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RESUMO

De que modo a liberdade, entendida na sua dimensdo existencial (nas relagcdes do ser humano
consigo mesmo, com 0s outros € com a natureza), se articula com o processo de formagao
humana integral, compreendida como educagdo natural, ética e politica? Dialogando com esta
questdo, a presente tese objetiva analisar a relagdo entre a liberdade e o processo de formacao
humana integral, a luz do projeto filosofico-pedagogico de Rousseau. Para este fim, a
investigagdo caracteriza-se por uma abordagem qualitativa de carater bibliografico. Por meio
dela o tratamento sobre as informagdes resultaram em dados, € o procedimento para isso esta
ligado a leitura aprofundada de artigos, teses, dissertagdes académicas e das obras de Rousseau,
principalmente de quatro delas: Discurso sobre as ciéncias e as artes, Discurso sobre a origem
e os fundamentos da desigualdade entre os homens, Contrato Social e Emilio ou da educagdo.
Seguindo esta abordagem metodoldgica, a tese explica que o mau uso da liberdade no processo
formativo-educacional implica uma desordem nas relagdes entre o seres humanos vivendo em
sociedade. Em seguida, ela defende a possiblidade de um reordenamento através do processo
formativo-educacional do projeto filosofico-pedagogico presente na obra Emilio ou da
educacgdo. Sob esta perspectiva, ela explica de que modo o conceito liberdade se manifesta e ¢
trabalhado no contexto do processo formativo-educacional da educacao da crianga. Depois,
esclarece o papel da liberdade na ordenagao das paixdes na dimensao do desenvolvimento do
adolescente. Por conseguinte, explicita de que maneira a liberdade se articula com a formagao
politica no ambito do projeto filoséfico-pedagodgico. Como resultado, a tese aponta um cenario
otimista e aberto a possibilidades de mudangas que perpassa pela formagado das novas geragdes,
que as eduque desde a infancia de acordo com os preceitos da natureza e que apenas
progressivamente e autonomamente as insira na desordem do universo da convivéncia social.
A tese conclui que a liberdade ¢ o elemento articulador fundamental na formagdo humana
integral, ela ¢ o que permite ao ser humano a capacidade de avaliar subjetivamente e livremente
as diversas situacdes existenciais e agir sem simplesmente aderir e se adequar irrefletidamente

aos processos de socializacao vigentes.

Palavras- chave: ordem; liberdade; projeto filosofico-pedagdgico de Rousseau; processo

formativo-educacional; desordem.



ABSTRACT

How does freedom, understood in its existential dimension (in the relationships of the human
being with themselves, with others, and with nature), connect with the process of integral
human formation, understood as natural, ethical, and political education? Addressing this
question, the present thesis aims to analyze the relationship between freedom and the process
of integral human formation, in light of Rousseau’s philosophical-pedagogical project. To this
end, the research is characterized by a qualitative bibliographic approach. Through this method,
the handling of information yielded data, and the procedure involved in-depth reading of
articles, theses, academic dissertations, and Rousseau’s works, mainly four of them: Discourse
on the Sciences and Arts, Discourse on the Origin and Foundations of Inequality Among Men,
The Social Contract, and Emile, or On Education. Following this methodological approach, the
thesis explains that the misuse of freedom in the formative-educational process leads to disorder
in relationships among human beings living in society. Next, it argues for the possibility of
reordering through the formative-educational process within the philosophical-pedagogical
project present in Emile, or On Education. From this perspective, it explains how the concept
of freedom is manifested and addressed in the context of the child’s formative-educational
process. Afterwards, it clarifies the role of freedom in the ordering of passions during adolescent
development. Consequently, it details how freedom connects with political formation within
Rousseau’s philosophical-pedagogical project. As a result, the thesis points to an optimistic
scenario, open to possibilities for change, fostered through the formation of new generations,
educating them from childhood according to the precepts of nature and progressively and
autonomously integrating them into the disorder of social coexistence. The thesis concludes
that freedom is the fundamental articulating element in integral human formation; it is what
enables human beings to subjectively and freely assess various existential situations and to act

without simply adhering to and unreflectively conforming to prevailing socialization processes.

Keywords: disorder; Rousseau’s philosophical-pedagogical project; freedom; formative-

educational process; order.
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1 CONSIDERACOES INICIAIS

isso de querer

ser exatamente aquilo
que a gente €

ainda vai

nos levar além

(Leminski, 2013, p.140).

Os versos acima do conhecido e prestigiado poema “incenso fosse musica”, de
Leminski, foi publicado como uma espécie de proémio no livro Distraidos venceremos. Com
licenga poética, podemos sinalizar que o poema convida o leitor a experimentar ‘ser exatamente
aquilo que a gente ¢’, sem medos ou grilhdes, propondo para nos leitores uma autorreflexao
sobre a possibilidade de o ser humano se abrir ao ai onde se pode cumprir. Esse cumprimento
de si operado no domicilio especifico da condi¢do humana, é, no sentido extremo do termo e
na perspectiva que tencionamos levantar, a finalidade da formag¢do humana, isto ¢, a promessa
do desenvolvimento integral da personalidade, do desdobramento harmonioso das capacidades,

forgas e talentos proprios da natureza humana.

Dentre os varios caminhos possiveis, escolhemos interpretar o poema “incenso fosse
musica” na perspectiva de que ele nos conduz a refletir sobre os caminhos que o processo de
formar a si mesmo pode abrir para humanidade. Através de sua habilidade acurada com as
palavras, em apenas cinco versos escritos numa linguagem casual e cotidiana, Leminski nos
lanca o desafio de autoformagao para aquele que o 1€. O processo de formar-se a si mesmo ¢
uma vivéncia e uma tarefa pratica que ocorre na vida, em uma vida, e necessariamente se realiza
no horizonte pratico'. A formagio evoca algo como atravessar, percorrer algo no tempo, sempre
sob condi¢des mutéveis de vida. E nesse horizonte que surge, para nos, o tema da formagcio,

pois tudo o que acontece ao ser humano, se realiza por meio de um percurso contingente

!'Segundo Antbnio Caeiro (2009, p. xi), “caracterizar o horizonte pratico é caracterizar a situacdo especifica em
que o Humano se encontra. O sentido original do substantivo ‘prdxis’ ¢ dificilmente vertido para o portugués
através de termos como ‘ac¢do’ ou ‘pratica’. O verbo ‘prdttein’ significa passar por, atravessar. Significa também
estar sujeito ao acaso, ao feliz tanto quanto ao infeliz. Significa bem assim ‘levar a cabo’, ‘realizar’, ‘cumprir’.
Nessa conformidade, o horizonte pratico ¢ o espago onde tem lugar aquilo por que se passa: as situagdes que
caimos e as situagdes que criamos.”
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permeado de circunstancias sempre diferentes, sem que possamos determinar, contudo, o que

o ser humano deve efetivamente vivenciar, a fim de se tornar o que €.

O poema “incenso fosse musica”, de Paulo Leminski, se relaciona com o nosso
problema porque no decurso de minha prépria histéria o processo de autoformacao sempre se
fez presente, seja na perspectiva objetiva, seja na subjetiva, mas o importante € que
constantemente tal processo, que se realiza no horizonte pratico, se apresentou confuso ou
mesmo duvidoso. A questdo que nosso problema permeia surge quando entendemos que a
formacdo, que € o processo que se realiza na autorreflexdo, ¢ um movimento ativo por parte
daquele que se forma. Nao se ¢ simplesmente formado passivamente. O relevante ¢ que a
formacao se realiza de tal maneira que o momento da autonomia, do formar-se a si mesmo, esta
sempre presente como pano de fundo. Desse modo, mesmo que de forma ambigua e hesitante,
nos caminhos trilhados, nem sempre retos de minha histéria, a formagdo frequentemente se

apresentou numa relagdo meio mascarada com a autonomia.

A questdo de sentir e vivenciar essa relacdo entre formacdo e autonomia, ha muito estd
em minhas reflexdes e impressoes, aparecendo em minhas inquietagdes pessoais e profissionais,
revelando-se em minhas investigagdes anteriores a esta, se manifestando ja em algumas
escolhas de temas, tal como Trabalho de conclusdo de curso da graduagdo em Filosofia,
monografia para conclusdo de curso lato sensu em Filosofia da educagdo, dissertagdo de

mestrado no Programa de Pés-Graduagao em Filosofia, artigos, dentre outras produgdes.

1.1 Motivagdes da pesquisa

Relevante salientar que o problema a ser investigado neste trabalho de pesquisa dentro
do horizonte da filosofia da educagdo nao ¢ fruto de uma curiosidade fugaz, de uma afinidade
conveniente ao momento, ou de uma vaidade frivola e intelectual, sendo da auténtica
inquietacdo acerca do tema da formacdo humana, com a vontade genuina de entender os
pormenores do elo ja muito falado, mas ndo exaurido, entre o processo formativo e a qualidade
de agente livre inerente a natureza humana. Dentro de uma visdo geral, essa inquietagao e
vontade estdo presentes em meu processo formativo como estudante no ensino fundamental e

médio, graduagdo e pos-graduacao, bem como no percurso profissional como docente.

Inicialmente, vale destacar minha vivéncia no Nucleo Pedagogico Integrado do Centro

de Educagdo da UFPA (atual EAUFPA). Andando ainda mesmo sem saber para onde, imerso
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na tempestuosa idade da revolugdo dos sentimentos, a chamada adolescéncia, cursei meu ensino
fundamenta e médio nesta escola. Considero essa vivéncia marcante para o desenvolvimento
de minha personalidade porque ela despertou-me para o fato de que a formagao pode designar
tanto um processo - como processo individual -, como também uma finalidade deste processo,

significando estado, ideal ou norma.

Um aspecto que considero relevante nessa minha vivéncia foi a relagdo com a
arquitetura escolar do Nucleo Pedagogico Integrado do Centro de Educagao da UFPA. Ela
colaborou para minha forma¢do humana na medida que atuou como uma espécie de terceiro
educador ao oferecer espacos amplos e variados de convivéncia, por exemplo, duas quadras
esportivas, um campo de futebol de areia, um ginasio olimpico e uma quadra de volei de areia.
Todos esses espacos contribuiram para o desenvolvimento de habilidades importantes para o
convivio coletivo. Esses ambientes favoreceram a interagdo social, a troca de ideias e
ampliaram minha visd@o de mundo. Espacos formativos possuem orientagdes sociais, lugares ou
instituicdes que se diferenciam de outros espacos na medida em que demandam e estimulam
desenvolvimentos pessoais e coletivos, processos de aprendizagem, trabalho de formagdo de

identidades e contraposigdes criticas.

Durante minha graduacdo em Filosofia na Universidade Federal do Para, o interesse
pelo processo formativo tornou-se central. Isso aconteceu especialmente ao cursar disciplinas
do Instituto de Ciéncias da Educacdo, como “Praticas de Ensino de Filosofia”, “Pratica de
Ensino I1” e “Pratica de Ensino I1I””, todas ministradas pela professora Maria Neusa Monteiro.
Essas disciplinas me ajudaram a desenvolver competéncias e habilidades essenciais para atuar
como docente e mostraram como a formacdo envolve diferentes aspectos — subjetivos e
objetivos, racionais e emocionais, reflexivos e intuitivos, psicoldgicos e fisioldgicos,
individuais e sociais. Por meio delas, compreendi que esses fatores se relacionam, podendo se
complementar ou se impedir mutuamente. Através de leituras, semindrios e debates, entendi
que educacdo, formacdo e instrucdo dependem da capacidade de resisténcia, da
imprevisibilidade e da ldégica propria de quem aprende, sem seguir apenas critérios

estabelecidos previamente.

Outro acontecimento relevante nas veredas de minha graduacao em Filosofia ocorreu
ao fazer a disciplina “Filosofia da arte”. Nesse periodo, conheci o pensamento de Friedrich
Nietzsche, que se tornou o foco principal dos meus estudos. A partir desse interesse, desenvolvi
meu Trabalho de Conclusdo de Curso, chamado “O artista ingénuo sob a otica de Schiller e

Nietzsche”. Com as leituras realizadas, compreendi a formagdo como o desenvolvimento de
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uma subjetividade autonoma, guiada pela sensibilidade estética para a afirmacao da vida.

Apos seis meses da conclusao de minha graduagcdo em Filosofia fui nomeado para o
cargo de professor de filosofia do quadro permanente da Secretaria de Estado de Educagao do
Parda (SEDUC-PA). Inicie minha caminhada como docente na E.E.E.M.F. Frei Daniel. Nela
ministrei aulas tanto para educandos matriculados no sistema regular do ensino médio quanto
para os matriculados no EJA (educacdo para jovens e adultos). Considero minha vivéncia nesta
escola enriquecedora para minha compreensao sobre forma¢ao humana porque ao entrar em
contato com educandos que moravam no bairro do Guama capitei a importancia da relagao
entre liberdade e processo formativo como caminho para possibilitar uma possivel

transfiguracdo da realidade em que vivemos, seja ela politica, econdmica ou social.

Além da experiéncia no Frei Daniel, fui professor na E.E.E.M.F. Tiradentes. Nessa
escola também ampliei meus conhecimentos tedricos e praticos relativos a formagdao. Um dos
aspectos relevantes nesse momento foi a utilizagdo do cinema como possibilidade de
aprendizado na filosofia porque por meio dessa a¢do tencionei conectar conhecimento e vida

na perspectiva de uma formacao integral.

