas”, as tornou também
surdas, morosas, sem vida, sem forca, pior ainda, combinadas ao gosto e a
relagoes corrompidas, as linguas tornaram-se aderegos do luxo e do poder.

E a partir da analise da lingua natural que surge a primeira diferenca
entre Emilio e o homem primitivo: a dependéncia e a autossuficiéncia.
Nessa relagdo, quando compara-se a crianga com o primitivo natural adulto,
nota-se que este nao precisa gritar ou chorar para se alimentar ou matar
sua sede, mas apenas caminhar até o riacho mais préximo e pegar o fruto
que estd a altura da mao. Porém a crianca é um ser totalmente dependente,
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fazendo uso da primeira lingua ndo apenas como uma forma de expressar
as primeiras sensacdes, mas também como uma forma de sobrevivéncia.
A primeira lingua tem um outro modo de fazer comunicar e entender um
homem. A lingua dos gestos e sinais visiveis, presente tanto no homem
natural quanto na crianca, € uma linguagem mais mediata do homem e com
um alcance bem menor que os sinais sonoros, porém, “apesar de serem a
linguagem do gesto e da voz igualmente naturais, a primeira, todavia, pare-
ce mais facil e depende menos de conven¢des, porquanto um maior nUmero
de objetos impressiona antes os olhos do que nossos ouvidos” (ROUSSEAU,
1978¢, p. 160). Sdo também as mais verdadeiras as expressdes corporais e
faciais sdo mais dificeis de serem dissimuladas.

Mas com o passar de um longo periodo ndo mensurado pela histo-
ria humana, o grito da natureza deu lugar a sinais mais sonoros, flexivos e
com maior grau de organizacao. Por causas naturais diversas, como as secas
ou tempestades, e outras intempéries naturais, o homem comeca a agru-
par-se com maior frequéncia e duracao, precisando manter uma comunica-
¢do mais estavel com os membros do grupo®. A comunicagao segue o curso
do desenvolvimento. A linguagem nasce e se desenvolve a medida que os
individuos sentiram a necessidade de contar-lhes suas emoc¢des a outros.
“Pode-se crer, pois, que as necessidades ditam os primeiros gestos e que as
paixoes arrancam as primeiras vozes” (ROUSSEAU, 1978¢, p. 153) A pala-
vra, a voz das paixdes, logo necessita de um conjunto maior de caracteres,
fazendo nascer novas palavras, acentos e sinais. Portanto, a institui¢do da
linguagem dar-se inexoravelmente a instituicao da sociedade, visto que os
grupos sociais necessitam de uma lingua comum, e o desenvolvimento da-
queles implica diretamente no desenvolvimento da linguagem. Portanto,
com a acao do desenvolvimento, a linguagem muda de carater:

Na medida em que as necessidades crescem, os negdcios se compli-
cam, as luzes se expandem, a linguagem muda de carater. Torna-se
mais justa e menos apaixonada, substitui os sentimentos pelas ideias,
ndo fala mais ao coragdo, sendo a razdo. Por isso mesmo, o acento se
estingue e a articulagdo progride; a lingua fica mais exata, mais clara,
e
9 Segundo Rousseau, a comunicagdo desenvolve-se na mesma medida que o homem e suas relagdes se
aperfeicoam: “quando as ideias dos homens comegaram a estender-se e a multiplicar-se, se estabeleceu entre eles uma
comunicagdo mais intima, procuraram sinais mais numerosos e uma lingua mais extensa; multiplicaram as inflexdes de
voz, [...]. Exprimiram, pois, objetos visiveis e moveis gragas a gestos, e aqueles que atingem a audigdo, gragas a sons
imitativos; mas como o gesto s6 indica os objetos presentes ou facies de serem descritos e as agdes visiveis [...], resolve-

ram entdo substitui-lo pelas articulagdes da voz que, sem ter a mesma relagdo com certas ideias, sdo mais apropriadas
a representa-las como sinais instituidos” (ROUSSEAU, 1978b, p. 248).
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porem mais morosa, mais surda e mais fria. Tal progresso parece-me
perfeitamente natural (ROUSSEAU, 1978c, p. 167).

A palavra, diferente da voz da natureza, é um elemento distinto para
a crianga e o primitivo. No homem natural ela tem sua origem na necessidade
moral. Foram as paixdes que arrancaram os homens de seu estado primitivo,
fazendo-os falar. Mas a crianca, pelo fato de nao esta no estado de natureza
primitivo, ndo tem as primeiras vazes ditadas pelo ardor do ddio, da cdlera ou
do amor, mas é a necessidade que a faz falar. Uma vez que as paixdes so deve-
rao surgir na idade da razao, que vai dos 15 aos 20 anos de idade, ndo sdo elas
as responsaveis pelas primeiras palavras de Emilio, sendo a sua necessidade de
comunicar suas dores e queixas. Fazendo-se necessario pontuar que em am-
bos os casos, o desenvolvimento da linguagem se da de forma natural: passa-
gem de uma lingua menos sonora e articulada a uma linguagem menos visivel
e mediata é um progresso natural. Distintos quanto ao motor da linguagem,
homem natural e Emilio, aproximam-se por aquilo que Ihes permite falar.

Parece, ainda pelas mesmas observagdes, que a invengdo da arte de
comunicar nossas ideias depende menos dos 6rgaos que nos servem
para tal comunicacdo do que de uma faculdade propria do homem,
que nos faz em pregar seus 6rgdos com esse fim e que, no caso lhe
faltassem, o fariam empregar outros com o mesmo fim. Dai ao ho-
mem uma organizagdo tdo grosseira quanto possais imaginar: indubi-
tavelmente, adquirira menos ideias, mas, desde que haja entre ele e
seus semelhantes qualquer meio de comunicagdo pelo qual um possa
agir e o outro sentir, acabardo afinal por comunicar todas as ideias que
possuem (ROUSSEAU, 1978c, p. 162).

E certo, para Rousseau, que o homem nao constituilinguagem apenas
porque possui 6rgaos que facilitam sua fala; do contrario outros animais
também o conseguiriam, mas estes possuem apenas linguas naturais como
autdématos que obedecem somente as determinagdes da natureza. No
entanto, ndo sendo um mero animal, menos ainda um autémato, o homem
possui a faculdade de aperfeicoamento de si mesmo. A perfectibilidade,
aliada ao poder de consentir e recusar, isto €, aliada a liberdade, possibilita
ao homem articular, flexionar e sistematizar seus signos e sua comunicacao,
constituindo formas de comunicagao cada vez mais raciocinadas.

Nesse contexto, outro ponto fundamental a ser analisado por meio
da analogia entre o Emilio e o primitivo natural é a capacidade de aperfeicoa-
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mento de ambos. A perfectibilidade é apresentada textualmente por Rous-
seau pela primeira vez no Segundo Discurso, aparecendo também no Tratado
de Educacdo. Ela é um elemento chave para a analise do desenvolvimento da
linguagem nas referidas obras, pois é ela que da sustentacdo a aproximagao
comparativa entre o hipotético homem natural do Segundo Discurso e a crian-
ca apresentada no Emilio, posto que "o ser humano nao [detém] uma esséncia
pronta que caminha para sua perfeicao, mas é um ser de capacidades, as quais
podem se desenvolver indefinidamente e para as mais variadas dire¢des”
(DALBOSCO, 2016, p. 121). Sendo a faculdade de desenvolvimento de si mes-
mo, a perfectibilidade é uma caracteristica presente tanto na espécie quanto
no individuo, logo, todos os individuos sdo perfectiveis, cada um a prépria ma-
neira; tanto Emilio quanto o homem natural sdo perfectiveis. A ndo determi-
nacgdo da natureza humana faz do homem um animal com capacidade para
um aperfeicoamento ilimitado variado, por isso mesmo, o primeiro estado do
homem é evolutivo. Portanto, a degeneracao nao é definitiva para a espécie,
apenas para uma determinada sociedade em um dado momento historico,
visto em que o individuo pode desenvolver-se nas mais variadas dire¢oes.

A crianga primitiva, quase nunca abordada por Rousseau, nao teve
o auxilio de uma linguagem ja instituida para comunicar-se, pois nem o po-
dia, o que leva Jean-Jacques a supor que as primeiras palavras, foram, entao,
fruto dainvencdo do filho natural, pois tendo ele “todas as suas necessidades
para exprimir e, consequentemente, mais coisas a dizer a mae do que esta
ao filho, deveu fazer maior esforco de invencao e a lingua empregada por
ele deve ser, em grande parte, obra sua” (ROUSSEAU, 1978b, p. 247). Assim
como o selvagem que ao ver outro homem pela primeira vez, chama-o de
“gigante”, a crianga primitiva ao precisar comunicar-se com a mae, encontra
uma palavra que expresse a ideia daquele momento, ideia provavelmente
transposta pelo signo. Assim, as primeiras palavras foram tropos. Tal tarefa
s6 pode ocorrer, por meio da faculdade de aperfeicoamento de si mesmo,
aperfeicoamento esse que ocorreu de modo completamente aleatdrio, cul-
minando na corrup¢ao histodrica da sociedade moderna. Sobre isso Dalbosco
destaca a falta de formacao do homem natural em dissonancia com Emilio:

Aqui o estado de natureza serve sim, mas de modo muito pontual,
como contraponto empirico ao conceito de estado social. Nesse sen-
tido, ele designa um estado pré-social, pré-racional e neutro do ponto
de vista moral. O ser humano que nele vive ndo possui, enfim a ideia
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de formacdo, por isso falta-lhe a no¢do de cultura como forga forma-
dora do ser humano, que lhe abriria um universo de possibilidades
abertas e flexiveis (DALBOSCO, 2016, p. 55).