Juntamente a pratica docente realizei uma especializacdo ofertada pelo Instituto de
Ciéncias da Educagdo, na Universidade Federal do Pard. As pesquisas realizadas para o
Trabalho de Conclusdo de Curso reforcaram meu interesse pelo tema da formacao e abriram
um horizonte proficuo para desenvolver minha monografia de conclusdo de curso lato sensu

em Filosofia da Educacao, intitulada “Nietzsche, educagdo e a singularidade”.

Nela, produzi um trabalho de pesquisa orientado pela professora Dra. Maria do
Remédios Brito, no qual expliquei que a filosofia de Nietzsche critica a educacdo
universalizante e massificada, propondo uma formagao baseada na experimentagao e no cultivo
de si, como uma estética da existéncia. Por meio das leituras realizadas, compreendi a formagao
como relacionada a liberdade e ao desenvolvimento da sensibilidade, em oposi¢do a

racionalidade restrita a instrumentalizacao.

Dando continuidade as minhas investigagdes, que direta ou indiretamente abordam o
tema da formagdo, ingressei no mestrado oferecido pelo Programa de Pos-Graduacao em
Filosofia da Universidade Federal, com o objetivo de ampliar minhas habilidades e
competéncias tanto na docéncia quanto na pesquisa. Desta vez, recebi uma licenga para

aprimoramento concedida pela Secretaria de Estado de Educacdo do Para.

Na dissertacdo, intitulada “O dionisiaco em Nietzsche: da metafisica de artista a
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fisiologia da arte”, analisei a importancia da no¢ao do dionisiaco na transi¢ao da “metafisica de
artista” para a “fisiologia da arte”, destacando a possibilidade de uma formacao capaz de
transfigurar a realidade por meio da intensificacdo do sentimento de poténcia. Entre os muitos
conhecimentos adquiridos nesse trabalho de pesquisa, compreendi que a formagdo ndo tem
como objetivo principal o progresso material ou social, mas sim a humanidade, ou seja, o ideal

moral e estético da perfectibilidade pessoal.

A conclusao do mestrado ampliou minhas possibilidades profissionais e permitiu meu
ingresso como docente no Centro Universitario do Estado do Pard (CESUPA), onde ministro a
disciplina de filosofia no curso de direito. De modo geral, minha atuacgdo nesta instituigdo visa
introduzir os estudantes ao conhecimento filoséfico, com destaque para temas e autores da
epistemologia, ldgica, ética e filosofia politica. Cabe destacar, que este momento ¢ bastante
relevante para elaboragdo do projeto de pesquisa de meu doutorado, pois, ao realizar leituras e
pesquisas para preparar aulas de filosofia politica, surgiu um grande interesse pelo filosofo

Jean-Jacques Rousseau, que passou a ser o centro de meus estudos.

O interesse pela filosofia de Rousseau possibilitou minha participag@o na Il Jornada de
Ensino de Filosofia, com o tema “O Esvaziamento da/em formacao: Filosofia, Histéria e
Resisténcia”, realizada na Universidade Federal do Pard. Nessa ocasido, apresentei uma
comunicagdo oral e conversei com o professor Dr. Damido Bezerra Oliveira, coordenador geral
do evento. Durante o didlogo informal, manifestei meu interesse em desenvolver uma pesquisa
que relacionasse filosofia e educagdao sob a otica de Rousseau. O professor demonstrou

satisfacao e se colocou a disposicao para apoiar a possivel realizacao do projeto.

Como desdobramento dessa aproximagdo, por intermédio de uma apresentagdo oral
intitulada “A liberdade na filosofia de Rousseau como condi¢do para uma formac¢ao humana,
autdbnoma e politica”, ingressei no grupo de pesquisa Paideia’ - Filosofia da Educagcdo,
Epistemologia e Formagdo. O grupo se dedica ao estudo de obras e autores cldssicos e
contemporaneos da Filosofia da Educag¢ao, aos fundamentos epistemologicos da educagao e da
pesquisa educacional, a formagao de professores e ao ensino de filosofia. Sua linha de pesquisa
¢ ampla e diversificada, proporcionando um ambiente favoravel para a troca de ideias com rigor

filosofico.

A linha de pesquisa da qual participo tem foco em investigacdes sobre filosofia da

2 Enderego para acessar o espelho do Grupo de Pesquisa Paideia — Filosofia da educagdo, Epistemologia e
Formagao: http://dgp.cnpq.br/dgp/espelhogrupo/202860
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educacdo, com énfase na formag¢do humana dentro do pensamento filosofico. Esse
direcionamento estabelece uma ligacao essencial entre os objetivos do grupo Paideia e o objeto
de investigacao desta tese, permitindo recorrer aos classicos e pesquisar conceitos fundamentais
como educacdo, formacdo, liberdade e ética diante dos desafios da vida em comunidade

politica, decorrentes do desequilibrio na formac¢do humana.

O Grupo de Pesquisa Paideia, vinculado a Faculdade de Filosofia (IFCH/UFPA) e ao
Programa de Pos-Graduagdao em Educacao (PPGED/UFPA), ¢ coordenado pelo professor Dr.
Damido Bezerra Oliveira. Por meio de debates e trocas de ideias, o grupo fundamentou a
escolha do objeto desta pesquisa: as relagdes entre liberdade e formagao humana. Mesmo sendo
amplamente debatidas, essas relagdes permanecem atuais e relevantes, sobretudo diante da
necessidade de um processo formativo-educacional orientado por uma agdo moral livre e

autonoma, condi¢do essencial para pensar em projetos futuros viaveis para os seres humanos.

Finalizando esse breve e introdutério comentério sobre as motivagdes para o estudo,
entendemos que até aqui foi possivel contextualizar nosso interesse pelo tema desta pesquisa
na medida em que sinalizamos como ele surgiu a partir de minhas vivéncias pessoais €
profissionais, bem como ele se alinha aos meus objetivos como docente e a0 meu crescimento
pessoal e intelectual. Passamos, agora, para a justificativa desta tese com o objetivo de

esclarecer por que ela ¢ necessaria e importante para os estudos que se dedicam a educacao.

1.2 Justificativa

pesquisa ¢ sempre um elo de ligagdo entre o pesquisador e a comunidade cientifica,
razdo pela qual sua publicidade ¢ elemento indispensavel do processo de producao de
conhecimento (Luna, 2019, p. 24).

A escolha do objeto de pesquisa desta investigacdo parte da consciéncia dessa
necessidade de conexao entre pesquisador e comunidade cientifica. De modo geral, ao analisar
o conhecimento disponivel pela comunidade académica na area de conhecimento da filosofia
da educagdo notamos que os estudos que abordam o tema da formagdo humana, seja de forma
direta ou indiretamente, destacam a relevancia da acao livre para pensarmos em uma formagao
consistente e solida, capaz de viabilizar um mundo melhor sob perspectivas ética, politica ou
cientifica. Foi dialogando com esse conhecimento disponivel pela comunidade cientifica que
delimitamos como objeto de pesquisa da nossa tese “as relagdes entre liberdade e formacao

humana na filosofia de Rousseau”.
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O cerne do problema desta pesquisa ¢ investigar quais sdo os desdobramentos e
implicagdes da ligacao entre liberdade e formagao humana. De acordo com Luna (2019), toda
pesquisa tem um problema e sua solugdo nao pode ser respondida diretamente, isso indica que
“a realidade ndo pode ser apreendida diretamente, mas depende de um recorte dela que faca
sentido. Esse recorte ¢ garantido pelo procedimento que seleciona as informagdes necessarias
para uma leitura pelo pesquisador” (Luna, 2019, p. 19). Neste estudo, esse “recorte” da
realidade se realiza por meio do tratamento das informagdes geradas a partir do problema, sob
a Otica da filosofia de Rousseau. Ou seja, o sistema de tratamento das informagdes para produzir
um conhecimento ainda inexistente encontra seu referencial e justificativa nas ideias do fil6sofo
de Genebra. Dessa forma, a escolha desse pensador cldssico fundamenta todo o tratamento das
informagoes geradas pela pesquisa. Por isso, consideramos o problema de nossa pesquisa de

acordo com a perspectiva defendida por Folscheid e Wunenburger,

em filosofia, as solugdes que podem ser dadas aos problemas sdo, por natureza,
condicionadas por pressupostos, hipoteses, defini¢cdes, argumentos, etc. Elas ndo vao
encerrar o problema para ‘resolvé-lo’ e acabar com ele de uma vez por todas. Ao
contrario, vém expd-lo, esclarecé-lo, explica-lo, denunciar as diversas maneiras de
fornecer-lhe respostas, que sdo respostas possiveis e jamais definitivas (Folscheid e
Wunenburger,2013, p. 199).

O trabalho filoséfico ¢ infinito, mas nao interminavel, sobretudo na elaboragdo de uma
tese na area da filosofia da educagdo. Em nossa pesquisa, as possiveis respostas alcangadas para
a problematica norteadora ndo sdo e nem tém a pretensdo de serem verdades cristalizadas e
acabadas, ao contrario, tencionamos construir uma exposi¢cdo da estrutura e dos dados da

questao-problema de nossa pesquisa.

A questao-problema de nossa investigacao se expressa nas indagacoes seguintes: de que
modo a liberdade, entendida em sua dimensao existencial (nas relagdes do ser humano consigo
mesmo, com 0s outros € com a natureza), se articula com o processo de formagdo humana
integral, compreendida como educagdo natural, moral e politica? Quais sdo as implicagdes
dessa relagdo, sob a otica do projeto filoséfico-pedagogico rousseauista, para a promocgao de
um ente humano capaz de governar a si mesmo, apto a encontrar seu lugar na ordem das coisas,
pronto para estabelecer relagdes com os seus semelhantes mas independente da opinido do

outros, preparado para ser um agente moralmente livre e com autonomia politica?

A partir da fundamentagdo oferecida pela filosofia rousseauista, a questao-problema

desta pesquisa se concentra na imbricacao entre o processo formativo-educacional e a liberdade,
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com implicagdes diretas na maneira de como entendemos a formagao do sujeito e a organizagao
da sociedade. A literatura disponivel na area de conhecimento da filosofia da educagdo nao rara
vez aborda o pensamento de Rousseau de forma fragmentada, encarando sua obra como um
acervo fixo de frases isoladas. Defendemos que nas obras o Contrato social € Emilio ou da
educagdo, a liberdade surge como elemento articulador fundamental para a formacdo integral
do ser humano. No entanto, o conhecimento disponivel muitas vezes trata essa ideia de forma
fragmentada: ora destacando apenas a dimensao politica da liberdade, ora ressaltando somente
o horizonte pedagogico da formagdo. Tencionamos com esta pesquisa, exatamente oferecer
uma perspectiva de integracdo, evidenciando como a liberdade ¢ simultaneamente inicio, meio

e fim do processo formativo-educacional rousseauista.

Dessa forma, observa-se uma caréncia de estudos que articulem de forma integradora o
projeto filosofico-pedagdgico rousseauista. Por meio do desejo de preencher essa lacuna
buscamos alargar o horizonte das pesquisas disponiveis nessa area de conhecimento ao propor
pensar a liberdade como base da proposta de formagdo humana integral. Entendemos que a
despeito de a liberdade e a educagdo em Rousseau serem temas amplamente estudados, nossa
pesquisa se propoe a realizar uma anélise integrada de como a relagao triplice do ser humano
(consigo, com o0s outros € com a natureza) estrutura o conceito de liberdade e informa
diretamente os pilares de seu projeto filosofico-pedagogico. Consideramos que a contribui¢ao
de nossa pesquisa perpassa exatamente pela tentativa de integrar essas diferentes dimensdes da
liberdade e da formacdo humana dentro de uma visdo unificada do projeto filosofico-
pedagdgico rousseauista, o que transcende a analise focada em obras isoladas do autor escolhido
para o desenvolvimento do estudo e tenciona colaborar no conhecimento disponivel na area da

filosofia da educacao.

Adotamos ai, numa estagdo do caminho que fica entre o “ainda ndo” e o “vir a ser”, a
proposi¢ao desta Tese: compreender o projeto filoséfico-pedagogico de Rousseau em sua
articulagdo com a liberdade, ¢ uma condi¢do para se oferecer uma formagao humana integral
capaz de contribuir para a promog¢ao de um ente humano capaz de governar a si mesmo, apto a
encontrar seu lugar na ordem das coisas, pronto para estabelecer relagdes com os seus
semelhantes mas independente da opinido do outros, preparado para ser um agente moralmente
livrte e com autonomia politica. A liberdade como elemento articulador fundamental na
formacdo humana integral, ¢ o que permite ao ser humano a capacidade de avaliar
subjetivamente e livremente as diversas situagdes existenciais e agir sem simplesmente aderir

e se adequar irrefletidamente aos processos de socializagao vigentes.
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Cabe destacar que a proposicdo da Tese ndo possui o mesmo sentido da questdo-
problema norteadora desta pesquisa, isso por dois motivos: primeiramente em virtude de sua
formulacao derivar do problema e, segundo, porque ela representa uma formalizacdo do

problema.