O homem natural, sem a minima nocdo de formagao, desenvolveu-
-se segundo o acaso, seguindo o percurso que as intempéries naturais lhe
impuseram. Nesse sentido, quando se analisa a conexao entre homem natu-
ral e crianga, verificamos que a preocupagao de Rousseau diz respeito a agao
da perfectibilidade sobre a crianga; o modo como suas faculdades virtuais
serdo desenvolvidas. Ndo é simplesmente, com o progresso da fala que Rou-
sseau se preocupa, porém, a maneira como o desenvolvimento ocorre na
crianga. Um dos motivos esta ligado a representacgdo: “linguagem torna-se
o veiculo mais expressivo de sua capacidade de representagao, sendo por
meio dela que o homem pode exteriorizar-se, colocando-se mediante apre-
ciagao do juizo alheio, isto é, mediante o olhar publico” (DALBOSCO, 2016,
p. 59). Nesse sentido, a linguagem é uma representacao, a palavra ndo é
a coisa, mas a sua representacdo, por meio do qual ocorre a cisdo no eu,
dando a possibilidade ao falante de colocar-se fora de si mesmo; “colocar-
-se calculadamente, por meio da linguagem no lugar do outro, para usa-lo
com fins de interesse proprio” (DALBOSCO, 2016, p. 59). A dissimulacdo da
linguagem é um dos perigos que a perfectibilidade da comunicagdo traz ao
homem®. Ha aqui a afirmacao da necessidade de uma educagao que condu-
za o educando de forma conveniente e responsavel. Emilio, distintamente
do primitivo natural, ja nasce no estado social, e por precisar ser inserido
no meio social ndo precisara criar signos para designar os objetos que os
cercam. Porém, sera conduzido por meio de uma linguagem ja instituida.
Por conseguinte, a cultura em que Emilio vivera, advém de uma sociedade
formada por desigualdades e vicios de variados tipos. Desse modo, por ja
partilhar de uma heranca cultural corrompida, o aluno precisara também ser
guiado para que nao seja traido pela propria cultura.

Nesse sentido, a educacao da crianca deve ser uma educagao nega-
tiva. Significando isso que, seu contato com o capital cultural ndo se dara
de qualquer maneira, mas devera ser guiado pelo preceptor, que, por sua
vez, devera ter recebido uma educacdo equivalente a que pretendera minis-

B N N NN NN
10 - Rousseau acredita que a linguagem né&o é o espelho da Razdo como pensava Leibniz; porém, a linguagem, seu
poder de seducado, €, assim, capaz de inverter o jogo das forgas: ela é o préprio lugar da perversdo (PRADO JR, 2008,
p. 114). Portanto a preocupagdo rousseauniana com relagdo a linguagem n&do é mais sobre se ela representa ou ndo o
objeto, mas o abismo entre gramatica e politica; o poder do discurso e a poténcia da retdrica.
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trar, uma educagao da natureza, capaz de ler as necessidades na natureza
da crianga. Afim de prevenir o aluno desses males, iniciar-se-a a educagao
desde os primeiros anos de vida da crianga, utilizando a analise da lingua-
gem como elemento fundamental no processo. O preceptor, enquanto in-
terprete da natureza, estudard a natureza da crianga com a finalidade de
atentar somente as necessidades, nunca as solicitagdes escusas. Imaginar
que Emilio seria capaz de satisfazer suas necessidades sozinho ¢é trata-lo
como adulto em miniatura; ou ainda, tratar seu primeiro estado de existén-
cia como incompleto é pensar a infancia a partir da fase adulta. Porém ndo é
por nenhum dos dois caminhos que Rousseau visualiza a questdo, mas pela
otica da infancia como um fim em si mesmo; nao servindo a um futuro incer-
to, mas ao momento presente. A infancia, nesse sentido, é a fase de desen-
volvimento das capacidades motora, afetiva e psiquica da crianga, respeita-
-la é entender, portanto, as necessidades a serem supridas nessa fase. Na
primeira infancia, o bebé ndo podendo fazé-lo sozinho, precisara da ajuda
do adulto para satisfazer os apetites naturais da crianga. A educagdo entra
em cena, ao afirmar a necessidade de um cultivo do corpo e da alma logo na
infancia, pois tudo o que precisamos quando adultos, nos é dado pela edu-
cacao (ROUSSEAU, 1995). A quem atenta contra esse raciocinio, Rousseau
convida a imaginar se essa crianga ndo fosse bebé, mas, como sup0s na his-
toria conjectural, fosse um homem ja formado fisicamente:

Suponhamos que uma crianga tivesse ao nascer a estatura e a forca de
homem feito, que saisse, por assim dizer, com todos os seis meios de
acdo do ventre de sua mae, [...] esse homem-crianga seria um perfeito
imbecil, um autémato, uma estatua imovel e quase insensivel: ndo ve-
ria nada, ndo compreenderia nada, ndo conheceria ninguém, ndo sabe-
ria voltar os olhos para o que tivesse necessidade de ver. Ndo somente
ndo perceberia nenhum objeto fora de si, como ndo levaria nenhum ao
orgdo do sentido que lhe faria percebé-lo; as cores ndo estariam nos
seus olhos, os sons nao estariam nos seus ouvidos, os corpos que tocas-
se ndo estariam no seu, nem sequer ele saberia que tem um; o contato
de suas maos ndo estaria no seu cérebro; todas as suas sensagdes se
reuniriam num so6 ponto, sensorium comum; teria uma so ideia, a do eu,
aquem atribuiria todas as sensagdes e este sentimento seria o que teria
a mais do que um crianga comum (ROUSSEAU, 1995, p. 41).

Assim a crianga ao nascer é pura determinagdo da natureza, mas vem
com disposi¢oes para a sua orientacdo no mundo, assim como o primitivo na-
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tural. E a partir desse raciocinio que Rousseau enfatiza a importancia da edu-
cacao comecar desde os primeiros dias de vida da crianca. Pois, do contrario,
“sentiria 0 incomodo das necessidades, sem conhecer nem imaginar um meio
de atender a elas” (ROUSSEAU, 1995, p. 41), seria um homem-crianca sem a
minima capacidade de se orientar sensivel e intelectualmente, ja que ndo teve
experiéncias que lhe proporcionassem esse contato com o mundo. A base
desse pensamento vai de encontro com o ideal iluminista de auto determi-
nagao e governo de si mesmo, pois Rousseau, como fundador de uma ideia
de formagdo humana, “esta convencido de que a crianca aprende melhor e
de maneira eficiente se tem a oportunidade de desenvolver suas proprias ex-
periéncias” (DALBOSCO, 2016, p. 132). Nesse sentido, Jean-Jacques nos diz:

E assim que aprende a sentir o calor, o frio e a dureza, a moleza, o
peso, a leveza dos corpos a julgar do seu tamanho, de sua forma e de
todas as suas qualidades sensiveis, a olhando, apalpando, ouvindo e
principalmente comparando a vista ao tato, estimando pelo olhar a
sensagdo que provocariam em seus dedos (ROUSSEAU, 1995, p. 44).

Portanto, notamos a importancia da experiéncia da crianca ao longo
de todo o processo de desenvolvimento e maturagao para o pleno desenvol-
vimento de suas capacidades naturais. Desenvolvimento esse que ndo pode
ser apenas psiquico, porém corporeo e afetivo. Rousseau, nos alerta sobre o
perigoso contrassenso pedagogico do século XVIII: ao instruirem suas criancas
imaginam que o exercicio do corpo prejudica as operagdes do espirito. Porém,
ao predicar as caracteristicas dos selvagens, Rousseau mensura entre elas a
forga, tanto fisica quanto espiritual. Nas grandes florestas, “nao estando preso
anenhum lugar, ndo tendo tarefa prescrita, ndo obedecendo a ninguém, ten-
do por lei tao-somente a sua vontade, é for¢ado a raciocinar em todas as a¢oes
davida [...]" (ROUSSEAU, 1995, p. 112), o selvagem era obrigado a desenvol-
ver seu espirito, assim como expandia suas forcas fisicas com o trabalho. Emi-
lio assemelhar-se-a com o selvagem: “quanto mais seu corpo se exercita, mais
seu espirito se ilumina; sua forca e sua razdo crescem juntas e se ampliam uma
pela outra” (ROUSSEAU, 1995, p. 112). A robustez do corpo é fundamental,
portanto, para o vigor do espirito, de maneira que a educacdo deve ensinar
a crianga a respeitar seus limites, tomando consciéncia de suas forcas. O ho-
mem natural era forte, pois ndo ultrapassava seus limites; nao desejava aquilo
que sua existéncia ndo necessitava e a natureza ndo podia prover. Emilio sera
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educado com base nesse ideal: conhecer a prdpria condi¢do; pois ser forte é
conhecer e respeitar seus limites (DALBOSCO, 2016, p.135).

Neste ponto aqui surge o conceito de perfectibilidade pedagdgica.
Conceito apresentado por Dalbosco, para enfatizar a capacidade de auto-
determinagdo do ser humano, na medida em que “a exigéncia posta ao ho-
mem de tomar a iniciativa propria para desenvolver suas capacidades, nada
€ mais que a maioridade, ou seja, a exigéncia de pensar por simesmo” (2016,
p. 131). Desse modo, a crianca ndo podendo instruir-se por ela mesma, sua
educagdo ficara a cargo do preceptor até o momento em que ela prépria
consiga. A complexidade da educagao esta posta: conduzir sem tornar o alu-
no uma mera marionete; sem impor as vontades do adulto a crianca, mas
predicar a condugdo apenas das necessidades do aluno. Entdo faz-se neces-
sario pontuar que o modelo educacional rousseauniano ndo é intervencio-
nista, pois ndo fundamenta-se a partir do modelo antropoldgico de homem
desprovido de uma esséncia, ou ainda, sendo a crianca uma tdbula rasa; mas
estrutura a teoria educacional sobre uma antropologia que concebe o ho-
mem como ser de capacidades e com plena condi¢do de auto determinar-se
no mundo; sendo a formacgdo do ser humano sua propria responsabilidade,
o0 homem é inteiramente responsavel pelo o que ele é no mundo.

E nesse sentido que o ato de educar é uma arte, pois abarca uma re-
lagdo criativa entre seres humanos, competindo também ao préprio
educador a sensibilidade pedagdgica de descobrir e impulsionar as
capacidades latentes do educando, sem lhe impor os fins que ele pro-
prio almeja (DALBOSCO, 2016, p. 131).