Em relacdo aos objetivos deste trabalho de pesquisa, seguiremos as argumentacdes de
Luna (2019, p. 37) que sustentam a ideia de que tais objetivos devem indicar a importancia da
pesquisa e a explicitacdo do que se espera vir a alcangar com a realizacao dela. Desse modo,
tencionamos crid-los com cautela de modo a se comunicar com a questdo-problema

proporcionando uma conexao com a hipotese desta pesquisa.

Segue-se que o objetivo geral de investigacdo é: “Analisar a relagdo entre a liberdade,
em sua dimensdo existencial, e o processo de formag¢ao humana integral, a luz do projeto
filosofico-pedagogico rousseauista, visando compreender as implicagdes dessa articulagao para
a promog¢ao de um ente humano capaz de governar a si mesmo, apto a encontrar seu lugar na
ordem das coisas, pronto para estabelecer relacdes com os seus semelhantes mas independente

da opinido do outros, preparado para ser um agente moralmente livre € com autonomia politica”

Para realizacdo deste objetivo geral, estabelecemos como objetivos especificos as

seguintes proposicoes:

a) Identificar os principais conceitos de liberdade e formagdo humana integral no
pensamento de Rousseau.

b) Analisar como a liberdade se articula com o processo de formagao humana integral,
considerando as dimensodes natural, ética e politica.

c) Examinar as implicagdes do projeto filosofico-pedagdgico rousseauista para a
promocao de um ente humano capaz de governar a si mesmo, pronto para estabelecer
relagdes com os seus semelhantes mas independente da opinido do outros, preparado
para ser um agente moralmente livre € com autonomia politica.

d) Discutir de que modo o conceito liberdade se manifesta, sob a 6tica do projeto
filosofico-pedagdgico rousseauista, no contexto do processo formativo-educacional

da crianga, na ordenagdo das paixdes e na formagao politica.

Um trabalho de pesquisa, quando nascido de um problema pungente ao pesquisador, &,
de alguma maneira, a manifestagdo de uma vivéncia gerada por um sujeito cuja razao € emogao

vasculham lugares ja visitados com intuito de criar, com subjetividade, um modo diferente de
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visualizar e pensar determinado objeto produzindo um conhecimento que possa ter um certo

grau de cientificidade.

Para esclarecer a relevancia desta justificativa nesta pesquisa, optamos por dividir os
contextos historicos em dois grandes periodos: modernidade e contemporaneidade. Sabemos
que essa divisdo pode ser questionavel, pois, dependendo do caso, considerar que a
modernidade foi superada e que vivemos em uma pds-modernidade pode gerar controvérsias,
ja que o termo pos-modernidade ndo ¢ um conceito filosofico totalmente consolidado (Gallo,
2006). Ainda assim, utilizamos essa distingao para embasar a escolha do nosso objeto de estudo,

a saber, a relacdo entre formacao e liberdade na filosofia de Rousseau.

Inicialmente, gostariamos de registrar que atualmente ha uma grande desilusdo com a
narrativa moderna, que antes via o progresso da razao como caminho para melhorar a condigao
humana. Hoje, percebe-se um forte distanciamento entre esses dois aspectos, como mostram
Adorno e Horkheimer (1985) em sua obra Dialética do esclarecimento. Eles indicam que,
mesmo com o0s possiveis avangos do esclarecimento, a promessa de aprimorar a humanidade

ndo se concretizou.

Com o abandono do pensamento — que, em sua figura coisificada como matematica,
maquina, organizacdo, se vinga dos homens dele esquecidos -, o esclarecimento
abdicou de sua propria realizagdo. Ao disciplinar tudo o que € unico e individual, ele
permitiu que o todo ndo-compreendido se voltasse, enquanto dominagdo das coisas,
contra o ser e a consciéncia dos homens. (Adorno; Horkheimer, 1985, p. 45).

Outro aspecto a ser considerado nas diferengas de época ¢ a esperanga depositada na
espiritualidade, entendida como o significado supremo da plenitude humana. Desde os gregos,
acreditava-se que a educagdo poderia e deveria conduzir a consciéncia individual ao encontro
de uma realidade transcendente. Atualmente, porém, a busca por espiritualidade como
realizagdo humana perdeu espago para interesses materiais e financeiros (Goergen, 2019).
Enquanto antes acreditava-se que a educacdo poderia levar o individuo a uma realidade

transcendente, hoje prevalecem o dinheiro e o consumo como fontes de felicidade.

Colocar realizagdo espiritual como objetivo maior seria como falar a ouvidos moucos
de pessoas que trocam a alma pelo dinheiro e pelo poder de consumir. Ao contrario
do Fausto de Goethe, que vende sua alma ao demdnio pelo direito de conhecer mais,
hoje, os heroéis trocam a alma pelo direito de consumir mais. (Goergen, 2019, p. 27)

A premissa de que o processo formativo-educacional deve conduzir o individuo ao

transcendente se apresenta fragil em um contexto cultural no qual diferentes concepcdes de
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mundo, posturas éticas, crengas religiosas e filosofias distintas reivindicam direitos iguais. A
universalidade, que foi quase uma regra na modernidade e que, de algum modo, ainda vigorava

a época de Rousseau, atualmente parece definitivamente abalada, senao superada.

O propdsito da modernidade era substituir principios metafisicos por outros
racionalmente fundamentados. No entanto, hoje vemos que a ideia de universalidade ética e
epistémica, defendida pela racionalidade moderna, esta enfraquecida. Atualmente, valores e
fundamentos universais sdo cada vez mais relativizados ou até mesmo descartados, marcando
um afastamento do contexto em que predominavam ideias e principios considerados

verdadeiros (Goergen, 2019).

Se a ideia de felicidade, ainda sobrevivente em meio ao desgaste dos principios
metafisicos, parece ndo mais se apresentar vinculada ao ideal de felicidade individual e coletiva,
mas ao funcionamento do sistema (Dardot; Laval, 2016). E no sistema, leia-se sistema

econdmico, que o sujeito deve ser feliz. E o sistema que conduz a caminhada rumo a felicidade.

Sociedade do século XXI ndo ¢é mais a sociedade disciplinar, mas uma sociedade de
desempenho. Também seus habitantes ndo se chamam mais ‘sujeitos da obediéncia’,
mas sujeito de desempenho e produgdo. Sdo empresarios de si mesmo. Nesse sentido,
aqueles muros das institui¢des disciplinares, que delimitam os espagos entre o normal
e o anormal, continua disciplinado. Ele tem atras de si o estagio disciplinar. O poder
leva o nivel de produtividade que ¢ intencionado através da técnica disciplinar, o
imperativo do dever. Mas em relac@o a elevagdo da produtividade ndo ha qualquer
ruptura; ha apenas continuidade. (Han, 2017, p, 25-26).

O ser humano, enquanto ser humano em si, transformou-se vazio de sentido, visto que
seu significado ¢ vinculado ao pertencimento sistémico (Dardot; Laval, 2016). Este vazio ¢ o
traco caracteristico de nossa atualidade. Este parece ser o horizonte da existéncia humana e o
ideal de formacao na contemporaneidade. Educagao, realizagao humana, felicidade encontram-

se condicionados a integragdo sistémica.

No fim das contas, trata-se de fazer com que as norma geral da eficacia que se aplica
a empresa seja substituida, no nivel individual, por um uso da subjetividade destinado
a melhorar o desempenho do individuo — seu bem-estar e sua gratificagdo profissional
sdo dados apenas como consequéncia dessa melhoria. Portanto, as qualidades que
devem ser desenvolvidas pelo sujeito remetem a um universo social em que a
‘apresentagdo de si mesmo’ ¢ um desafio estratégico para a empresa. Se o individuo
deve ser ‘aberto’, ‘sincrono’, ‘positivo’, ‘empatico’, ‘cooperativo’, ndo ¢ para
felicidade dele, mas sobretudo e em primeiro lugar para obter do ‘colaborador’ o
desempenho que se espera dele (Dardot; Laval, 2016, p. 343-344).
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No entanto, embora a esperada conexao entre o progresso da razao e o aprimoramento
da condi¢ao humana nao tenha se realizado plenamente, acreditamos que ela continua sendo
necessaria, mesmo que precise ser constantemente construida e reconstruida em cada contexto
historico provisorio. Reconhecemos que estamos distantes da densidade dos pressupostos
filosoficos, pedagodgicos, culturais e éticos presentes no legado das discussdes da época
moderna. Mas, julgamos que diante da complexidade da contemporaneidade ¢ fundamental
uma compressdo, ao longo do movimento historico, do ideal - sempre provisorio - de ser
humano, sociedade e mundo. Corroboramos com Gallo sobre o principal desafio que se impde

aos educadores:

A tarefa imperativa ¢ a de investigar a fundo o projeto moderno, tanto em seus
aspectos epistemoldgicos quanto em seus aspectos politicos; investigar a fundo
também as propostas contemporaneas, identificadas ou ndo como pds-modernismo,
também em seus aspectos politicos e epistemologicos. E nessas investigacdes
apreender os caminhos e as possibilidades que se abrem para um saber
compromissado, comprometido, articulado em torno de um projeto claramente
exposto (Gallo, 2006, p. 564).

Para indicar caminhos diante do contexto da modernidade e fundamentar nossa
pesquisa, optamos por um pensador classico como base tedrica. Entendemos os desafios que
envolvem definir o que ¢ um pensador classico, ja que essa classificagdo pode variar e gerar
controvérsias. Alguns pensadores s3o rapidamente considerados cldssicos, enquanto outros
enfrentam rejeicdao ou duvidas. Mas, para além das querelas em torno de tal conceito, adotamos
para orientar nossa investigacdo a premissa de que um pensador classico ¢ algo amplo e
relevante independentemente do tempo, isto €, que suas ideias tém relevancia para diferentes
pessoas, nao importando a origem ou grupo social, e seu conteudo ¢ tao rico que, a cada nova

leitura, surgem novos entendimentos e possiveis respostas para problemas atuais.

Seguindo o principal desafio que se impde aos educadores mencionado por Gallo
(2006), selecionamos Jean-Jacques Rousseau como fundamentacdo tedrica de nosso
investigacdo. Apesar do filésofo genebrino ser herdeiro da racionalidade moderna,
consideramos que ao investigar suas ideias compreendendo seu projeto filosofico-pedagogico
se abrem possibilidades para pensarmos em um projeto formativo-educacional que respondam

aos desafios atuais da contemporaneidade.

Em nossa perspectiva, Rousseau ¢ um pensador classico porque ao entrar em contato

com sua filosofia somos tomados por um sentimento de pertencimento auténtico com os temas
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vividos na atualidade. Ao lermos e relermos suas obras, somos surpreendidos a cada leitura pela
novidade e atualidade de seu pensamento. Por isso, sentimos que os argumentos contidos em
seus livros, embora escritos no século XVIII, dialogam com os problemas e desafios vividos

por nds em pleno século XXI.

Acreditamos que por meio de uma compreensdo do projeto filosofico-pedagogico
rousseauista alcangamos uma relacdo importante entre condigdo humana, entendida pela
abertura e plasticidade, e a propria ideia de formagao. Rousseau demonstra esse carater de
indeterminacdo da natureza humana a partir da relagdo de tensdo entre o amor de si € o amor-
proprio’. E exatamente a ambivaléncia da condi¢do humana que permite o ser humano viver
num espago aberto de liberdade tanto em relacdo ao seu determinismo instintivo quanto a
capacidade de legislacao de sua razdo. Com isso, em nossa perspectiva, abre-se a possibilidade
de ampliar o conceito de formacao humana, trazendo novas ideias para refletir sobre diferentes

questdes da educagao.

E com Jean Jacques Rousseau que a ambiguidade da formagdo humana alcanga
clareza antes nunca vista. Tal perspectiva brota do entrelagamento refinado entre
premissas da antropologia filosofica e aspectos tedricos da moderna e nascente critica
da cultura. Ou seja, por ter combinado de maneira inovadora a compreensdo da
condigdo humana com o modo como tal condigdo ¢ corrompida pela elevada
artificialidade social. Rousseau foi capaz de perceber a ambiguidade da formagdo
humana. Ele ressalta isso sobretudo no Segundo Discurso, onde investiga as forgas
individuais e sociais destrutivas que operam no embrutecimento do ser humano. E
nesse contexto analitico que ele rompe com a dimensdo excessivamente otimista da
filosofia iluminista da histéria, a0 mostrar que o progresso nas artes e ciéncias nao se
traduz necessariamente na elevagdo moral da humanidade. (Dalbosco, 2019, p. 47).

Consideramos que as ideias do filosofo genebrino sdo fundamentais para discutir o papel
da liberdade na formagdo humana. Desse modo, julgamos que entender a natureza humana
como vivéncia aberta que se refaz e se reelabora a cada instante ¢ condi¢do fundamental para
pensar no papel da liberdade na formacao da autonomia individual no ambito da cooperagao
solidaria. Mas, de acordo com Rousseau (2022a), para que o ser humano possa ingressar na

sociedade, exercendo sua cidadania de modo auténomo, ele precisa ser anteriormente formado

3 O amor de si e o amor-proprio sio dois conceitos fundamentais na filosofia de Rousseau. No pensamento do
filésofo, o amor de si esta ligado a busca natural pelo bem-estar e a preservacao da vida, enquanto o amor-proprio
surge da convivéncia social e estd relacionado a necessidade de reconhecimento dos outros, podendo gerar
comparagdes ¢ sentimentos competitivos. Iniciamos uma explicacdo de ambos os conceitos na segdo terciaria
intitulada de “Independéncia e autossuficiéncia”, e, retomamos a discussao acerca do amor de si e do amor-proprio
na segdo terciaria denominada de “Travessia do amor de si a0 amor-proprio”.
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como um ser humano. Esse ¢ um aspecto importante em nossa tese e precisa de uma atencao

especial.

Ainda hé pouco destacamos a proposi¢ao de nossa tese, a saber, compreender o projeto
filosofico-pedagdgico de Rousseau, em sua conexdo com a liberdade ¢ uma condigdo para se
oferecer uma formagao humana capaz de contribuir na constituicdo de uma ordem social justa.
O equilibrio nessa relagdo definem a formacdo do sujeito na vida em sociedade. A liberdade
como elemento articulador fundamental na formagao humana integral, ¢ o que permite ao ser
humano a capacidade de avaliar subjetivamente e livremente as diversas situagdes existenciais
e agir sem simplesmente aderir e se adequar irrefletidamente aos processos de socializagdo

vigentes.

Considerando a amplitude ¢ a complexidade do processo formativo-educacional
presente na obra Emilio ou da educacgdo, se faz necessario um esclarecimento breve de duas
ideias gerais que estdo subjacentes, como premissas de fundo, ao esbog¢o do projeto filosofico-
pedagégico de Rousseau. A primeira ideia diz respeito ao ponto de vista rousseauniano de que
a formac¢do humana ampliada exige a educacdo do humano-cidaddo, capaz de viver bem
consigo mesmo ¢ atuar de forma democratica na esfera publica, isto é, para que o humano-
cidaddo possa entrar na sociedade, exercendo sua cidadania de maneira autonoma, ele necessita
ser anteriormente formado como ser humano. A segunda ideia, sob a qual repousa a primeira,
se refere a diferenga estabelecida por Rousseau entre educagdo doméstica e educagdo publica:
enquanto esta ultima deve ser a mesma para todos e ser assumida por toda comunidade, tendo
como alvo a formagao do cidaddo; a educacao doméstica ¢ privada e individual, possuindo com
meta formar a dimens3o humana do individuo. O queremos deixar claro € o fato de que nossa
tese defende a ideia de que para que se realize a educagdo do humano-cidadao ¢ imprescindivel

antes formagao privada do sujeito.

No entanto, isso ndo quer dizer que a educacao doméstica exclua a educagao publica e
que, por exemplo, a formagdo humana ndo possa ocorrer também no horizonte da educagio
publica. O que Rousseau pretende com seu projeto filosofico-pedagdgico € evitar a antecipagao
precoce ao mundo da crianga de temas e problemas que ela ainda ndo estd em condigdes de

entender.

Admitindo essa perspectiva da primazia da formagdo privada e que o sucesso da
educagdo politica depende do éxito daquela, gostariamos de retomar a questdo do papel da
liberdade na formacao da autonomia individual no &mbito da cooperacao solidaria. Entendemos

que essa discussdo ¢ relevante diante do crescimento de tendéncias autoritarias na politica
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nacional e internacional, e do comportamento de parte da sociedade civil que utiliza o direito a
liberdade para atacar as instituigdes democraticas e justificar atitudes individualistas contrarias
ao Estado democratico de direito. Ha aqueles que reivindicam o direito de liberdade para atacar
as proprias instituicdes democraticas que lhes dao esse direito e possibilitam seu usufruto, bem
como para justificar, de modo individualista, o desrespeito a acdes publicas direcionadas a

salvaguarda do Estado democratico de direito.

Reconhecemos que nessas atitudes se revela uma incompreensao sobre o que significa
ser membro de uma comunidade politica. Encontra-se ai aquela contradicdo que caracteriza o
burgués, expressdo que Rousseau utiliza no Emilio ou da educagdo para representar quem
deseja preservar sua independéncia natural apesar de viver no estado civil, sempre oscilando

entre seguir suas inclinagdes ou seus deveres.

Aquele que, na ordem civil, quer conservar o primado dos sentimentos da natureza
ndo sabe o que quer. Sempre em contradi¢do consigo mesmo, sempre hesitando entre
suas inclinagGes e seus deveres, nunca serda homem nem cidadido; ndo sera bom nem
para si mesmo, nem para os outros. Serd um desses homens de nossos dias, um
francés, um inglés, um burgués; ndo sera nada (Rousseau, 2022a, p.12).

Na contramao dessa figura cindida, o filosofo genebrino apresenta como contraponto os
cidaddos virtuosos da Antiguidade, comprometidos com o bem comum. Mas se o exemplos do
passado servem de inspiragdo para Rousseau, isso ndo significa que deveriamos nos transformar
neles. Entendemos que ndo vivemos mais como esses povos de outrora, ndo fazendo sentido
imita-los em todos os aspectos. Entretanto, embora nao estejamos no mesmo contexto historico,
ndo nos cabe classificar como desatualizado as inventivas rousseaunianas em favor do legado
da Antiguidade, porque, mal ou bem, a partir de nossa perspectiva, no reconhecimento dessas

sociedades também apreendemos a nos reconhecer uns aos outros como cidadaos livres e iguais.

E significativo lembrar que nas democracias contemporaneas é comum entendermos a
cidadania através de um visdo focada nos direitos que ela confere aos que a possuem. John
Rawls (2000, p. 47) reforca que “todas as pessoas tém igual direito a um projeto inteiramente
satisfatorio de direitos e liberdades basicas iguais para todos™. Ele também coloca que, como

cidadaos de uma democracia, nos enxergamos como livres porque julgamos possuir o direito

4 No desenvolvimento do que est4 envolvido no primeiro principio da justica. Rawls (2000, p. 345) acrescenta “a
liberdade de pensamento e de consciéncia; as liberdades politicas ¢ a liberdade de associagdo, assim como as
liberdades especificadas pela liberdade ¢ integridade da pessoa; e, finalmente, os direitos e liberdades abarcado
pelo império da lei”. Somando-se a esses o que decorre do direito de concorrer “a cargos e posi¢des abertos a todos
em condi¢des de igualdade equitativa de oportunidades” (Rawls, 2000, p. 345).
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de fazer reivindicagdes as institui¢des existentes buscando promover nossas convic¢des sobre
vida boa, e que tais exigéncias possuem um carater proprio, independente de derivarem de
deveres e obrigagdes que teriamos para com a sociedade (Rawls, 2000, p. 76). Habermas (1997,
p. 158-159) destacou que “[...] o principio da democracia s6 pode aparecer como nucleo de um
sistema de direitos”, o qual contém “[...] os direitos que os cidaddos devem atribuir se
reciprocamente caso deseje regular sua convivéncia de modo legitimos pelos meios do direito

positivo™.

Ha diversos outros exemplos que poderiam ser somados a esses dois que, conforme
nossa perspectiva, representam precisamente a tendéncia que se apresenta no decurso dos
ultimos séculos, cujos textos relevantes incluem as declaragdes de direitos enunciadas nos
processos revoluciondrios do século XVIII na América e na Franca. Seguindo esses
movimentos de importancia para os caminhos da politica ocidental, temos o conhecido discurso
de Benjamin Constant (1985, p. 3) que validou a ideia de que a liberdade buscada pelos
modernos somente pode ser aquela que contempla uma série de direitos a serem garantidos aos
individuos pelas institui¢des, os quais lhes permite “o exercicio pacifico da independéncia

privada”.®

Antes das Revolucdes Americana e Francesa, Rousseau utilizou a linguagem do(s)
direito(s) para discorrer acerca da cidadania sempre criticando aqueles que buscavam fundar a
sociedade civil por veredas que negavam os principios do direito politico para engendrar a
injusta submissao ao senhorio de poucos, em vez de promover a liberdade de todos. Nesse

sentido, entendemos que Rousseau se revela um pensador substancial para constru¢ao daquilo

5 Habermas (1997, p. 159-160) discorre sobre diversas categorias de direito: “(1) Direitos fundamentais que
resultam da configuracdo politicamente autdbnoma do direito a maior medida possivel de iguais liberdades
subjetivas de agdo. [...] (2) Direitos fundamentais que resultam da configuragio politicamente autonoma do status
de um membro numa associagdo voluntaria de parceiros do direito; (3) Direitos fundamentais que resultam
imediatamente da possibilidade de postulagdo judicial de direito e da configuragdo politicamente autobnoma da
protecdo juridica individual. [...] (4) Direitos fundamentais a participacao, em igualdade de chances, em processos
de formagao da opinido e da vontade, nos quais os civis exercitam sua autonomia politica e através dos quais eles
criam direito legitimo. [...] (5) Direitos fundamentais a condigdo de vida g garantidas social, técnica e
ecologicamente, na medida em que isso for necessario para um aproveitamento, ¢ igualdade de chances, dos
direitos elencados de (1) até (4)”.

% Segundo o autor, essa liberdade “¢ para cada um o direito de nio se submeter sendo as leis, de ndo poder ser
preso, nem detido, nem condenado, nem maltratado de nenhuma maneira, pelo efeito da vontade arbitraria de um
ou de varios individuos. E para cada um o direito de dizer sua opinido, de escolher seu trabalho e de exercé-lo; de
dispor de sua propriedade, até de abusar dela; de ir e vir, sem necessitar de permissdo e sem ter que prestar conta
de seus motivos ou de seus passos. E para cada um o direito de reunir-se a outros individuos, seja para discutir
sobre seus interesses, seja para professar o culto que ele e seus associados preferem, seja simplesmente para
preencher seus dias e suas horas de maneira mais condizente com suas declinagdes, com suas fantasias. Enfim, ¢
o direito, para cada um, de usufruir sobre administragdo do governo, seja pela nomeagdo de todos ou de certos
funcionarios, seja por representacdes, petigdes, reivindicagdes, as quais a autoridade ¢ mais ou menos obrigada a
levar em consideragdo (Constant, 1985, p. 1).
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que posteriormente foi designado por Estado democratico de direito, na medida em que seus
argumentos contribuiram para sedimentar um caminho que, foi percorrido por varios

pensadores contemporaneos em defesa dos direitos imbuidos na cidadania.

No momento, achamos interessante mencionar novamente que o proposito dessa
pesquisa ndo ¢ se apropriar de forma cega e ingénua das ideias contidas na filosofia
rousseauniana, mas a partir da compreensao dos argumentos contidos em seus textos, embora
escritos no século XVIII, dialogar com os problemas e desafios vividos por nds em pleno século
XXI. Dessa forma, consideramos que ao se situar na vanguarda da discussoes sobre a cidadania,

Rousseau tem muito a contribuir no que diz respeito aos problemas da atualidade.

A cidadania demonstrada pelo filésofo genebrino envolve educar os seres humanos nao
apenas para a compreensao racional de que o cumprimento da lei no Estado democratico de
direito € de seu interesse como defesa da liberdade contra o arbitrio pessoal, mas também para
suscitar neles as paixdes essenciais a sociabilidade. Somos seres humanos que vivemos em
sociedade, em conexdo com os outros, em maior ou menor medida, qualquer que seja a nossa

posicao dentro dela.

Para Rousseau, a cidadania transcende um vinculo juridico, instituindo um modo de ser.
Notamos isso em textos nos quais o autor apresenta que aquilo que devemos a sociedade
envolve as condi¢des indispensaveis ao nosso desenvolvimento intelectual e moral como seres
humanos: “passagem do estado de natureza ao estado civil determina no homem uma mudanca
muito notavel, substituindo na sua conduta o instinto pela justica e dando as suas agdes a

moralidade que antes lhe faltava” (Rousseau, 2000, p. 77).

Essa travessia do estado natural ao estado civil ocorre ndo porque sejamos naturalmente
politicos, mas porque ¢ nela que encontramos o cendrio necessario para desenvolver o nosso
potencial como seres humanos, a nossa perfectibilidade’. Trata-se de uma vereda delicada, de
onde nascem tanto vicios quanto virtudes, porém, ¢ por meio dessa faculdade que podemos
perceber a assinatura do exercicio da liberdade sem a qual ndo seriamos plenamente humanos,

como Rousseau constantemente demonstra.

7 A faculdade da perfectibilidade é um conceito importantissimo na filosofia de Rousseau. Abordamos ele na segdo
terciaria chamada “Faculdades virtuais”. No momento, consideramos relevante apenas destacar que ela
proporciona o aperfeigoamento das capacidades intelectuais humanas. A perfectibilidade consiste na capacidade
do ser humano se desenvolver, de se adaptar, de responder aos desafios do ambiente, as circunstancias, as
dificuldades que o mundo natural lhe coloca, enquanto o animal irracional permanece para sempre preso ao
instinto, o qual o bloqueia em sua condig@o de partida e ali 0 mantém (Rousseau, 2005b).
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Certamente na contemporaneidade as institui¢des sociais suscitam desconfiancas, com
suas limitagdes e falhas constantes, tornando complicado a aspiragdo de viver com liberdade
civil sob leis vigentes, mas ainda que os interesses pessoais € as paixdes humanas reinem no
lugar das leis positivas, consideramos que isso ndo nos dispensa de agir com virtude, guiando-
nos pela consciéncia, pois a liberdade moral ndo ¢ determinada por nenhuma forma de governo
especial, tal como se constata no Contrato social, esse € um beneficio essencial do sociedade
civil, a conquista da liberdade moral, “Unica a tornar o homem verdadeiramente senhor de si

mesmo” (Rousseau, 2000, p. 78) por meio a obediéncia a leis que ele criou para si.