Em sintese, ao comparar o pequeno Emilio ao hipotético natural,
percebemos algumas semelhancas e diferencas. As primeiras vozes de am-
bos os personagens sdo gritos e choros, vozes simples que s6 langam sons
inarticulados, provindos das necessidades bioldgicas. Porém, as palavras,
ndo tém a mesma origem nos referidos exemplares da natureza humana.
S3o elas no primitivo, a primeira manifestacdo de amor e ddio, enquanto na
crianga as palavras continuam a exprimir necessidades fisicas. O homem na-
tural é o préprio inventor da lingua, enquanto Emilio ja a recebe instituida.
Lingua essa que, assim como a sociedade, é fruto de um processo de dege-
neragdo, sendo, portanto, necessario a Emilio uma educagao negativa. Con-
siderando a perfectibilidade inevitavel, a educacdo natural atuara no sentido
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de manter seu aluno no caminho das necessidades, do desenvolvimento do
vigor fisico e espiritual e a educacao negativa afastara da crianga uma instru-
¢do precoce, prevenindo-a do erro e dos vicios.

CONSIDERACOES FINAIS

A partir do estudo do percurso da perfectibilidade da comunica-
¢ao humana nas referidas obras, foi possivel constatar que a sociabilidade
humana é uma aquisicao: o homem natural é destituido de linguagem ou
qualquer outra instituicdo. Sua condi¢do de animal que pensa, que fala e
consequentemente que constitui linguagem, deu-se somente apds inUme-
ras modificagdes a sua configuragao original, como nos lembra Starobinski:

Todos esses desenvolvimentos, por certo, supdem faculdades virtuais,
mas ndo sdo a sua inevitavel realizagdo; ndo ha nada de necessario, aos
olhos de Rousseau, na passagem da perfectibilidade ao aperfeigoa-
mento; o homem ¢é livre para queré-lo ou para recusa-la, ou, minimo,
para acelera-la ou diminuir-lhe o ritmo (STAROBINSKI, 2011, p. 395).

Desse ponto de vista, o homem sé pdde sair do estado natural, pois,
distinguindo-se de todos os outros animais, ele é o Unico que progride; no
uso da sua liberdade primitiva, ele comeca a desejar, a querer conhecer, a
querer comunicar seus sentimentos. A necessidade de fazer-se entender,
de ser correspondido, faz nascer a primeira das instituicdes sociais: a palavra
é fruto das paixdes; o amor permite o primeiro acordo instituido. E da ne-
cessidade moral, estabelece-se a linguagem. Sobre o desenvolvimento da
comunicagao, Rousseau aponta que “os sons simples saem naturalmente da
garganta permanecendo a boca, naturalmente, mais ou menos aberta. Mas
as modificagdes da lingua e do palato que fazem a articulagdo, exigem aten-
¢do e exercicios; ndo as conseguimos sem desejar fazé-las” (ROUSSEAU,
1978b, p.165). De modo que, apesar do progresso da linguagem ser natural,
para falar, os homens tém que desejar fazé-lo, tém que aprender usar suas
disposi¢des primitivas; “todas as criangas tém necessidades de aprendé-las
e inUmeras ndo conseguem”; os primeiros homens tiveram que exercitar
suas faculdades virtuais por incontaveis séculos e geragdes até constituir um
sistema de comunicagdo normativo complexo.

Portanto, & mais por seus desejos de se comunicarem e pela atividade
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de suas faculdades virtuais, do que por aspectos fisioldgicos que o homem
progride e ascende a uma condigao humana menos grosseira e mais sociavel;
do contrario, se fosse apenas pela movimentacao da lingua e dos musculos
da garganta os animais também falariam, porém, “a lingua da convencdo
sO pertence ao homem e esta é a razdo por que o homem progride”(ROU-
SSEAU, 1978c, p. 163); é somente pela a¢do da liberdade, impulsionadora
da perfectibilidade das configurag¢des primitivas, que os selvagens puderam
desenvolver vozes articuladas. “A indUstria humana desenvolveu-se segundo
as necessidades que determinam seu aparecimento” (ROUSSEAU, 1978c, p.
178): os homens passaram a empreender modos de vida menos rusticos e
simples quanto suas aquisi¢cdes o permitiam; sequindo o curso perfectivel da
sua condicdo, o aprimoramento cada vez mais necessario das técnicas fez
com que o homem desenvolvesse meios para se fazer entender; para comu-
nicar ndo mais apenas os sentimentos, mas também suas ideias.

No estado social, 0 homem, na condi¢do de crianca, também tera a
necessidade de aprender a falar. Sendo o homem um ser composto, o de-
senvolvimento da sua comunicagdo ndo ocorre de forma isolada, porém, sua
linguagem acompanha o caminhar das faculdades virtuais. A educagao atua-
ra na condugao de Emilio para que aprenda a se comunicar de forma clara,
articulada e audivel. A educacgdo negativa afastara da instru¢ao do aluno tudo
aquilo desnecessario a seu desenvolvimento fisico-espiritual. A liberdade
bem regrada garantira o tempo necessario para a maturagao das forgas e fa-
culdades da crianga de acordo com aidade. Comisso, o objetivo da educacdo
natural podera ser cumprido: garantir a liberdade da crianca, conduzindo-o
até o momento que quando homem feito, ele possa ser guia de se mesmo.

Por fim, concluimos que Rousseau nado se preocupou somente em
apontar os efeitos da degeneragdo humana, pelo contrario, apos as evidén-
cias expostas no Discurso sobre as ciéncias e as artes, o filésofo suico empe-
nha-se em encontrar as causas da perversidade, pois considera que nao ha
um s6 vicio no coragdo humano que ndo se possa dizer como e por onde
entrou; no Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre
os homens demonstra que ndo ha desigualdades politicas no estado natu-
ral, assim como a primeira forma de comunica¢do humana é destituida de
qualquer racionalidade e sobre a origem das linguas, afirma o filésofo no
Ensaio sobre a origem das linguas no qual se fala da melodia e imita¢do mu-
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sical que o amor foi o grande inventor da linguagem, ndo as necessidades.
No percurso sistémico da exposicao dos fatos, busca das origens e reflexdes
sobre possiveis intervencdes, no Emilio ou Da Educagdo o terceiro passo do
genebrino foi expor alternativas para combater o mal instalado no homem
e a corrupgao das institui¢cdes, ndo sendo possivel reverter o efeito negativo
da desnaturacao, ha que se encontrar um jeito de conviver com os males
instituidos: Emilio, o individuo a margem, serd educado para conhecer a sua
propria condi¢do humana, portando, sera preparado para suportar os males
da sociedade moderna.
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DA NEGACAO DA
IMPLANTACAO DO
TEATRO PARISIENSE A
ACEITACAO DAS FESTA
CiVICA E POPULAR®

Matheus Silva Costa

INTRODUCAO

Jean Jacques Rousseau, fildsofo iluminista, e homem de letra, na
qual critica a sua época, e contribui para a disseminagdo do pensamento ilu-
minista do século XVIII, na qual tinha como defesa razao acima de tudo, a
razdo que é una e idéntica para todo o individuo pensante, para toda nagao,
toda época, e toda cultura.

A questdo de Rousseau ao criticar veemente seu periodo, pode pare-
cer de alguma forma contraditdria em muitos casos, mas a sua coeréncia na
defesa de sua patria, é de um verdadeiro patriota, que valoriza sua cultura
e seu povo. Desse modo, Rousseau, ao saber do verbete da Enciclopédia,
que propunha a implementacdo do teatro em Genebra, é instigado a escre-
ver para seu amigo Diderot, que tinha como precursor da Enciclopédia. Sua
indignacdo assustou até mesmo seu amigo Diderot, o que causou um certo
afastamento dos fildsofos, mas Rousseau ndo se importou em criar novos
inimigos, mesmo que ainda antes, alguns fossem seus amigos.

O interesse do genebrino pela defesa de seu povo, fez com que ele
parece de escrever seu romance Julie ou a nova Heloisa, pois era urgente seu
dever para com seus conterraneos, e a satisfacdo em defender seus costu-

mes é vista em sua obra, confissdes:
Wesquisa da Iniciagdo Cientifica, intitulada, IMITACAO TEATRAL E FILOSOFIA: sobre a fungéo

pedagdgica do teatro e sua influéncia na formag&o dos cidadaos a luz de J.-J. Rousseau com a orientagao do professor
Dr. Luciano da Silva Faganha, Lider do GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq.
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Foi essa ocupacdo (pois Julie e a nova Heloisa ainda ndo chegara a me-
tade) o primeiro de meus escritos em que encontrei verdadeiro prazer
no trabalho. Até entdo a indignagdo da virtude me havia obrigado ao
papel de Apolo; e ternura e a dogura da alma substituiram-no desta
vez. As injusticas de que foram apenas espectador me tinham irritado:
aquela de que estava sendo objeto me magoou; e aquela tristeza sem
fel ndo era mais do que a dum coragdo amante demais, terno demais
que, iludido pelos que ele havia julgado de sua tempera, se via obriga-
do aretirar-se (ROUSSEAU, 1948, p. 467).

A carta a d'Alembert foi o manifesto que selou o rompimento de
Rousseau com os enciclopedistas, ao genebrino, ndo importava a sua ligagao
a Diderot, d ‘Alembert, Rousseau tinha a convic¢ao ao defender os costumes.

O posicionamento de Rousseau contra a cultura, no qual ele afirma ser
a causadora da deturpagdo da natureza, e da corrup¢do dos costumes, me-
diante ao aprimoramento do homem. Dessa forma, Rousseau indaga sobre o
papel do teatro para com a sociedade, e o cidaddo, ademais, Rousseau mostra
de maneira simples, como é possivel valorizar o cidadao, e a sua patria.

Mas qual serdo enfim os objetivos desses espetaculos? O que neles
mostra? Nada, se quisermos, o bem-estar reina também. Cravai no
meio de uma praga uma estaca coroada de flores, reuni o povo e tereis
uma festa. Fazei melhor ainda; tornai-os eles mesmos atores; fazei
com que cada um se veja e se ame nos outros, a fim de que todos
estejam mais unidos (ROUSSEAU, 2020, p. 482).

A defesa de Rousseau a sua patria, mostra como o pensamento do
genebrino se configura como um elemento importante para entender o pa-
pel do cidadao, seja no ambito politico, social e cultural. Dessa maneira, é
importante destacar o protagonismo que Rousseau propunha para o cida-
dao genebrino, é sé somente ele que poderia entender a importancia da cul-
tura para o povo, ndo uma cultura corrompida, com vicios, mas uma cultura
que valoriza a patria e o cidadao.