Consideramos relevante para os desafios da atualidade quando Rousseau defende que o
exercicio da cidadania desempenha uma funcdo importante na formagao ética do individuo,
oferecendo-lhe oportunidades de aperfeicoamento. Em relagdo a perspectiva pessimista
presente no Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens acerca
dos males ligados ao afastamento da condi¢ao natural dos seres humanos, Rousseau identifica
que, uma vez inserido na vida social, eles t€ém a oportunidade de beneficios significativos nesse

novo contexto®.

Para Rousseau, a republica ¢ um Estado regido por leis, cuja soberania popular € um
governo a ela subordinado configuram o espago de exercicio da liberdade em sociedade. Na
realizagdo dessa empreitada, o individuos sdo formados para se reconhecer mutuamente como
sujeitos livres e iguais, educados para serem capazes de compreender que a relagdo com o outro
¢ condicdao para que cada um alcance seus proprios fins, pois se trata de um compromisso
mutuo: “Os compromissos que nos ligam ao corpo social s6 sao obrigatérios por serem mutuos,
e tal é sua natureza, que, ao cumpri-los, ndo se pode trabalhar para outrem sem trabalhar também

para si mesmo” (Rousseau, 2000, p. 96). Em Rousseau,

O problema do humano ¢ antes de tudo um problema educacional e politico, no
sentido de que a condigdo humana exige o trabalho formativo do ser humano sobre si
mesmo na presenga permanente dos outros: o sentimento da propria existéncia s6 pode

8 Essa relativizagdo na visdo de Rousseau pode ficar clara quando analisamos a institui¢do da propriedade. No
Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, o autor genebrino a coloca como
causa do estimulo das desigualdades entre os seres humanos: “O verdadeiro fundador da sociedade civil foi o
primeiro que, tendo cercado um terreno, lembrou-se de dizer isto é meu e encontrou pessoas suficientemente
simples para acredita-lo. Quantos crimes, guerras, assassinios, misérias e horrores ndo pouparia ao género humano
aquele que, arrancando as estacas ou enchendo o fosso, tivesse gritado aos seus semelhantes: ‘Defendei-vos de
ouvir esse impostor; estareis perdidos se esquecerdes que os frutos sdo de todos ¢ que a terra ndo pertence a
ninguém!”” (Rousseau, 2005b, p. 87). Por outro lado, em textos nos quais onde o objetivo é demonstrar as
condi¢des de possibilidades de uma sociedade bem ordenada, o filésofo apresenta a propriedade por uma
perspectiva mais favoravel, por exemplo, no Contrato social vé-se a propriedade como um direito essencial a ser
conferido pela comunidade aos seus semelhantes, dado que eles se uniram para proteger ndo apenas as pessoas,
mas também os seus bens (Rousseau, 2000).
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ser conquistado com base na comparagdo com os outros e mediante o olhar (o juizo)
dos outros (Dalbosco, 2016, p. 69).

A sociabilidade humana ¢ fruto do reconhecimento na relagdo com o outro e, para que
tal reconhecimento adquira um carater moral, ele precisa ser formado com base na nogao de
justica (Dalbosco, 2016). Nesse sentido, existe uma relacdo intrinseca entre educagao e politica,
na medida em que o sentido politico depende do processo educacional: “Nao ¢ suficiente deixa

eu dizer aos cidadaos que sejam bons, € preciso ensina-los a ser (Rousseau, 2017, p. 25).

Esse ¢ um ponto importante no pensamento rousseauniano porque sinaliza que a
formagdo do ser humano precisa ser completada pela formagao do cidadao, no Emilio ou da
educacgdo, o projeto filosofico-pedagogico baseia-se na ideia de que a educagdo natural deve

ser complementada pela formagao moral e politica.

A patria ndo pode subsistir sem a liberdade, nem a liberdade sem a virtude, nem a
virtude sem os cidaddos; isso ¢ possivel quando os cidaddos sdo educados para tal,
caso contrario t€m-se apenas escravos ruins, comec¢ando pelos proprios chefes de
estado. Ora, formar cidaddos ndo ¢ trabalho para um dia, e, para que se fagam homens,
¢ preciso instrui-los desde criangas. (Rousseau, 2017, p. 32).

Desse modo, julgamos que apesar do distanciamento historico da época que viveu
Rousseau, os principios legados por sua filosofia ainda podem nos ajudar na compreensao de
que nossa condicao de agentes politicos abraca uma liberdade que ndo pode deixar de ser

socialmente constituida e exercida.

De um ponto de vista panordmico, podemos apontar que todo empenho de Rousseau
para compreender a condi¢do humana e as questdes relativas a sociabilidade sdo atuais e abrem
um horizonte de possibilidades para se pensar criticamente sobre o processo formativo-
educacional. Recorrendo a Ernest Cassirer e seu célebre livro 4 questdao Jean-Jacques Rousseau

encontramos um suporte para essa atualidade do pensamento de Rousseau:

A doutrina de Rousseau ndo ¢ igualmente para noés objeto de uma mera curiosidade
erudita, nem de uma observacdo puramente historico-filologica. Ao contrario, ela ¢
considerada uma problematica viva e absolutamente atual, desde que ndo se satisfaga
com a observagdo de seus resultados, mas se lance em seus primeiros pressupostos.
As questdes levantadas por Rousseau em seu século ndo sdo, ainda hoje, de modo
algum obsoletas; também para nés elas ndo estdo simplesmente “resolvidas”. Mesmo
que a sua formulagdo com frequéncia seja para nds apenas historicamente
significativa e historicamente compreensivel, o seu contetido ndo perdeu nada de sua
proximidade (Cassirer, 1999, p.39).



31

Concordamos com as premissas de Cassirer e defendemos que as questdes surgidas das
inquietagdes de Rousseau ainda nos fornecem importantes ferramentas para pensarmos a
respeito da formacdo humana. Entendemos que a filosofia rousseauniana pode ser relevante
como referéncia critica para elaboragdo de um projeto contemporaneo de formagao humana e
que tal projeto pode ser proficuo frente ao cenario de dominagdo sistémica do ser humano,
proprio do momento atual. As ideias sobre a formag¢ao humana, presentes no pensamento do
filosofo genebrino, podem ser uteis para o desenvolvimento de uma teoria ou filosofia da

educagdo para os tempos fluidos, materialista e economicistas em que vivemos.

Entendemos que a realizagdo desta pesquisa ¢ vidvel em virtude da ampla
disponibilidade de fontes primérias e secundarias, bem como ao carater interdisciplinar do tema,
o que permite um didlogo proficuo entre filosofia, pedagogia e ciéncias humanas. A expectativa
¢ que os resultados contribuam para uma compreensao integradora da relagao entre liberdade e
formacdo humana, oferecendo um conhecimento tedérico para repensar paradigmas
educacionais que nao se limitem a formagado técnica e mercadoldgica, mas que promovam a

autonomia moral e a cidadania ativa.
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2 METODOLOGIA

Fazer uma tese significa, pois, aprender a por ordem na proprias ideias e ordenar os
dados: é uma experiencia de trabalho metddico; quer dizer construir um ‘objeto’ que,
como principio, possa também servir aos outros (Eco, 2019, p. 6).

Com o objetivo de desenvolver uma pesquisa que atenda as exigéncias teorico-
metodoldgicas necessdrias, consideramos, inicialmente, os instrumentos de pesquisa que
destacam a importincia de delimitar o tema, selecionar fontes relevantes, organizar as
informacgodes obtidas dessas fontes, refletir criticamente sobre o tema com base nelas e dedicar-
se para que o resultado seja claro e compreensivel, permitindo que qualquer leitor retome o

tema de forma autonoma.

Seguindo a ideia de ordenacdo metodica (Eco, 2019), optamos por utilizar, como
referéncia para o tratamento do objeto de estudo, a abordagem qualitativa de carater
bibliografico (Severino, 2016). E importante destacar que esse tipo de pesquisa “ndo busca
enumerar ou medir os eventos estudados, nem utiliza instrumentos estatisticos na analise dos
dados. Parte de questdes ou interesses amplos, que vao se definindo a medida que o estudo
avang¢a” (Godoy, 1995, p. 58). Além disso, reconhece e aceita “a influéncia de crengas e valores
sobre a teoria, sobre a escolha dos topicos de pesquisa, sobre o método e sobre a interpretagao
dos resultados” (Glinther, 2006, p. 203). Severino apresenta uma definicdo de pesquisa

bibliografica que delimita e fundamenta nosso trabalho.

A pesquisa bibliografica ¢ aquela que se realiza a partir do registro disponivel,
decorrente de pesquisas anteriores, em documentos impressos, como livros, artigos,
teses etc. Utiliza-se de dados ou de categorias tedricas ja trabalhados por outros
pesquisadores ¢ devidamente registrados. Os textos tornam-se fontes dos temas a
serem pesquisados. O pesquisador trabalha a partir das contribui¢des dos autores dos
estudos analiticos constantes dos textos (Severino, 2016, p. 130).

Na exploracdo das fontes bibliograficas, sejam as tradugdes autorizadas das obras de
Rousseau, autores secundarios e literatura especializada, levamos em conta para realizag¢do da
leitura a combinagdo do critério da atualidade com o critério da generalidade para o
estabelecimento da ordem de leitura (Severino, 2016). A ideia foi elaborar uma pesquisa
pessoal, autdbnoma, criativa e rigorosa. Pessoal, em virtude da ligacao dos problemas abordados,

minha propria vivéncia, da dimensdo social e sentido politico. Autdbnomo porque produto de
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meu esforco. Criativo em razao da colabora¢do com o avango do conhecimento cientifico.

Rigoroso por causa do respeito as exigéncia impostas pela metodologia geral do conhecimento.

2.1 Da abordagem metodologica

Em nossa pesquisa, o tratamento sobre as informagdes referentes a abordagem
qualitativa de natureza bibliografica resultaram em dados, e o procedimento para isso foi
diretamente ligado a leitura de textos selecionados do filésofo Jean-Jacques Rousseau, bem
como da literatura critica especializada, que condicionaram a natureza das perguntas

formuladas que, por sua vez, delimitaram o tipo de informacao a ser obtido.

Ler um texto significa partir de sua estrutura literaria para alcangar sua estrutura logica
(Porta, 2019). Ao analisar os textos de Rousseau, ndo buscamos apenas informagdes, mas os
tratamos como objetos de andlise, com o objetivo principal de compreender os argumentos
presentes neles. Cabe ressaltar que o termo “entender” possui tanto um sentido subjetivo quanto
objetivo: subjetivamente, trata-se de um sentimento influenciado por crengas; objetivamente,
refere-se a uma habilidade que pode ser compartilhada e verificada entre diferentes pessoas,
assumindo distintas formas conforme sua complexidade intelectual. E esse sentido objetivo que

buscamos ao ler os textos que fundamentam nossa reflexao nesta pesquisa.

O verdadeiro entender em sentido objetivo jamais se limita a reproduzir a literalidade
do texto, sendo que supde uma independéncia em relagdo a ela, situando-se, por tal
motivo, além de toda mera repeticdo, parafrase e imitacdo. Entender ¢ ‘traduzir’: ter
entendido um texto ¢é ser capaz de poder oferecer uma ‘tradugdo’ dele. No entanto,
ndo ¢ qualquer traducdo que constitui um entender. Para que o seja, ela deve
representar um ganho em relagdo ao original; deve ser mais explicita e, inclusive, se
possivel, mas clara e até mais precisa, que aquele. Justamente porque na tradugéo se
explicita o texto, todo texto tem, em principio, infinitas tradugdes, ndo existindo uma
que seja definitiva. Finalmente, ¢ minha capacidade de traduzir o texto o que me
permite ‘explica-lo’ a outros, ou seja, fazé-lo compreensivel para Maria e Jodo (Porta,
2014, p. 57).

Para entender um texto necessitamos analisa-lo. De acordo com Porta (2014), analisar
um texto ¢, no minimo, cumprir trés movimentos. O primeiro passo € observar a estrutura
gramatical com atencdo e rigor (Porta, 2014). O segundo, perpassa pela identificagdo dos termos
técnicos e sua possivel substituicdo pelas respectivas defini¢des (Porta, 2014). Nem
desconfiamos que uma palavra de uso habitual por carregar no conhecimento objetivo um outro

sentido. O termo “liberdade”, por exemplo, esta vinculado na linguagem comum a um “poder”:
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possuir a liberdade de fazer algo designa poder fazé-lo. No entanto, quando em filosofia se fala
de liberdade, considera-se outra coisa. Por isso, uma vez identificados os termos técnicos €
ciente de suas defini¢cdes adequadas, retraduzimos o texto analisado substituindo nele os termos
técnicos por seu sentido especifico. O terceiro ¢ a interpretacdo, momento de suma importancia
e fruto do didlogo com o texto (Porta, 2014). A interpretacdo ndo ¢ déspota, mas parte de sua
propria natureza. Sua aparente arbitrariedade € superada “a partir de uma significacdo ‘dada’ e
como complemento que esta exige” (Porta, 2014, p. 74). Os textos classicos comportam uma
totalidade hermenéutica e, ao mesmo tempo, abrem horizontes sobre um universo que eles
mesmos nao desenvolvem. A ideia ¢ que a interpretacdo “continua o trabalho da compreensao,
considerando ndo apenas as alternativas que o texto desenvolve, mas também aquelas que ele

omite” (Porta, 2014, p. 75).

Somando-se aos trés movimentos descritos por Porta (2014), cabe ressaltar aos
instrumentais de nossa abordagem as perspectivas de Folscheid e Wunenburger (2013, p. 21)
sobre a importincia da leitura aprofundada: “¢ a leitura intensa, na qual pomos toda a nossa
atencdo, esquadrinhando as palavras para nelas descobrir as nogdes, as frases para evidenciar
as teses, os paragrafos para esclarecer os objetos de discussdo, dos pressupostos, a
argumentacao e as implicagdes”. Ela conduz os caminhos em relagdo a questao-problema de
nossa pesquisa relacionando as relagdes existentes entre formacao e liberdade, bem como as

implicagdes delas para realizacdo de uma formag¢ao humana consistente e sélida.

Concentramos nossa unidade de andlise neste trabalho de pesquisa em quatro obras de
Rousseau, sdo elas: Discurso sobre as ciéncias e as artes’, Discurso sobre a origem e os
fundamentos da desigualdade entre os homens'’, Do Contrato Social e Emilio ou da educagdo.
Mas, quando necessario, recorremos aos seguintes livros do autor genebrino: As confissoes,
Carta a D Alembert, Carta a Christophe de Beaumont e outros escritos sobre a religido e a
moral, Discurso sobre a economia politica, Ensaio sobre a origem das linguas, Os devaneios
do caminhante solitario, Julia ou a nova Heloisa: cartas de dois amantes habitantes de uma
cidadezinha ao pé dos Alpes. Juntamente com a literatura critica, encontrada em Ernst Cassirer
(1999, 1992, 1976), Robert Derathé (2009, 1948), Vitor Goldschmidt (1974), Jean Starobinski
(2011), Bento Prado Junior (2018), Salinas Fortes, (2021, 1997, 1989, 1985), Claudio Dalbosco
(2019, 2016, 2011a, 2011b), Renato Moscateli (2022, 2008), dentre outros especialistas na

filosofia rousseauniana.

° Doravante chamado de Primeiro Discurso.
19 A partir de agora intitulado Segundo Discurso.
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Desse modo, temos na analise um dos principios da explicacdo de textos que orienta
nosso trabalho de pesquisa, e, somando-se as explicagdes ja mencionadas acima, validamos as
premissas que Folscheid e Wunenburger (2013) defendem ao esclarecer a ténue diferenga entre

uma reproducdo pontilhista ao pé da letra de uma anélise rigorosa de um texto,

Para explicar um texto, certamente € preciso preocupar-se com as palavras, com o
trono das frases, com todos aqueles signos pertinentes que constitui o sentido. Mas
tao logo se faz disso uma técnica mecanica, aplicavel a qualquer texto, a reproducao
pé da letra torna-se uma destruicdo sistematica do sentido. O desmembramento do
texto, da primeira a ultima linha, pode dar a impressdo de uma ateng@o escrupulosa.
Na realidade, cada termo ¢ isolado de seu contexto e explicado por si mesmo, sem
levar-se em conta a rede que lhe da - e s6 ela lhe da — sentido.

E quase inutil invocar aqui o bom trinchador, descrito por Platdo, para condenar essa
carnificina insensata. Pois ndo se corta segundo as articulagdes naturais, isto ¢,
conforme o sentido, mas segundo os intersticios dos signos. Dessa maneira, pode-se
despender uma hora de explicagdo sobre meia pagina. Mas nada de filosofico se faz,
por se confunde andlise com pontilhismo.

Enquanto a andlise consiste em partir da totalidade dotada de sentido para decompd-
la em seus elementos, o pontilhismo produz apenas pegas isoladas, tratadas como
entidades separadas. Como o procedimento ¢ sistemdatico, nenhuma selecao ¢ feita. O
essencial e o ndo-essencial sdo postos nos mesmos planos. Também ai, o que ¢
pressuposto, subtendido ou implicado é necessariamente escamoteado, j& que ndo
existe sinal positivo que permita apoderar-se dele. Ao final do estudo, o texto estd
simplesmente desmembrado. (Folscheid ¢ Wunenburger, 2013, p. 31-32).

A analise ¢ um procedimento do pensamento responsavel pela decomposi¢ao do todo
em suas partes. Ela nos permite, primeiramente desfazer os enunciados voluntariamente
produzidos pela e na linguagem para separar suas unidades elementares. Ela possibilita,
também, isolar ideias fora de seu contexto ajudando a visualizar suas singularidades, suas
significagdes primarias, que condicionam sua inteligibilidade (Folscheid; Wunenburger, 2013).
E o que aplicamos, por exemplo, na segdo tercidria intitulada “Independéncia e
autossuficiéncia”, quando analisamos o conceito de liberdade natural a partir da relagcdo que o

sujeito mantém consigo mesmo, com 0s outros € com a natureza.

De acordo com Folscheid e Wunenburger (2013, p. 367), o paradoxo ¢ um
“procedimento de andlise, de argumentagdo e de expressao do pensamento pelo qual se poem
em relacdo ideias contrarias ou contraditérias (ou suas aparéncias contrarias ou contraditérias)
a fim de questionar os caracteres aparentes de uma ideia”. Como nossa pesquisa tem a pretensao
de construir uma linha de raciocinio que demonstre a relevancia da liberdade para uma
formag¢ao humana consistente e sélida para além das aparéncias corriqueiras, o paradoxo foi a

ferramenta metodologica escolhida para orientar nossas reflexdes.

Folscheid e Wunenburger (2013, p. 367) lembram que o termo paradoxo tem sua origem

na lingua grega: paradoxos, que designa contrario a opinido comum, extraordinario. Sendo,
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assim, “uma proposi¢ao que vai contra a opinido verossimil ou comumente aceita, que contraria
a evidéncia ou o bom senso. O paradoxo contém, apesar da aparéncia, uma verdade que se
procura sustentar”. E por meio do paradoxo que confrontamos em nosso trabalho de pesquisa
ideias e teses tidas como opostas, com a finalidade de fazer surgir um novo ponto de vista a
partir do qual sua exclusdo mutua € relativizada ou negada. Por exemplo, se a ideia de liberdade
e obediéncia parecem excluir-se uma a outra, elas podem em certas condi¢cdes juntar-se e

associar-se, como no caso do pensamento filos6fico de Rousseau.

Nesse sentido, o paradoxo ¢ uma ferramenta de trabalho fundamental que pautou nossa
analise nesta pesquisa, pois, “num trabalho filoséfico, o paradoxo ajuda o espirito a animar a
interrogacao sobre as nogdes e os problemas, porque ele obriga a ultrapassar (a ir mais além de)
as contradi¢des aparentes para chegar a uma verdade mais profunda e mais ativa” (Folscheid;
Wunenburger, 2013, p. 367). Outros elementos que se mostram como instrumentos de trabalhos
em nossa metodologia sdo a argumenta¢do, o conceito e a conclusdo, uma vez que o
encadeamento desses elementos nos ajudam a compor uma linha de raciocinio a respeito da

relevancia da liberdade para uma formacao integral (Folscheid; Wunenburger, 2013).

Analisamos os textos de Rousseau dentro da tradi¢ao interpretativa que sustenta a ideia
de unidade no pensamento de Rousseau. Conforme Dalbosco (2016, p. 24) tal tradi¢do inicia-
se com Immanuel Kant, passando por Ernst Cassirer, Robert Derathé e Leo Strauss, Jean
Starobinski, chegando, na atualidade, até Frederick Neuhouser. Cabe destacar brevemente uma
conciliagdo entre o Primeiro Discurso, o Segundo Discurso, o Contrato Social e Emilio ou da
educacgdo, pensando sua obra organicamente. Conforme Cassirer, o proprio Rousseau era

seguro da unidade de sua obra,

Rousseau nao se cansou de defender e afirmar a unidade de sua obra. Para ele, o
Contrato Social ndo é uma dissidéncia daquelas ideias fundamentais que tinha
defendido em seus dois escritos sobre as questdes do concurso da Academia de Dijon;
ao contrario, ¢ a continuacdo logica, a realizagdo e o aperfeigoamento deles. (Cassirer,
1999, p. 54).

Essa unidade e organicidade ¢ visualizada na busca do problema que unifica a
abordagem oferecida a diferentes temas ao longo de suas obras. O desejo ¢ mergulhar no
pensamento de Rousseau transcendendo as perspectivas expostas em varios trabalhos de
pesquisa que encaram sua obra como um acervo fixo de frases isoladas, por isso, conduzimos
nossa metodologia conforme Cassirer nos sinaliza, “A doutrina de Rousseau nao constitui

acervo fixo de frases isoladas que simplesmente registramos, € que podemos inserir nas



37

interpretagdes da historia da filosofia sob a forma de reproducao e de relato.” (Cassirer, 1999,

p. 37).

2.2 Breve Estado do conhecimento

Em linhas gerais, o “estado do conhecimento” se refere a levantamentos sistematicos ou
balangos sobre determinado conhecimento produzido em um periodo e area especifica (Silva;
Souza; Vasconcellos, 2020, p. 2). Ele possibilita um entendimento amplo dos elementos que
constituem uma area de estudo permitindo sistematizar o conhecimento acumulado até o
momento (Morosini; Kohls-Santos; Bittencourt, 2021). Por meio dessa metodologia € possivel
realizar a identificagdo, o agrupamento e a classificagdo do conhecimento existente. Esse
processo facilita a reflexdo e a sintese sobre a produgdo cientifica de uma determinada aérea,

em um determinado tempo (Morosini; Fernandes, 2014).

Nosso interesse ¢ realizar esse levantamento de forma breve visando revisar e analisar
as pesquisas produzidas até o momento na aérea da filosofia da educacdo, particularmente, a
relagdo entre liberdade e formacao na filosofia de Rousseau, possibilitando que novos estudos
revisitem esses caminhos. Acreditamos que isso contribui para organizar, sistematizar e facilitar

o0 acesso a producao cientifica, promovendo a democratiza¢do do conhecimento.

De forma genérica podemos sinalizar que o pensamento de Rousseau atravessara os
séculos XVIII, XIX e XX num clima de amor e 6dio. Ele foi um autor lido e apropriado por
varias tendéncias no decurso da historia, por exemplo, préximo a Revolug¢ao Francesa sua obra
Contrato Social exerceu influéncia sobre os membros dos dois grandes partidos que se
formaram e disputaram o poder depois de 14 de julho de 1789, os girondinos e jacobinos
(Pissarra, 2005).. Embora admirado por muitos, Rousseau também foi odiados por tantos,
sobretudo, os membros da aristocracia e partidarios do Antigo Regime, por exemplo, Joseph de
Maistre e d'Escherny que responsabilizavam a filosofia de Rousseau pela violéncia que

acompanhou o processo revoluciondrio da Franga (Pissarra, 2005).

Dentro desse cenario, no decurso do século XX, dispomos de dois momentos relevantes
em relagdo a literatura sobre Rousseau. O primeiro foi a publicagdo de La religion de Jean-
Jacques Rousseau, em 1916, obra de P. M. Masson que rapidamente se tornou importante para
os estudiosos de Rousseau que pretendiam entender sua origem calvinista e a posterior

conversdo ao catolicismo, assim como a importdncia da religido para seu pensamento
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(Dalbosco, 2016). J4 o segundo surgiu na segunda metade do século XX e foi caracterizada por
um estudo critico das obras de Rousseau, destacam-se deste periodo, Robert Derath¢, Jean

Starobinski, Vaughan, Burgelin, Masters (Dalbosco, 2016).

Além dos pesquisadores europeus, encontramos disseminado pelo mundo grupos de
pesquisas relevantes que se debrugam sobre o pensamento de Rousseau, por exemplo, no Brasil
se iniciou uma tradi¢do de estudos criticos com Lourival Gomes Machado, continuada por
Bento Prado Junior, seguida por Luiz Roberto Salinas Fortes e consolidada pelas geragdes mais

novas de pesquisadores brasileiros.

Importante destacar que a renovacgao dos estudos acerca da filosofia rousseauniana na
universidade brasileira ocorreu a partir dos anos 1960 e foi marcado pelas tentativas de refletir
sobre os impasses da sociedade brasileira durante os anos que vao desde o golpe de 1964 até¢ a
constituinte de 1988. Foi nesse cendrio que Bento Prado Junior e Luiz Roberto Salinas Fortes

escreveram sobre Rousseau.

Os trabalhos de Bento Prado sobre retérica, linguagem e politica em Rousseau foram
produzidos durante seu exilio entre 1969 e 1974. Por sua vez, ao sair das duas prisdes, Salinas
Fortes comecgou a reunir o material do qual resultaria sua tese de doutorado, “Rousseau: da
teoria a pratica”, que foi defendida em 1974 e publicada em 1976. De alguma maneira, as

geracdes seguintes de pesquisadores rousseauistas beberam dessas duas fontes.