Ao escrever a carta a D'alembert, na qual Rousseau mostra desde o
Comeco seu aprego, e o sucesso que a obra fez, por se tratar de um assunto
tdo caro para os genebrinos. Em suas Confissoes, Rousseau diz:

Minha carta a D'alembert fez grande sucesso. Todas as minhas obras
fizeram, porém esta me foi muito mais favoravel. Ensinou o publico
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a desconfiar das insinuagdes do partido holbarquico. Quando eu par-
tira para I'Ermitage, ele predisse, com sua suficiéncia ordinaria, que
ali ndo ficaria nem trés meses. Quando os holbaquianos viram que eu
tinha ficado vinte meses ali e que, atormentado pelo orgulho, prefe-
ria morrer vitima de minha teimosia, a me desdizer e voltar a Paris. A
carta a d'alembert respirava uma dogura dalma que se percebia ndo
ser fingida. Se em minha soliddo eu me tivesse amargurado com o or-
gulho, o meu trabalho disso se ressentiria. Reinava um certo azedume
em todos os escritos que fizera em Paris: tal amargor ndo transcreveu
no primeiro que fiz no campo. Para aqueles que sabem observar, eis
um reparo decisivo. Viram que eu tinha entrado em meu elemento
(ROUSSEAU, 1948. p. 472).

A Carta a d’Alembert de Jean-Jacques Rousseau se destaca como
uma obra que levanta diversas reflexdes sobre a representacdo teatral. O
genebrino faz uma analise acerca do teatro e sobre experiéncias que é ca-
paz de proporcionar ao individuo. A carta a d'alembert mostra com clareza
o cuidado que Rousseau teve ao defender Genebra, ja que o artigo Genebra,
escrito por d'alembert tinha sido feito com todo requinte, com a aprovagao
dos cidaddos de alta classe em Genebra, algo que causou em Rousseau mais
indignagao. Segundo Marvin Carlson, este artigo:

Veio a ser um dos mais controversos nesta obra totalmente contro-
versa. Além de observagdes sobre as crencas religiosas da cidade, que
de modo algum estavam em consonancia com as perfilhadas pela
maioria das autoridades locais, havia uma passagem (provavelmente
sugerida por Voltaire) na qual se afirmava que Genebra se equivocara
ao proscrever o teatro para proteger a juventude. Se os atores eram
frequentemente imorais, dizia d’Alembert, a culpa cabia a sociedade
por condenad-los ao ostracismo. Se Genebra aceitasse os atores e as
pecas e os regulamentasse sabiamente, poderia estabelecer uma es-
cola de virtude para toda a Europa (1997, p. 146).

O artigo Genebra pde em evidéncia que o teatro privado poderia con-
tribuir para a vida do cidadao e toda sociedade em Genebra. O matematico
se refere a Genebra de maneira depreciativa, a excluindo de outros povos:

Essa cidade, que muitos franceses consideram triste pela priva¢do dos
espetaculos, tornar-se-ia entdo a morada dos prazeres honestos, bem
como a da filosofia e da liberdade; e os estrangeiros nao ficariam mais
surpresos ao ver que, em uma cidade onde os espetaculos decentes e
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regulares sdo proibidos, permitem-se farsas grosseiras e sem espirito,
tdo contrarias ao bom gosto como os bons costumes ( D’alambert,
2020, p. 359).

A manobra de D'alembert em convencer os genebrinos menos afor-
tunados ndo surgiu nenhum efeito em Genebra, pois desde de sempre Rou-
sseau ja dialogava com os menos favorecidos, que eram usados como massa
de manobra do século XVIII.

Para o enciclopedista, o teatro proporcionaria uma educagao estéti-
ca, refinando o gosto do publico. Genebra possuiria um espetaculo digno de
causar inveja a outras patrias. O genebrino, de habitos pacatos, de dedica-
¢do exorbitante ao trabalho e aos deveres da fé teria um momento de lazer
onde poderia tirar boas impressdes do espetaculo. Assim, as intengoes de
D’alembert parecem ser benéficas e proficuas com a Republica de Genebra.
Mas porque Rousseau desconfia tanto da sugestao de d’Alembert? Porque a
instauracao de um teatro de comédia desencadearia em num cenario de ins-
tabilidade social, como o filésofo indicou na Carta? Para entendermos a pos-
tura contraria do fildsofo genebrino, é importante perceber qual a finalidade
que o teatro deve ter com o seu publico segundo a perspectiva de Rousseau.

Rousseau faz diversas indagagdes sobre os espetdculos, como os
questionamentos, se os espetaculos sdo bons ou maus em si mesmos, se po-
dem aliar-se aos bons costumes, se a austeridade republicana pode compor-
ta-los, e se devem ser tolerados numa cidade pequena. Essas sdo indagagoes
que irdo permear os argumentos de Rousseau na defesa de sua patria.

Inicialmente, Rousseau considera o espetaculo como um entreteni-
mento. Se ele ndo consegue produzir esse tipo de sensagdo em seu publico,
ele necessita ser repensado. Outro ponto interessante, mas ndo menos impor-
tante é a forma como ele visualiza a relagdo do homem com o trabalho. Para
Rousseau, um homem que prima por uma vida harmoniosa, trata de ganhar o
seu pao de maneira justa, dedicando-se ao seu oficio. Ao primar pelo seu labor,
este se distancia do ocio e dos prazeres vaos. Ora, 0 homem que Rousseau esta
falando nesse momento é o homem de Genebra, que ndo se deixa tomar pela
desocupacao e que se preocupa com o trabalho e sustento de sua familia.

Sobre uma das indagagdes levantadas por Rousseau em relagdo aos
espetdaculos serem bons ou maus em si mesmos, é importante demonstrar
como o filésofo considera a relagdo entre plateia e cena. Nas palavras do ci-
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dad3do de Genebra, (ROUSSEAU, 2015, p. 45) “os espetaculos sdo feitos para
0 povo e so por seus efeitos sobre ele podemos determinar suas qualidades
absolutas. Pode haver o espetaculo de uma infinidade de espécies”. Rous-
seau esclarece que os espetaculos podem ser de diversos tipos, eles podem
ser adequados ao publico que participa deste evento, algo que pela analise
de Rousseau ndo acontece no teatro privado. O espetdculo deve simbolizar o
“rosto” do publico para o qual estd se apresentando. Mas se ele ndo consegue
retrata-lo, ele pode desagradar. O genebrino pensa assim, pois, para ele:

O homem é uno, admito; mas modificado pelas religides, pelos go-
vernos, pelas leis, pelos costumes, pelos preconceitos e pelos climas
tornar-se tdo diferente de si mesmo que agora ja ndo devemos procu-
rar o que é bom para os homens em geral, e sim o que é bom para eles
em tal tempo e em tal lugar (ROUSSEAU, 2015. p. 45).

O homem é um ser influenciado, sendo assim ele é persuadido pelas
instituicdes, pelos costumes e habitos oriundos do local em que nasce. Essa
perspectiva se adequa ao teatro, pois para Rousseau ele ndo pode se apre-
sentar de maneira universal para os povos. Para Rousseau, o teatro dramati-
co de origem francesa ndo se associa a vida do povo genebrino, uma vez que
nado retrata o seu modo de ser.

Ora, reforcar o amor pela patria, potencializar as paixdes e agradar
era que o teatro classico grego conseguia proporcionar ao seu povo. Mas
esse mesmo efeito seria possivel em relagdo a outra civilizagdo no tempo? A
tragédia poderia provocar um efeito catartico tao bem anunciado nas linhas
da Poética de Aristdteles em homens da posteridade? As tragédias reforca-
ram os mitos da civilizagdo grega, reforcaram sua religiao e suas divindades.
Por isso, o homem grego se reconhecia nos atos e falas das personagens.
Naquele momento, a tragédia ndo so vigorava a cultura do homem grego,
como proporcionava aprazimento, experiéncia na qual Rousseau atribui
como a finalidade do espetaculo. E importante destacar, que no romance JU-
lia ou a Nova Heloisa (1761) Rousseau, através da personagem Saint-Preux,
retoma este assunto, reforcando o quanto a tragédia estava em perfeita
consonancia com o povo grego:

A instituicdo da tragédia tinha em seus inventores, um fundamen-
to de religido que bastava para dar-lhe autoridade. Alids, ela oferecia
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aos gregos um espetaculo instrutivo e agradavel na infelicidade dos
Persas, sem inimigos: nos crimes e nas loucuras dos Reis de que esse
povo se libertara. (...). As tragédias gregas versavam sobre aconteci-
mentos reais ou considerados tais pelos espectadores e baseados em
tradi¢Bes histdricas. Mas que faz uma chama heroica e pura na alma
dos Grandes? N&o se diria que os combates do amor e da virtude lhes
provocam frequentemente noites mal dormidas e que o coracdo tem
muita importancia nos casamentos dos Reis? Calcula a verossimilhan-
¢a e a utilidade de tantas pegas que versam todas sobre esse quiméri-
co assunto (ROUSSEAU, 1994, p. 227).

Rousseau realca a relagdo harmoniosa entre tragédia e civilizagao
grega, assim como constata a lonjura da tragédia moderna com o publico
que ela quer atingir, no caso o publico francés. Para Saint-Preux, as pecas
tragicas modernas podem reproduzir o género tragico, legado pela civiliza-
¢do grega demonstrando fidelidade com seus caracteres, mas “nao ofere-
cem nenhuma espécie de instrucdo sobre os costumes particulares do povo
que divertem” (ROUSSEAU, 1994, p. 227). Pois 0 homem francés nao é o ho-
mem grego, suas emocgoes e as impressdes colhidas diante da cena teatral
ndo podem ser as mesmas.