A partir dessa heranca, multiplicaram-se no Brasil os grupos de pesquisas sobre a
filosofia de Rousseau (Souza, 2022). H4, dois grupos de estudos importantes nesse cenario,
trata-se do Grupo de Estudos Interdisciplinar J. J. Rousseau (GIP Rousseau), criado em 1999
por Bento Prado Junior e José Oscar de Almeida Marques e o Grupo de Trabalho Rousseau e o
[luminismo, da Associacdo Nacional de Pos-graduagdo em Filosofia (ANPOF). Estas duas
equipes, em colaboracdo conjunta, formadas por especialistas, t€m proporcionado realizagdes
de coldquios e congressos, assim como apoiado e difundido publicagdes de pesquisas de
professores e docentes das universidades brasileiras e estrangeiras. Também encontramos essa
heranca de estudos sobre a filosofia de Rousseau na Associa¢do Nacional de Pos-graduagdo e
Pesquisa em Educacao (ANPED), particularmente, no Grupo de Trabalho intitulado Filosofia

da educacao.

Em relagdo ao desenvolvimento do estado do conhecimento sobre a relagdo entre
liberdade e formagdo na filosofia de Rousseau, inicialmente reunimos diversas fontes

bibliograficas abrangendo livros, artigos, tese, dissertagdes e outras producdes advindas de
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instituigdes responsaveis pela difusdo e supervisdo da produgdo académica nacional.
Identificamos, registramos e organizamos a producdo cientifica em torno de nosso tema,
compreendendo o periodo que se estende de 2014 a 2024. Esse recorte temporal proporcionou
uma visao contemporanea dos estudos disponiveis acerca do tema, viabilizando que a revisao

bibliografica dialogasse com as tendéncias recentes dentro da area da pesquisa em analise.

Para construcdo do estado do conhecimento delimitamos duas fontes de dados
bibliograficos especificos: Banco de teses e dissertagdes da CAPES e a Biblioteca Digital
Brasileira de Teses e Dissertagdes (BDTD). Escolhemos pelo uso das duas plataformas porque,
ndo raro, a pesquisa em uma plataforma complementa a busca na outra. Enquanto o catalogo
da CAPES concentra os registros bibliograficos, a BDTD reune os textos completos de teses e

dissertacdes digitais de varias instituigdes de ensino brasileiras.

O Catalogo de Teses e Dissertagdes da CAPES ¢ uma fonte de informagao importante
para a comunidade cientifica brasileira. Ele reune os registros bibliograficos de teses e
dissertagdes defendidas nos programas de pds-graduacdo stricto sensu do Brasil, indexando os

resumos desses trabalhos desde 1987.

A Biblioteca Digital Brasileira de Teses e Dissertagdes (BDTD) foi criada e ¢ mantida
pelo Instituto Brasileiro de Informagao em Ciéncia e Tecnologia (IBICT) na esfera do Programa
da Biblioteca Digital Brasileira (BDB), com apoio da Financiadora de Estudos e Pesquisas
(FINEP). Ela ¢ uma plataforma que retine publicacdes de teses e dissertacdes do Brasil,
proporcionando a identificagdo, acesso e leitura da producdo de uma area especifica de
investigacao, em um determinado espaco de tempo. A utilizagdo dela para o desenvolvimento
deste trabalho de pesquisa foi fundamental porque possibilitou conhecer, numa perspectiva

ampla e profunda, as discussdes em torno do objeto investigado.

Nossa pesquisa nas duas plataformas foram conduzidas utilizando-se descritores
especificos como “Rousseau”, “liberdade” e “formacao”. Os critérios para inclusdo das
produgdes académicas foram cuidadosamente executados para asseverar a relevancia dos
trabalhos selecionados. Determinamos a selecdo das teses e dissertagdes a partir da relacao do
tema com os titulos, palavras-chave ou resumos. J4 em relacdo ao critérios de exclusao,
comecamos pelo descarte dos trabalhos que ndo estavam dentro do intervalo temporal
estabelecido, entre 2014 a 2024. Em seguida, desconsideramos estudos que ndo estavam

diretamente ligados ao tema da pesquisa.
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Apobs uma leitura atenta do titulo, resumo, palavras-chave, das teses e dissertacdes
apresentadas pela busca nas plataformas, realizamos uma primeira delimitagao que resultou nos

dados apontados na tabela 1.

Tabela 1: Composi¢do do corpus de andlise integrante a partir da construcao da Bibliografia
anotada

Descritores Registros  Registros Campo Filtro

BDTD CAPES pesquisado utilizado

Rousseau liberdade formagao 91 35 Todos os campos -
_l’_

Assunto
_l’_
Titulo
“Rousseau” “liberdade” 91 46 Todos os campos “Aspas”
+

Assunto
+

Titulo

“formacao”

Educacao e liberdade em 102 61 Todos os campos -
+

Assunto
+

Titulo

Rousseau

“Educacao” e “liberdade” em 102 39 Todos os campos “Aspas”
_l’_

Assunto
_l’_

Titulo

Rousseau

Fonte: Elaboragao propria

Durante a investigacao a partir dos descritores relacionados com Rousseau, liberdade e
formacao, alcangamos resultados que indicam a diversidade e abrangéncia da aérea de pesquisa.
Quando usamos o descritor “Rousseau liberdade formagao™, sem aplicagao de filtro especifico,
identificamos 91 trabalhos no banco de dados da BDTD e 35 na CAPES. Ao aprimorar a
pesquisa com uso de aspas para o descritor “Rousseau liberdade formagdo” o numero do
resultado aumentou na plataforma CAPES para 46, permanecendo o mesmo na BDTD.
Entendemos que o aumento na CAPES representa um indicativo de relevancia do tema no
campo de pesquisa que se materializa em 31 trabalhos em nivel de mestrado e 11 de doutorado,
envolvendo estudos na area de conhecimento da filosofia, socias e humanidades, educagao e

historia.
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Por outro lado, ao pesquisarmos a partir dos descritores “Educacdo e liberdade em
Rousseau”, sem o uso do filtro especifico, encontramos 102 trabalhos na BDTD e 61 na
CAPES. Ao refinar o processo com a utilizagcdo de aspas para descritor “Educacao e liberdade
em Rousseau” visualizamos a mesma quantidade na BDTD e uma diminui¢do na CAPES para
39. Consideramos a reducdo como indicador de uma area de pesquisa mais especifica e

emergente que se concentra mais na area de conhecimento da educagao.

Em linhas gerais, compreendemos que o resultado dos descritores do quadro 1 no
indicam uma ténue, mais importante, distin¢do entre as ideias de formacao e educagdo nas
pesquisas em desenvolvimento, destacando uma necessidade de investigagdes mais claras em

relagdo a essas ideias.

Dentre a vasta quantidade de trabalhos que surgiram a partir da utilizacdo do descritor
“Rousseau liberdade formagao”, escolhemos delimitar os resultados em 6 trabalhos
considerando a originalidade, contribui¢do para o campo, qualidade metodoldgica e relevancia
dos estudos em relacdo aos objetivos da pesquisa. J& no descritor “Educacdo e liberdade em
Rousseau”, foram selecionados 4 estudos que se apresentaram como estratégicos por tratarem
da educacao de forma mais especifica. Eles foram considerados relevantes porque estabelecem

uma ligagdo entre liberdade e politica.

Para ilustrar de forma clara e objetiva o nimero dos trabalhos selecionados no processo

do estado do conhecimento construimos a tabela 2.

Tabela 2: Numero de trabalhos selecionados

Tematica relacionada Quantidade
Rousseau liberdade formagao 6
Educacao e liberdade em Rousseau 4
Total 11

Fonte: Elaboragao propria

No andamento do estado do conhecimento realizamos a busca da fonte que corresponde
ao levantamento dos trabalhos em bancos de dados e plataformas que oferegam um amplo
acervo de produgdes cientificas (Morosini; Kohls-Santos; Bittencourt, 2021). Nesse processo
selecionamos as fontes bibliograficas que foi materializada no quadro 2 acima. Ele traz a
tematica dos estudos associados aos descritores e o quantitativo das produgdes académicas

relacionadas ao campo da pesquisa.
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Em seguida, elaboramos a bibliografia anotada (Morosini; Kohls-Santos; Bittencourt,

2021). Nesse movimento organizamos os trabalhos selecionados conforme os critérios

especificos, como o ano de publicagdo, autor, titulo, programa e palavras-chave. Essa

estruturagdo proporcionou a andlise e comparacdo entre os diversos estudos, de forma a

sinalizar a conexao entre os trabalhos. Para ilustrar esse processo, elaboramos a tabela 3.

Tabela 3: Bibliografia anotada

N° Ano Autor Titulo Programa Palavras-chave Resumo
1 2014 Ceila A educacgao Programa de Homem. [...]
Portilho natural em Pos-Graduagao Natureza.

Maciel Rousseau: em Educacao Sociedade.
contribuigdes UFG Educacao natural.
para a formacao Corpo.
do homem
2 2015 Luiz A importancia da  Programa de Educacao. [...]
Carlos formacao do P6s-Graduacgao Civismo.
Ferreira cidadao na em Filosofia Liberdade.
Braga perspectiva de UFG Igualdade.
Junior Jean-Jacques Legislador.
Rousseau
3 2016 Lili Sociedade da Programa de Rousseau. [...]
Pontinta vontade gerale  Pos-Graduagdo Estado civil.
Ca liberdade em Filosofia Liberdade.
individual em UFSCar Vontade geral.
Jean-Jacques Lebrun.
Rousseau
4 2017 Terezinha As nogdes de Programa de Educacao. [...]
Duarte conhecimento  Pés-Graduacdo  Conhecimento
Vieira util e sua relagdo  em Educacao util.
com a formagao UNICAMP Autonomia.
da autonomia de Sociabilidade.
Emilio: um Virtude.
estudo sobre o Rousseau.
projeto
pedagdgico de
Rousseau
5 2018 Nahyane A natureza Programa de Natureza [...]
Nogueira humana e a Pos-Graduagao Humana.
de Lima liberdade na em Filosofia Liberdade.
formagao do UFC Moral.
homem de Jean-
Jacques
Rousseau
6 2019 Carlos Liberdade, lei ¢ Programa de Educacao. [...]
Frederyck educacgao: o Pos-Graduagao Liberdade.
Machado amor-proprio em Filosofia Rousseau.
Cavalcante como suposto de UECE Amor-proprio.




43

um fazer politico
em Rousseau

7 2020  Marina O caminho da Programa de Jean-Jacques [...]
Salles liberdade no Pos-Graduagao Rousseau.
Leite Emilio de Jean-  em Educacgao Filosofia.
Lombardi Jacques USP Educacao.
Rousseau Liberdade.
Formacgao.
Homem.
8 2021 Marcelo Liberdade Programa de Rousseau [...]
Henrique individual na Pos-Graduagao liberdade.
Lisbdéa da  teoria politicade  em Filosofia Liberalismo.
Silva Rousseau UFG Benjamin
Constant. [saiah
Berlin.
9 2022 Jodo Paulo  Educagdo para Programa de Educacao. [...]
Alves dos liberdade no P6s-Graduacgao Liberdade.
Reis Emilio de Jean-  Interdisciplinar Sentido.
Jacques em Educagao, Felicidade.
Rousseau Linguagem e
Tecnologias
UEG
10 2023 Anderson Autoridade, Programa de Autoridade. [...]
Carvalho coergao e P6s-Graduagao Liberdade.
dos Santos liberdade: a em Filosofia Coercao.
formagao moral UFG Formacao Moral.
do homem em Rousseau.
Rousseau

Fonte: Elaboragao propria

Com a bibliografia anotada materializada observamos que as palavras educagdo e
liberdade aparecem com certa constdncia nas palavras-chave dos estudos analisados.
Endentemos que essa repeticao ndo ¢ aleatoria, mas aponta para as preocupagdes centrais e as
tendéncias atuais na area de pesquisa académica escolhida. Por outro lado, a énfase em
“formag¢do” no titulo sugere uma compreensdo ampla sobre o aperfeicoamento da condi¢do
humana que engloba o termo “educa¢do” sinalizando para um projeto filosofico-pedagdgico

que possibilite uma formacao individual para vida coletiva.

Para construcao de nosso estado do conhecimento consideramos relevante analisar a
relagdo do tema pesquisado com os Programas de Pos-Graduagao das universidades brasileiras.

Tencionamos materializar essa ligagao na tabela 4 abaixo.

Tabela 4: Relagdo dos estudos componentes ao Programa de Pés-Graduagdo, Area e Nimero
de trabalhos publicados.

Programa Area N° de trabalhos
publicados
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Programa de Pos-Graduagdao em Educagdo Educacao 1
UFG
Programa de Pos-Graduagdo em Filosofia Filosofia 3
UFG
Programa de P6s-Graduagao em Filosofia Filosofia 1
UFSCar
Programa de P6s-Graduagao em Educagao Educacao 1
UNICAMP
Programa de P6s-Graduagdo em Filosofia Filosofia 1
UFC
Programa de P6s-Graduagdo em Filosofia Filosofia 1
UECE
Programa de P6s-Graduagdao em Educagao Educacao 1
USP
Programa de P6s-Graduacao Interdisciplinar Educacao 1
em Educagdo, Linguagem e Tecnologias
UEG

Total - 10

Fonte: Elaboracado propria.