Outra questao refletida na Carta é se o teatro é capaz de tornar a
virtude amavel e o vicio odioso. Para o fildsofo, a natureza e a razdo foram
capazes de orientar o homem para praticar a bondade e o teatro ndo pode
“dar a luz” a nenhum sentimento que o homem ja ndo conhega. Pode des-
pertar algo pior: pinta-lo em suas cores mais escuras, incitando-o a amar a
bondade apenas no momento em que o espetaculo se inicia, esquecendo-se
dela no ofuscamento das cortinas e luzes do palco. Seria esta relagdo entre o
género tragico e o estimulo para a piedade. Para Rousseau, a piedade oriun-
da do espetaculo seria:

Uma emogao passageira e va, que ndo dura mais do que a ilusdo que
a produziu; um resto de sentimento natural logo sufocado pelas pai-
x0es; uma piedade estéril que se nutre de algumas lagrimas e nunca
produziu o menor ato de humanidade. Assim, chorava o sanguinario
Sila ao ouvir a narrativa dos males que ele proprio cometera. Assim se
escondia o tirano de Fedra diante do espetaculo, de medo de que o
vissem gemer com Andrémaca e Priamo, enquanto ouvia sem emo-
¢ao os gritos desgragados que eram degolados todos os dias por or-
dem sua (ROUSSEAU, 2015. p. 53).
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O publico iria ao teatro justamente para experimentar o sentimento
de piedade que a cena tdo bem é capaz de pintar. S6 que numa situagao da
vida real, o mesmo homem que se emociona com o choro da donzela no tea-
tro ao perder o seu marido, seria 0 mesmo que passaria ao lado de um velho
moribundo e sujo e sequer lhe ofereceria uma moeda, ndo cabe ao teatro de
classe, a modificagdo dos costumes e habitos.

Com toda batalha em defender os cidadaos de Genebra, no que tan-
ge a implementacgdo do teatro privado, Rousseau esta preocupado com os
novos costumes e habitos que um povo pode adquirir com um teatro que
chega a uma cidade, costumes corrompidos, pode-se dizer que na interpre-
tacdo de Rousseau, esses costumes seriam uma espécie de corrup¢ao, des-
virtuamento, modificando a cultura de seu povo. Em uma pequena patria o
que movimenta o povo, segundo o filésofo genebrino é a dedicacdo ao tra-
balho. Mas, com a instalagdo de um teatro, a sua populagdo pode comegar
a se apaixonar pelo lazer proporcionado pelo espetaculo, desencadeando
em um cenario de ociosidade, atrapalhando no movimento da economia e
riquezas da regido. Uma cidade recheada de habitantes ociosos e preguico-
sos tende a cair em declinio.

Sobre o comediante, é notavel a critica do fildsofo Genebrino em re-
lacdo ao seu labor. Rousseau reflete sobre a personalidade do comediante. O
comediante é aquele que se encontra em “uma condi¢ado de licenciosidade e
maus costumes” (ROUSSEAU, 1993, p. 88). Rousseau define o que é o come-
diante e a ocupacdo que ele designa: Que é o talento do comediante? A arte
de imitar, de adotar um carater diferente do que se tem, de parecer diferente
do que se ¢, de se apaixonar com serenidade, de dizer coisas diferentes das
que se pensam com tanta naturalidade como se realmente fossem pensadas,
e enfim, de esquecer seu proprio lugar, de tanto tomar o de outro.

Que é a profissdo do comediante? Um oficio pelo qual ele se da como
espetaculo em troca de dinheiro, se submete a ignominia e as afron-
tas de que se compra o direito de Ihe fazer, e pde publicamente sua
pessoa a venda. (...) Sem duvida é um grande mal ver tantos celerados
na vida real fazerem papéis de homens de bem; mas havera algo de
mais odioso, de mais chocante, de mais covarde, do que um homem
de bem fazendo na comédia o papel de celerado, empregando todo o
seu talento para ressaltar maximas criminosas, que horrorizam a ele
mesmo? (ROUSSEAU, 2015, p. 109).
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A atuagdo é a maneira pela qual ganha o seu sustento. Este ho-
mem, segundo o fildsofo, se rebaixa a a¢des ridiculas. Logo, como poderia
o comediante despertar boas impressdes em seu publico como D’Alembert
sublinha em seu verbete? Mesmo com leis que supervisionasse sua conduta
como sugere o Enciclopedista, este individuo ainda assim, seria uma amea-
¢a para uma cidade como Genebra, pois "um comediante no palco, exibin-
do sentimentos diferentes dos seus, dizendo apenas o que lhe fazem dizer,
anula-se com seu heroi” (ROUSSEAU, 2015, p. 111). O comediante nao pos-
sui compromisso com a fala ou papel que esta encenando. Encarna uma per-
sonagem, oferecendo voz e movimento a ela, sem refletir no que o seu ato
pode desencadear na plateia. Por isso, Rousseau faz a sua critica.

Ao observar toda proposta da implementag¢ao do teatro em Genebra
e todos os seus entraves, Rousseau finalmente dedica boa parte de sua refle-
x3do para a descricdo do ambiente de sua Republica e paralelamente expde
diversos exemplos pelos quais o espetaculo classico francés nada convém
aos habitos de homens e mulheres de Genebra. A populacdo de Genebra é
pacifica e moralmente equilibrada. A relagdo desse povo com a natureza é
notdria quando Rousseau descreve a afinidade que o genebrino possui com
0 campo e todo o panorama que o envolve. O genebrino gosta de ir para o
campo para cagar e fazer passeios, além de se recolher na varanda de suas
casas para admirar a vista paradisiaca que ele lhe oferece. Um momento de
descanso para este povo apds a longa jornada de trabalho.

A implantagdo do teatro classico em Genebra em nada contribuiria
para a sociedade, pois sua populacao pequena, na sua grande maioria pes-
soas pobres, que ndo poderiam arcar com as despesas dos espetaculos, des-
taca Rousseau:

Genebra é rica, é verdade; mas, embora ali ndo se vejam essas enor-
mes despropor¢des de riqueza que empobrecem todo um pais para
enriquecer alguns habitantes e semeiam a miséria em volta da opu-
|éncia, é certo que, se alguns genebrinos possuem bens bastante
grandes, muitos vivem numa penuria bastante dura, e que a abastan-
¢a da maioria provém de um trabalho assiduo, da economia e da mo-
deragdo, mais do que da riqueza positiva (ROUSSEAU, 2015, p. 123).

Um outro ponto que é crucial, é a tradicao religiosa na cidade, na
qual sustenta toda sociedade, nesse sentido, instaurar um teatro privado,
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seria um atentado a religido da cidade. O cidadao genebrino trocaria as ho-
ras dedicadas a comunhao entre seus irmaos na Igreja para ir ao teatro com
o intuito de rir e se emocionar por um senhor caduco e ridiculo ou por uma
donzela que luta desesperadamente pelo seu amor. Tao cedo toma-los-ia
como exemplos para imita-los. O maior problema para Rousseau é a perda
pelo aprego pela vida religiosa, o amor a cidade e aos bons costumes pode-
riam desaparecer com a instalagdo de um espetaculo de comédia na cidade.

O pensador ird destacar, que mesmo sendo um povo religioso que
abomina o dcio e a preguica, os genebrinos se divertem com algumas dis-
tracoes e inclusive possuem instalagdes para isso. Sdo nos famosos circulos,
que os homens de Genebra se renem para falar sobre assuntos do cotidia-
no. Do mesmo modo, as mulheres se encontram umas com as outras para se
distrairem. Para Rousseau, essas formas de entretenimento em nada preju-
dicam uma familia e a vida harmoniosa entre um casal e seus filhos.

Os circulos elogiados por Rousseau representam um momento de
celebragao entre os homens. Nessas ocasides, pode haver exageros como
um de seus sdcios se embriagando por exemplo. Mas nada que se compare
aos exageros que podem surgir de uma cena teatral. Para Rousseau, um ho-
mem pode ter atitudes excessivas em um dado momento de sua existéncia,
mas logo retoma a consciéncia e sabe que passou da linha. Mas em um es-
petaculo teatral, o individuo pode ndo se dar conta da quantidade de vicios
que esta recebendo. A instauracao de um teatro em Genebra seria capaz
de “incendia-la”, instaurando costumes lascivos e luxuosos, queimando os
habitos simples e virtuosos. Seria o “presente de grego” recomendado por
d’Alembert, mesmo sugerindo esta recomendagao na melhor das intengoes.

Destarte, ao final da carta a D’alembert Rousseau dirige um apelo
aos genebrinos, com imagens que sugerem uma analogia entre o teatro
francés e a prisdo. Segundo Rousseau, a cena privada mais se assemelha a
uma prisdo e, ao recusar o teatro de classe parisiense, o fildsofo realiza um
elogio rigoroso das festas civicas e populares. Na qual o povo inteiro é o ‘ator
espectador’, e, a0 mesmo tempo, ‘o proprio espetaculo’.

O genebrino enfatiza que as festas civicas ha liberdade, e também o
bem-estar reina, pois a festa pode ser feita sob o céu, em uma praga. Assim,
Rousseau é fatidico:
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Plantai no meio de uma praca uma estaca coroada de flores, reuni o
povo e tereis uma festa. Ou melhor ainda: oferecei os proprios espec-
tadores como espetaculos; tornai-os eles mesmos atores; fazei com
que cada um se veja e se ame nos outros, para que com isso todos
fiquem unidos (ROUSSEAU, 2015. p. 157).

E através do pensamento de Rousseau que podemos destacar a im-
portancia da cultura na formagdo do cidadao, é através dela que se forma
uma sociedade solida. Rousseau em toda sua trajetéria reconhece o papel
do cidaddo para com a cidade. O sentimento genebrino de pertencimento e
reconhecimento pode ser vista e sentida em todos os aspectos; em todos os
anos muda-se o contexto, mas nao muda o sentimento.
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DA RECUSA DA CENA
PRIVADA AO
CONSENTIMENTO
DA CENA PUBLICA
EM ROUSSEAU

Durval Soares da Fonseca Junior

Circunstancia de Composicao da Carta a d’Alembert sobre os espe-
taculos

Ao ser publicado no volume VIl da Enciclopédia, o artigo sobre a cida-
de de Genebra, o fildsofo d’Alembert enaltecia o governo dessa Republica,
no qual tecia alguns comentarios: falava de suas riquezas, de sua indepen-
déncia, da organizagdo politica, biblioteca publica, as descobertas de seus
sabios e acolhida aos estrangeiros.

Exaltava também os cidadaos; o trabalho na relojoaria; os agriculto-
res e a organizagao nos hospitais. Com isso, expunha de maneira imparcial
sobre os principios da religido genebrina e da sua organiza¢do administrati-
va. No entanto, dois trechos iriam desencadear as mais vivas controvérsias:
a primeira referia-se a implantagao do teatro de classe em Genebra e a se-
gunda, a religido dos pastores. Declarava que os pastores de Genebra eram
socinianos, ou seja, rejeitavam toda a revelagdo como dispensavel para o
cristianismo e a doutrina da punicdo eterna como a justica de Deus.

D'Alembert faz uma defesa da comédia e dos comediantes, como
também, propde instalar uma companhia de teatro na pequena Genebra,
mostrando que, através dos espetaculos seria possivel agugar o gosto dos
cidaddos pela arte, a qual resultaria em bons costumes.

P N N N N NN
1 - Capitulo extraido da Monografia do curso de Pds-Graduagdo lato sensu em Filosofia Politica do Departamento de
Filosofia da UFMA, intitulada, Da recusa da cena privada ao consentimento da cena publica: teatro e politica em Rous-
seau, sob a orientac¢do do Professor Dr. Luciano da Silva Faganha, Lider do GEPI Rousseau UFMA/FAPEMA/CNPq.
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E, ao conjecturar sobre a implanta¢do da comédia e da tragédia na
Republica genebrina, d’Alembert enfoca, diga-se de passagem, que o perigo
visto pelas autoridades em relacao a corrupgao da juventude seria resolvida
com a publicacdo de leis severas, no sentido de impedir os comediantes e
0s possiveis exageros que ai ocorressem, por intermédio de uma comissao
proposta pelas autoridades e, de acordo com os usos e costumes, Genebra
teria a melhor companhia teatral de toda a Europa.

Foram essas colocag¢des de d’Alembert que fizeram com que Rous-
seau o refutasse, argumentando que o mesmo ndo tinha o direito de atri-
buir-lhes opinides dessa natureza.

Como afirma Rousseau, ele ndo era o mais indicado para responder
as criticas feitas a Genebra, pois, os magistrados da cidade ndo o escolhe-
riam para isso. Nessa linha de raciocinio, é que o autor reuniu na Carta a
d’Alembert sobre os espetdculos, resultante do verbete varias questdes pro-
vavelmente direcionadas a d’Alembert, a saber:

Se os espetaculos sdo bons ou maus em si mesmos? Se podem aliar-se
aos bons costumes? Se a austeridade republicana pode comporta-los?
Se devem ser tolerados numa cidade pequena? Se a profissdo de come-
diante pode ser honesta? Se as comediantes podem ser tdo recatadas
quanto as outras mulheres? Se boas leis bastam para reprimir os abu-
s0s? Se essas leis podem ser bem observadas? (ROUSSEAU, 1993, p 39).

Percebe-se que as questdes acima mencionadas referem-se a argu-
mentacao global da Carta a d’Alembert. Rousseau pretende analisar o teatro
do ponto de vista das implicagdes morais que este ocasionaria para a vida
pratica, envolvendo, em particular, o conteddo representado. Entdo, pode-
-se dizer que o conteudo das pecas representadas no teatro de classe faria
parte do quadro das paixdes humanas, como por exemplo: amor, édio e vir-
tude, cujo original esta no coracdo dos homens. Assim, o mesmo modificaria
os costumes, e inclusive, ndo poderia ter o papel de educador, o qual Denis
Diderot aspirava.

Partindo, portanto, da singularidade dos usos e costumes genebri-
nos e ao mesmo tempo, evidenciando o teatro como crescente deformador
de valores morais, Rousseau ira posicionar-se contra a sua instalagdo em sua
terra natal. Genebra, na visdo do autor, teria uma cumplicidade de felicidade
em seu contexto social, moral e sobretudo, politico, zelando pelos bons cos-
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tumes, ainda ndo totalmente corrompidos e com a chance real de preserva-
-los. Se, em Paris, o teatro pode preencher o tempo ocioso dos homens, im-
pedir que estes cometam mais crimes, o mesmo nao valeria para Genebra.

A posicao de Rousseau é quanto a questao de prevenir as mudancas
quando elas ndo sdo para o bem, do que tentar remediar o mal causado por
elas, assim como é mais facil conservar os bons costumes, do que por termo
aos maus. Mesmo ainda, pode-se perguntar o seguinte: por que estragar o
que é ou o que esta bom? Diante dessa postura, a Carta atraiu uma enorme
atencdo da populagdo e Genebra teria ficado satisfeita e orgulhosa, de um
modo geral, com a polémica de Rousseau em sua defesa.

Observa-se, entdo, que a Carta a d’Alembert, é um grande manifes-
to de resposta e indignacdo do filésofo genebrino, mas também, pode ser
entendida, a primeira vista, como uma obra com um objetivo bastante pon-
tual: preservar o povo de Genebra das imprevisiveis transformacgdes que o
teatro poderia nela provocar. Na medida em que Rousseau desenvolve esta
defesa de sua terra natal, vé-se formar uma forte acusacao a propria arte
teatral. O diagndstico mostraria a decadéncia moral do teatro moderno (a
tragédia e a comédia), no qual a virtude perde o sentido.

A Recusa da cena privada e aceitacao da cena publica:

O teatro é uma expressdo artistica muito forte. Na Grécia, ele teve
seu inicio, quando eram apresentadas as tragédias e as comédias sobre a
vida de herdis e homens os quais tinham o seu destino interferido pelos deu-
ses. A encenagao contava apenas com homens em seu elenco e o que era
apresentado no palco, em cena aberta, muito conduzia com a realidade dos
gregos, uma vez que 0s mesmos possuiam um passado mitico permeado
por feitos de grandes homens e herdis.

Janamodernidade, a arte teatral é retomada, novos géneros de tragé-
dia e de comédia sdo escritos, a exemplo de Racine e Moliére. Mas, as mesmas
ja ndo retratam tao bem a realidade de um povo para os quais sdo destinadas.
Em Paris, sdo esses novos géneros de tragédia e de comédia que sdo aprecia-
dos por uma classe mais preocupada com a luxuosidade daqueles que apre-
ciam a arte do que com o conteudo que esta sendo apresentado. Esta seria
uma das principais observagdes feitas por Rousseau quando se refere ao teatro
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de classe. Além do que, para ele, tanto a tragédia quanto a comédia tendem
a ridicularizar os valores humanos como a bondade e a virtude. Valores estes
que para o filésofo deveriam ser resguardados. Por isso, quando se posiciona
contra a instalagdo do teatro de classe em Genebra, é com o conteudo de suas
cenas que se preocupa, além daquele povo simples querer ostentar uma rique-
za desnecessaria. Ou seja, Rousseau temia que aquilo que se passava em Paris
—algo que para ele era normal —, comecasse a acontecer em Genebra, ja que
aintencdo de Jean-Jacques Rousseau é reconstruir um novo sentido a politica,
incluindo a todos como responsaveis por ela. E o que se observa por exemplo,
em sua obra do Contrato Social. E enxergar hoje a movimentacado da recusa da
cena privada e aceitagdo da cena publica como instrumento politico vivenciado
no século XVIIl, é também perceber essa inten¢do de Rousseau

Neste sentido, a originalidade da Carta a D’Alembert encontra-se no
pensar o termo teatro. E claro que deve ser analisada a oposicdo entre o
carater democratico e popular da festa (cena publica), e o do teatro francés
(cena privada), este bastante criticado como teatro de classe?, para um con-
texto bem especifico, Genebra.

E bom frisar que Rousseau sustenta que, tudo que se representa no
teatro ndo se aproxima do povo, mas evidentemente se afasta. Ndo have-
ria uma harmonia entre o palco e a platéia, o que triunfa é a artificialidade
no mundo teatral. Porque o espectador ao entrar em contato com a virtude
durante a dramatizagao, sairia do teatro com a consciéncia tranquila, ja que
vira a virtude na tragédia e ndo se preocuparia em pratica-la na vida real.
Segundo o autor, esta em nds e ndo na arte o que gera virtude:

Ah, se a beleza da virtude fosse obra da arte ha muito a arte a teria des-
figurado! Quanto a mim, ainda que me chamem de malvado por ousar
afirmar que o homem nasceu bom, eu acho isso e creio té-lo provado;
estd em nos e ndo nas pegas a fonte do interesse que nos prende ao
que é honesto e nos inspira aversao pelo mal. Ndo ha arte que produza
esse interesse, mas apenas as artes que se valem dele. O amor do belo
é um sentimento t3o natural no cora¢do humano quanto o amor de si
mesmo; ele ndo nasce de um arranjo de cenas; o autor ndo o leva para
13, mas o encontra ali; e desse puro sentimento que ele favorece nas-
cem as doces lagrimas que faz correr (ROUSSEAU, 1993, p. 45).

N N N NN
2 - Segundo Bento Prado Junior, “tanto na Carta a d’Alembert quanto em a Nova Heloisa, é certo, que o teatro classico fran-
cés é apresentado e criticado como teatro de classe, mas essa critica assume seu sentido no interior de uma antropologia
e de uma filosofia da histdria que ndo podem ser superpostas a tradigdes mais recentes” (PRADO JUNIOR, 2008, p. 303).
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A questdo levantada por Rousseau em rela¢do ao teatro na sua po-
tencialidade podera ser inspecionada sob o ponto de vista teorico ou da mul-
tiplicidade das figuras do espetaculo. Por essa razdo, é necessario salientar
que a recusa da cena privada nao implica em desqualifica-la em seu conjunto,
mas sim objetiva uma transposicao dos efeitos previsiveis do espetaculo em
Genebra, definida a partir de seus costumes e institui¢des. Diante de uma na-
turalidade representada sem fronteiras, surge a cena publica, sem pretexto,
vivenciada pela coletividade, em busca do carater nacional de um povo.

O espetdculo que Jean-Jacques Rousseau recusa é o da representa-
¢do combinado com a desigualdade social, posto que, a realidade parisiense
ndo é a mesma que a genebrina. Com isso, a cena publica substitui a repre-
sentacdo teatral pela sensacao, pela juncao das belas almas e de suas cons-
ciéncias. Entao, Rousseau defende que nao precisa trazer de outros lugares
as encenagdes para divertir um povo, mas buscar nas manifestacdes popu-
lares o interesse por aquilo que exalte, valorize e reforce seus costumes. Em
Genebra isso é possivel pelos bailes e na ocasido das festas civicas.

Negacao do teatro de classe

De maneira geral, para Rousseau, o teatro é negativo por utilizar me-
canismos de sua inconveniéncia, podendo corromper os costumes e eviden-
ciar as mas inclinagdes. Entdo, ndo ha como fazer se representar com o que
se é, numa constante reducdo das relagoes.

E importante observar que, aquilo que se verifica na Carta a d’Alem-
bert é a evidéncia do teatro de classe sendo o mesmo criticado pelo genebri-
no sob a perspectiva de uma negatividade constitutiva, desvalorizando as
circunstancias efetivas em que as cenas estdo escritas.

Sobre essa negatividade do teatro, apontada por Rousseau, Claudio
Boeira Garcia reitera:

Quando considera o teatro “em si mesmo”, fora da historia — e sus-
pende provisoriamente a referencia as diversas formas de sociabi-
lidade que dispde dessa instituigdo —, a valoragdo é sempre de uma
negatividade constitutiva. Essa valoragdo muda, quando a perspecti-
va da analise se orienta para o exame das circunstancias efetivas em
que as cenas estdo escritas. Assim, a cena pode ter em Paris alguma
utilidade para os seus habitantes, bem como pode ter uma utilidade
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para Atenas e para a antiga Roma e assim por diante. Nesses casos,
0 que interessa examinar é a relagdo entre o teatro, os espetaculos e
a as formas de sociabilidade em que estdo inscritos. O que se realca
é a incapacidade do teatro de produzir algo autonomo em relagdo as
formas de sociabilidade e aos espectadores considerados em suas sin-
gularidades (BOEIRA, 1999, p. 144).

Esta singularidade é referida ao contexto genebrino.

Parece plausivel dizer que o teatro tem a incapacidade de produzir
algo auténomo em relagdo as formas de sociabilidade e, também, aos es-
pectadores considerados em suas singularidades, resgatando a relagdo en-
tre o geral e o particular. A cena tem utilidade de acordo com o seu contexto
historico e social. E, de outra parte, a necessidade e utilidade devem ser
vivenciadas ou permitidas, caso contrario, sdo um mal. Contudo ndo é a uti-
lidade que a determina, mas o prazer que proporciona. Por isso, para Rous-
seau cada povo teria espetaculos sobre aquilo que lhe apraz levando-se em
consideragao suas particularidades efetivas. Assim, diz o autor:

Quanto a espécie dos espetaculos, ela é necessariamente determina-
da pelo prazer que eles proporcionam e ndo pela utilidade. Se neles se
pode encontrar alguma utilidade, tanto melhor, mas o objetivo princi-
pal é agradar e, se o povo se divertir, o objetivo ja foi suficientemente
alcangado. S6 isso ja impedira que possamos dar a esse tipo de esta-
belecimento todas as vantagens de que eles seriam suscetiveis, e € ilu-
dirmo-nos muito ter dele uma idéia de perfeicdo que ndo poderia por
em pratica sem desencorajar quem acreditamos instruir. Eis ai de onde
nasce a diversidade dos espetaculos, conforme os gostos diversos das
nag¢des. Um povo intrépido, grave e cruel quer festas mortiferas e pe-
rigosas, onde brilham o valor e o sangue frio. Um povo feroz e arden-
te quer sangue, combates, paixdes atrozes. Um povo voluptuoso que
musicas e dangas. Um povo brincalhdo quer gracejos e coisas ridiculas.
Trhit sua quemque voluptas. Para lhes agradar, é preciso ter espetacu-
los que acentuem as maravilhas as suas inclinag¢des, quando seria pre-
ciso ter espetdculos que as modificassem (ROUSSEAU, 1993, p. 41).

Contra essa utilidade no sentido de educar pretendida por d’Alem-
bert ao querer implantar o teatro de classe em Genebra é que Rousseau dis-
corda do iluminista.

D’Alembert, em sua argumentacdo diz que o teatro seria uma dis-
tracdo, deveria agradar e ndo instruir. O mesmo, s6 pode agradar ao adular
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as paixdes do seu publico, e de publico a publico, cada um tem a sua paixao.
Mas, segundo observa Rousseau, no espetaculo teatral, a tragédia eleva os
sentimentos e a acdo dos herdis, diminuindo a humanidade do espectador.
O teatro se compraz com a discri¢do de paixdes monstruosas. A comédia
ridiculariza o homem, baseada num vicio do coragao, exalta o gosto pelo
ridiculo. Rousseau aproveita a oportunidade de resposta da Carta, para fazer
uma analise sobre a obra de Moliére, sobretudo da pega o Misantropo, na
qual é criticada exatamente pelo fato da mesma fazer o publico simpatizar
mais pela astucia e mentiras dos personagens do que pela bondade e simpli-
cidade, sendo estas Ultimas, por sua vez, ridicularizadas.

Para o genebrino, da mesma forma que o teatro se mostra incapaz
de melhorar os costumes, ndo seria por seu intermédio que o homem viria
adquirir interesse em ser virtuoso. Rousseau afirma que nos espetaculos,
sempre nos colocamos do lado da justica, sendo a comocdo frente as injus-
ticas, ficticias, mais faceis do que quando estamos diante dos males reais.
Para ele, a virtude permaneceria restrita ao palco, e os espectadores, ao sai-
rem do tetro, continuariam agindo conforme seus interesses particulares.

Jean-Jacques Rousseau, ressalta, assim, que a presenca dos atores
em cena suscitaria o gosto pelo luxo e a ociosidade, e ndo o gosto pelas vir-
tudes, argumentando que a implantagdo do teatro em Genebra seria one-
rosa para pessoas acostumadas a uma vida simples e, por conseqiéncia, o
mesmo aumentaria os gastos particulares e publicos. Ficaria, entdo, o povo
genebrino limitado ao trabalho e ao cumprimento de seus deveres humanos
e civis? E claro que ndo! Rousseau sugere que o proprio povo escolha sua
forma de descanso e distragao, ao mesmo tempo em que defende as festas
publicas em contraposi¢do ao teatro. Além da oportunidade para a manifes-
tacdo de uma alegria auténtica por parte do povo, tais festas confirmariam
os valores e as virtudes morais, e estreitariam os lagos afetivos entre os cida-
ddos e os destes com a patria.

Do que fica entendido, por que Rousseau é contra a implantacdo do
teatro de classe em Genebra, posto que o mesmo com sua idéia de “perfei-
¢ao”, traria como conseqiéncia, uma série de modificacdes visiveis tanto a
curto como a longo prazo na realidade de um povo voltado para suas obri-
gacoes enquanto cidadados virtuosos.

De fato, o teatro francés, sequndo Jean-Jacques Rousseau, é quase
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tao perfeito quanto possivel, seja pelo encanto ou pela utilidade, haja vista
que as duas vantagens guardam uma relagao de reciprocidade entre si, for-
¢adas claramente a voltar aos meios comuns de interessar e de agradar. Nas
pecas, o crime nao é punido e nem a virtude recompensada, demonstrando
agoes através de meios tao pouco usuais que nao se teria nada de parecido
no curso natural das coisas humanas. Por isso, o teatro ndo tem compro-
misso com a virtude, mas sim com a paixdo e o gosto do publico (opinido
publica). Ou seja, teria a fungao de divertir.

Assim, para d’Alembert, o teatro possui uma ferramenta viva de
trabalho, enquanto para Rousseau, torna-se virtude amavel e vicio odioso;3
pois possui uma moral a parte, o mesmo tende ao exagero. Uma vez que a
comédia mostra os homens com caracteristicas humanas inferiores, ao pas-
so que a tragédia mostra superiores, ou seja, aquém ou além daquilo que
eles verdadeiramente sdo.

Rousseau atenta para o fato de que os espetaculos sejam entreteni-
mentos, e se é que 0s povos precisam de momentos prazerosos que sejam
permitidos quando necessarios, ou seja, quando o préprio divertimento nao
impedir desenvolver a valorizagdo de suas atividades profissionais, pois, sdo
estas que dignificam o homem. O préprio autor lembra na Carta, que o ho-
mem é modificado por uma série de situagdes, como por exemplo, o gover-
no, o clima e areligido, logo, devem haver uma variabilidade de espetaculos
de um povo para outro.

A partir dai, Rousseau ressalta o que agrada o publico em relagdo
aos povos brutos, ferozes e briguentos sdo os espetaculos sanguinolentos.
E diferente quando se pensa nos povos sensuais, charmosos e atraentes.
Os espetaculos devem conter danca e musica, aquilo que verdadeiramente
agrada os gostos e costumes de cada povo. Desse modo:

O teatro, em geral é um quadro das paixdes humanas cujo original
estd em nossos coragdes: mas se o pintor ndo se preocupasse em adu-
lar essas paixdes, os espectadores logo iriam embora e ndo mais que-
riam ver-se sob uma luz que os levaria a se desprezarem a si mesmos.

e
3 - Rousseau leva a perceber na Carta: “o surgimento da paixdo, destacando reforgar o carater nacional de um povo,
em especial, 0s genebrinos e prossegue dizendo que o Unico instrumento de purgar as paixdes é a razdo, esta ndo tem
nenhuma validade e efeito no teatro. O autor enfatiza: Examinemos se pode haver outros meios. O teatro, dizem-me,
dirigido como pode e deve ser, torna a virtude amavel e o vicio odioso. Como assim? Antes de haver comédias as pessoas
ndo amavam o bem, ndo odiavam os maus, e sera que esses sentimentos sdo mais fracos nos lugares em que ndo tém
espetaculos? O teatro torna a virtude amavel.. Realiza entdo um grande prodigio ao fazer o que a natureza e a razdo
fazem antes dele! Os maus s&o odiados no palco...” (ROUSSEAU, 1993, p. 44).
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Pois, se ele da cores detestaveis a algumas delas, isto ocorre somente
com aquelas que ndo sdo gerais e que sao naturalmente odiadas. As-
sim, o autor ndo faz com isso mais do que acompanhar os sentimen-
tos do publico; e essas paixdes desprezadas sdo sempre usadas para
ressaltar outras, sendo mais legitimas, pelo menos mais ao gosto dos
espectadores. S6 a razdo nao tem valor algum no palco. Um homem
sem paixdes, ou que sempre as dominasse, ndo seria capaz de interes-
sar a ninguém no palco; e ja se observou que um estdico na tragédia
seria um personagem insuportavel: na comédia, ele provocaria o riso
no melhor dos casos (ROUSSEAU, 1993, p. 41).

Em outras palavras, para Rousseau, a arte teatral é negativa por tor-
nar mais expressaveis as paixdes humanas, estas que ja fazem parte do ser
humano.

Nesse sentido, as Unicas maneiras de modificar os costumes descri-
tos na Carta, sdo: as leis, a opinido e o proprio prazer. Rousseau enfatiza que
o efeito do teatro sobre os costumes se limitaria a reforcar as inclinagdes
naturais, isto &, as paixdes humanas. Com isso, a comédia seria boa para
0s povos bons e ma para os povos maus, ja os espetaculos sdo feitos ex-
clusivamente para o povo, podendo existir uma série de infinidades destes,
recheada de costumes, de temperamentos e de caracteres; a sua populari-
zacao envolve diretamente os habitos dos espectadores, por conseqiéncia,
o teatro passa a ter a dupla fun¢ao de divertir e instruir. Contudo, nado é essa
a func¢do do teatro, segundo Rousseau, no maximo divertir o espectador.
Ressalta Claudio Boeira:

Ora, se a espécie dos espetaculos é determinada pelo prazer que es-
ses proporcionam e, sendo o seu objetivo — ndo sua utilidade! — di-
vertir, conclui-se que os divertimentos serdo tdo diversos quanto os
gostos para divertir-se. Deve-se, pois, investigar o estatuto desse ‘di-
vertimento'. Se o divertimento receber, ao longo da Carta, um sinal
negativo, se for demonstrado que Rousseau reduz o teatro a fungdo
exclusiva de divertir, é evidenciar-se-4 a ‘negatividade’ atribuida por
essa teoria ao teatro. De outro modo, em vista de sua concepgao
ético/antropoldgico/politica, o autor ndo pode evitar uma teoria ne-
gativa do teatro, pois, Rousseau ndo aborda e valora o teatro sob a
otica estética das cenas, ou como uma institui¢do ou regido de conhe-
cimento radicalmente auténomo (BOEIRA, 1999, p. 146-147).

O certo é que Rousseau aponta que o teatro produz negatividade em
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seu objeto, pois, mescla um jogo de cenas com o intuito de divertir a platéia
(o publico) e ndo tem o menor sentido em querer transportar para a socie-
dade o que nele é mostrado. H3, portanto, uma possibilidade de tornar-se
vazio, ocupado pelo gosto da diversao (positividade). O teatro para povos
corrompidos ndo teria a funcao preventiva de policia para evitar entre os
homens crimes maiores.

Acontece que o efeito dos espetaculos, do ponto de vista do espec-
tador, garante o prazer em proporciona-los de acordo com seus costumes,
ou seja, as pegas precisam ser condizentes com o seu contexto social e po-
litico. O fildsofo afirma que, essa situacdo de dependéncia cria um circulo
vicioso, contribuindo para ampliar o grau de corrupg¢ao nas grandes cidades.

Rousseau admite que o homem é uno, mas capaz de ser modificado
pelas religides, pelas leis, pelos governos, pelos costumes, pelos preconcei-
tos, e, ainda, pelos climas, dependendo tdo-somente do tempo e do lugar
em que vivem, como o exemplo que fornece sobre as pecas de Menandro:

As pecas de Menandro, feitas para o teatro de Atenas, ficavam des-
locadas no de Roma; assim os combates de gladiadores, que, sob a
Republica, exaltava a coragem e o valor dos romanos, s6 inspiravam,
sob os imperadores, ao populacho de Roma, o amor do sangue e a
crueldade: do mesmo objeto oferecido ao mesmo povo em tempos
diferentes, ele primeiro aprendeu a desprezar a sua propria vida, e de-
pois a zombar da vida dos outros (ROUSSEAU, 1993, p. 40-41).

Isto significa que aquilo que é apresentado pela arte teatral, no mini-
mo deve condizer com a realidade de cada povo.

Por isso, para Rousseau a uniformidade seria prejudicial aos proprios
sentimentos individuais e particulares que possuem significado cultural para
uma determinada sociedade. Além disso, divertir seria a perfei¢do possivel do
teatro, eis porque a proposta pedagogica iluminista, de revolucionar os senti-
mentos e costumes ndo cabe na encenagao teatral, tem a finalidade apenas de
embeleza-los. Para isso, o teatro apresenta trajes e regras que lhe sdo proprios.

Assim, a nogao de diferenca para Rousseau, encontra-se veiculada
a uma conotacao positiva, interligada com as particularidades de um povo
através da sua originalidade, preservando suas liberdades sociais, politicas e
morais, contextualizadas por sua historia particular.
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Consideracgoes finais: Consentimento da festa publica

Diante de toda essa recusa da representatividade teatral como for-
ma de modificar os costumes do povo genebrino, Rousseau exalta, como
alternativa, a realizagdo dos festejos publicos realizados em Genebra, rela-
cionados ao campo da igualdade em que 0os mesmos eram promovidos ao ar
livre, onde todos participem, que no jogo do ser e parecer, prevaleca o ser,
em que as mascaras sejam removidas, isto é, os gestos ndo sejam afetados.
Por isso, ao exaltar a festa publica, na qual ndo ha nenhum objetivo especi-
fico, afirma o autor:

Quais serdo, porém, os objetivos destes espetaculos? Que se mostra-
ra neles? Nada, se quisermos. A liberdade, em todos os lugares onde
reina a abundancia, o bem-estar reina também. Plantai no meio de
uma praga uma estaca coroada de flores, reuni o povo e tereis uma
festa. Ou melhor ainda: oferecei os proprios espectadores como espe-
taculos; tornai-os eles mesmos atores; fazei com que cada um se veja
e se ame nos outros, para que com isso todos fiquem mais unidos.
N&o preciso citar os jogos dos antigos gregos: ha outros mais moder-
nos, ha os que ainda existem e os descubro justamente em nossa ci-
dade; temos revistos todos anos; prémios publicos; reis do arcabuz,
do canhdo, da navegacdo; ndo é demais multiplicar eventos tdo Uteis
e tdo agradaveis; reis como esses nunca sdo demais. Por que ndo fa-
riamos, para nos tornarmos melhor dispostos e mais robustos, o que
fazemos para nos exercitar com as armas? Tera a Republica menos
necessidade de trabalhadores do que de soldados? Por que tomando
como modelos as competi¢des militares ndo criamos outras compe-
ti¢des de ginastica, de luta, de corrida, de langamento do disco e do
diversos exercicios do corpo? Haveria no mundo um espetaculo mais
brilhante nesse amplo e soberbo lago centenas de barcos elegante-
mente equipados, partirem todos ao mesmo tempo, uma vez dado o
sinal, para capturarem uma bandeira colocada no objetivo, e depois
servirem de cortejo ao vencedor que retorna em triunfo para receber
o merecido prémio? (ROUSSEAU, 1993, p. 128-129).

Na verdade, estas festas, por serem uma celebracao de alegria cole-
tiva constituem-se como um efeito sem causa, os homens ndo enxergam a
disposi¢do do tempo, portanto, o seu momento aparece através de peque-
nas historias corriqueiras, de encontros e desencontros, onde se visualiza a
intimidade. As dancgas e as musicas se ddo claramente ao ar livre, sob o céu.
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Mesmo assim Rousseau interroga:

Como! N&o deve haver nenhum espetaculo numa Republica? Pelo con-
trario, deve haver muitos deles. Nas Republicas eles nasceram, nelas os
vemos brilhar com um real ar de festa. A que povos convém mais reunir
muitas vezes seus cidadaos e travar entre eles os doces lagos do prazer
e da alegria, do que aos que tém com tantas razdes para se amarem e
para permanecerem unidos para sempre? (ROUSSEAU, 1993, p. 126).

O fato é que a festa civica conforme a descreve Rousseau tem algo
seguro, nas quais a juventude seria menos propensa a procurar outros meios
de divertimentos como exemplo, o teatro. E, também, as reunides serviriam
para firmar os lacos de amizade e aproximar a relacdo familiar entre pais e fi-
lhos e o reconhecimento da prépria comunidade. Rousseau argumenta que
a arte do teatro, com seu requinte, luxo, brilho e pompa tal como acontece
em Paris, ndo deve ser recomendada a Genebra. Porém, efetivamente, com
a proposta certa de que ela, provinciana, ndo teria condi¢des de desfrutar
modelos impostos por outras civilizagdes.

Logo, adiante, pode-se verificar que os teatros das grandes socieda-
des, em especial, parisiense, tal como elas mesmas exigem, requerem me-
diagbes; ao contrario das cenas publicas que vivem da limpida imediagdo. A
festa rousseauniana reivindica aquilo que foi desaparecido com a entrada na
vida social, ndo se configura como uma tradi¢do, mas pura espontaneidade de
almas. O espetaculo promovido pelo teatro esconde o espectador e mostra o
autor, onde demonstra todas as desigualdades existentes entre os homens.

O ponto fundamental da constru¢do da festa coletiva defendida pelo
autor, é o exterminio da representagdo, enquanto jogo do ser e do parecer
(do artificial) que é dado pela propria natureza. Para ele, todos na festa sao
iguais, logo, a virtude esta presente, sem a necessidade de mediacdes. Por
isso, na alegria da festa os limites sdo superados, pois nela o gozo puramen-
te sensivel coincide com a expansdo do verdadeiro “eu”.

Para Rousseau, a festa publica é um mero pretexto sob um olhar
fixado na improvisa¢do; a verdadeira questdo reside na abertura dos cora-
¢oes. Os espetaculos ndo mais devem ser encerrados dentro de salas escu-
ras, onde apenas o autor representa o papel, e ao espectador sob a fung¢ao
de identificar-se como o que esta sendo representado no palco, possibilita a
abertura para o céu aberto. E, desse modo, todos se mostram sem masca-
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ras, ninguém necessita se esconder e cada um merece a mesma quantidade
de luz. Assim nas palavras de Claudio Boeira Garcia:

S6 a boa festa e a danga em torno da fonte de agua possibilitariam
um teatro sem representacdo. Nesse palco ndo ha espetaculo, teatro,
nada para ser visto. Se antes era o teorema que afastava a voz viva
de si mesmo, agora é o teatro. E um palco que ndo oferece nada ao
olhar ndo é sendo um lugar onde o espectador ao dar-se a si mesmo
como espetaculo, ndo sera mais vidente nem o que assiste, o que vé
(voyeur). Apagara em si a diferenca entre o comediante e o especta-
dor, o representado e o representante, o objeto que olha e o sujeito
que o observa (BOEIRA, 1999, p. 216).

De fato, para Rousseau, a festa proporciona um espetaculo sem re-
presentacdes. 