Apds uma andlise do quadro 4, consideramos possivel identificar tendéncias tematicas
nos estudos avaliados. Entendemos que a reunido de dados revela uma preferéncia para o tema
na areas de conhecimento da filosofia e da educacao, sendo seis trabalhos desenvolvidos nos
Programas de Pos-Graduagao em Filosofia e quatro no Programas de Pods-Graduagao em
Educagao. Esse dado sugere uma produtividade proficua na area de filosofia da educagao,

representando, provavelmente, uma relevancia investigativa vigente nesse campo.

A concentra¢do de pesquisas na Universidade Federal de Goiés representada por trés
estudos em filosofia e um em Educagdo apontam para uma integracdo entre elas, denotando a
importancia da area de filosofia da educacao para o desenvolvimento de estudos pertinentes ao
tema em questdo desta tese. Inferimos que a reunido dessas pesquisas sugerem um campo de
estudos em atividade constante dentro do contexto académico brasileiro. No entanto, analise de
dez trabalhos, mesmo que relevante, precisa de um cenario mais amplo para uma avaliagdo

precisa de sua abrangéncia e impacto na esfera das pesquisas de pos-graduacao.

Seguindo a constru¢do do breve estado do conhecimento e de acordo com a delimitacao
temporal adotada para nossa pesquisa, o primeiro e mais antigo trabalho, sinalizado tanto pela
BDTD quanto pela CAPES foi a dissertagdo de Ceila Portilho Maciel, publicada em 2014 no
Programa de Pds-Graduagao em Educacdao da Universidade Federal de Goias, orientado pelo
professor Dr. Ged Guimaraes, com o titulo “A educacao natural em Rousseau: contribui¢des

para a forma¢ao do homem”.
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Este trabalho questiona o propdsito da educagdo na sociedade e propde uma formagao
que valorize todas as capacidades naturais do ser humano. Ele esta estruturado em cinco se¢des
contabilizando a introdugdo e conclusdo. A segunda sec¢do intitulada de “A educacdo natural e
a sociedade” apresenta especial relevancia, pois ofereceu ferramentas conceituais para o
aprofundamento do tema central de nossa investiga¢do. Para além de refletir sobre o lugar do
corpo e da corporeidade na sociedade, na educacao e nas praticas educacionais, consideramos
relevante nessa sec¢ao a discussao sobre a questao da formagao humana dentro da perspectiva

da educacdo natural em Rousseau.

Rousseau desenvolve em Emilio a proposta de um caminho de formagéo no sentido
de um retorno a natureza humana: uma educacdo que valorize e reacenda o que ¢
natural no ser humano, que cultive suas aptiddes naturais originais, pela educagao,
tendo as regras da natureza como mestre. (Maciel, 2014, p. 53).

Conforme a perspectiva apontada no trecho acima, no projeto filosoéfico-pedagdgico
rousseauista, o desafio estd em desenvolver o melhor do potencial humano, criando uma
segunda natureza baseada em virtudes, conforme os ensinamentos da natureza. O objetivo ¢
preparar um novo ser humano: alguém com as virtudes do ser humano natural, capaz de viver
em sociedade, exercendo sua liberdade e capacidade de aprimoramento dentro dos limites
naturais, para o proprio bem e o bem coletivo (Maciel, 2014). Eis o argumento acolhido e

aprofundado em nossa pesquisa.

A segunda pesquisa selecionada através de nosso levantamento na BDTD e na CAPES
foi a dissertac¢@o de Luiz Carlos Ferreira Braga Junior, intitulada de “A importancia da formagao
do cidadao na perspectiva de Jean-Jacques Rousseau”. Publicada em 2015 no programa de Pos-
graduagdao em Filosofia, pela Faculdade de Filosofia, na Universidade Federal de Goias e
orientada pelo professora Dra. Helena Esser do Reis. A pesquisa tem como tema principal de
sua investiga¢do a educacdo civica e busca analisar a possibilidade de equacionar a liberdade e
aigualdade dos cidadaos de uma Republica legitima com o amor patrio que faz cada um preferir

sempre o bem publico.

A estrutura da dissertagdo consiste em cinco sec¢des incluindo a introducdo e as
consideracdes finais, mas consideramos importante para o aprimoramento de nossa tese a
segunda secdo chamada “Do surgimento do Estado civil” porque nela encontramos a discussao
sobre a origem, caracteristicas e finalidade do Estado civil segundo o Contrato social. Aqui, a
explicacdo sobre a origem do Estado civil, da nova condi¢gao humana, da lei, das vontades no

Estado civil, das faces do ser humano na sociedade e da desnaturagdo como processo formador
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serviu para ampliar e qualificar o campo de nossa pesquisa, particularmente na secao secundaria

intitulada “Da liberdade natural a liberdade civil™.

A terceira pesquisa fruto da investigagdo na BDTD e na CAPES foi a dissertagcdo
intitulada de “Sociedade da vontade geral e liberdade individual em Jean-Jacques Rousseau”,
de autoria de Lili Pontinta C4 e orientada pela professora Marisa Lopes. Ela foi apresentada ao
Programa de Pos-Graduagao em Filosofia, da Universidade Federal de Sao Carlos, em 2016.
Esse estudo ¢ estruturado em trés secdes: a primeira intitulada de “A natureza do contrato
rousseauistas”, a segunda “A soberania da vontade geral” e a terceira “A concepcdo de
liberdade em Rousseau e a critica de Gérard Lebrun”. De forma genérica, nas segdes
encontramos uma defesa da hipdtese de que na obra o Contrato Social, Rousseau apresenta uma

concepgao de liberdade individual em harmonia com o conceito de vontade geral (Ca, 2016).

Dentre as trés secdes que constituem a dissertacao de C4, a terceira chamada “A
concepgao de liberdade em Rousseau e a critica de Gérard Lebrun” se apresentou relevante para
a investigacdo em nossa pesquisa acerca da liberdade. Por exemplo, através da premissa de que
Rousseau “escreve uma teoria politica que torna possivel a coexisténcia da liberdade politica
com a liberdade individual” (Ca, 2016, p. 84), encontramos um solo fértil para o
desenvolvimento de nossas ideias na terceira se¢do primdria “Da ordem natural a (des)ordem

humana”.

Seguindo o recorde temporal usado para pesquisa na BDTD e na CAPES, o quarto
estudo selecionado foi a tese de doutorado de Terezinha Duarte Vieria, intitulada “As nogoes
de conhecimento util e sua relacdo com a formagao da autonomia de Emilio: um estudo sobre
o projeto pedagogico de Rousseau”, publicada em 2017 no Programa de P6s-Graduagdo em
Educacgdo na Universidade Estadual de Campinas e orientado pelo professor Dr. René José

Trentin Silveira.

A tese ¢ estruturada em seis se¢oes, porém, a intitulada “A relagdo entre os principios
educativos da autonomia e da sociabilidade e os objetos tteis para o conhecimento na educagao
pré-moral da crianca” foi a mais relevante para nossos estudos porque nela € esclarecido trés
aspectos relevantes na educacdo pré-moral: licdes de fortalecimento no primeiro estado da
infancia; conquista da independéncia fisica e da moderacao da vontade no segundo estado da
infancia; o lugar da inteligéncia no terceiro estado da infancia para o conhecimento da realidade
material. Esses trés aspectos discutidos nessa se¢do dialogam diretamente com a quarta se¢ao
primaria de nossa tese intitulada “Do reordenamento”, por exemplo, no terceiro aspecto a

questao de fundo “é o uso da liberdade. Pode-se dizer que, na educagdo de Emilio, ela ¢ o
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instrumento que o educador usa para regular o excesso dos desejos da crianca, de acordo com

suas forgas fisicas (Vieira, 2017, p. 86).

O quinto trabalho escolhido foi a dissertagao intitulada de “A natureza humana e a
liberdade na formagdo do homem de Jean-Jacques Rousseau”, escrita por Nahyane Nogueira
de Lima, publicada no Programa de Pds-Graduacao em Filosofia, na Universidade Federal do
Ceara, em 2018 e orientada pelo professor Dr. Luiz Felipe Netto de Andrade e Silva Sahd. Esse
trabalho tem como tema principal “a questdo da natureza humana e, dentro disto investigar
como a natureza ¢ a liberdade podem ser desenvolvidas de modo a serem os principios, 0s meios
e objetivos através dos quais e para os quais 0 homem deve ser direcionado” (Lima, 2018, p.

18).

A dissertacao ¢ organizada em cinco se¢des, mas consideramos relevantes para nossa
pesquisa as secoes trés e quatro, chamadas respectivamente de “O homem rousseauniano” e
“Natureza e liberdade”. Na se¢ao trés encontramos a discussao sobre a natureza humana a partir
dos conceitos de amor de si, piedade, perfectibilidade e liberdade. Tais conceitos foram
acolhidos e ajudaram no desenvolvimento da secdo terciaria “Faculdade virtuais” de nossa tese.
Ja na se¢do “Natureza e liberdade”, aceitamos a ideia de que Rousseau ‘“identifica as
potencialidades humanas e clama para que elas sejam valorizadas, pois 0 homem tem dentro de
si as ferramentas necessarias para uma mudancga real (Lima, 2018, p. 77). Consideramos que
ambas as secdes dialogam com nossa tese e contribuiram para construcao da se¢do secundaria
“Da liberdade natural a liberdade civil”, inserida na se¢do primdaria “Da ordem natural a

(des)ordem humana”.

O sexto estudo selecionado na pesquisa feita na BDTD e na CAPES foi a dissertacao
“Liberdade, lei e educagdo: o amor-proprio como suposto de um fazer politico em Rousseau”,
de Carlos Frederyck Machado Cavalcante, publicada em 2019, no Programa de Pos-Graduagao
em Filosofia, na Universidade Estadual do Ceara e orientada pela professora Dra. Viviane

Magalhaes Pereira.

Essa dissertagdo aborda a relagao entre liberdade, lei e educagdo buscando identificar os
aspectos antropologicos dos individuos que tornariam possivel a participacao na vida politica.
Ela é composta por cinco sec¢des, sendo a quarta, chamada “Politica e educacao”, significativa
para o aprofundamento da quinta se¢do intitulada “Formacdo ética e politica” de nossa tese. Por
exemplo, nela reconhecemos a ideia de que o caminho tomado na inteng¢do de garantia de uma
sociedade civil, moralmente fundamentada pelo pacto social, “deva ter como desfecho uma

ideia de paideia difusa, dando maior sentido ao interesse de formacao do cidadao do mundo em
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consonancia com a forma contratual de exercicio da comunidade politica” (Cavalcante, 2019,

p. 66).

Continuando o constru¢ao desse breve estado do conhecimento, a sétima pesquisa de
acordo com a delimitacdo temporal e a pesquisa realizada na BDTD e na CAPES foi a tese
intitulada de “O caminho da liberdade no Emilio de Jean-Jacques Rousseau”, de Marina Salles
Leite Lombardi. Publicada em 2020 no programa de P6s-graduacdo em Educacdo, na Faculdade
de Educagao da Universidade de Sao Paulo e orientada pela professora Dra. Maria de Fatima

Simodes Francisco.

A tese tem como objetivo demonstrar a investigacdo sobre as concepgdes filosofico-
educacionais de Rousseau na obra Emilio ou da educagdo. Ela despertou nosso interesse porque
demonstrou que liberdade ¢ o fio condutor para Rousseau pensar o desenvolvimento humano

em sua obra Emilio ou da educacdo.

Se, na evolucdo humana houve um momento em que as coisas sairam da ordem
natural, pois a perfectibilidade despertou a liberdade (vontade livre) e permitiu aos
homens transgredirem a ordem, autorizando que a contradigdo se instalasse; ha, no
Emilio, a possibilidade de ‘criar’ uma nova ordem, ‘sem contradi¢cdes’, de maneira
artificial, mantendo o desenvolvimento das faculdades humanas ordenado pela
propria natureza e tendo a liberdade como qualidade que guia a proposta educacional
do preceptor (Lombardi, 2020, p. 191).

O horizonte aberto pela trabalho apontou caminhos e elementos relevantes para o
desenvolvimento de nossa tese. O trabalho ¢é estruturado em seis se¢oes, sendo a terceira se¢ao,
intitulada “Da infancia a puberdade (0-15 anos)”, valorosa para o desenvolvimento e
aprofundamento conceitual de nossa pesquisa, precisamente, da secao secundaria “Da liberdade
na infancia”.

O oitavo estudo indicado pela pesquisa realizada na BDTD e na CAPES, de acordo com
o recorde temporal adotado, foi a dissertacao intitulada “Liberdade individual na teoria politica
de Rousseau”, de Marcelo Henrique Lisboa da Silva. Publicada em 2021 no Programa de Pos-
Graduacdo em Filosofia da Universidade Federal de Goids e orientada pelo professor Dr.

Renato Moscateli.

Esse estudo tem como objetivo compreender, no horizonte rousseauista, o conceito de
liberdade em suas diferentes facetas, tencionando entender se as criticas que Benjamin Constant
e Isaiah Berlin fazem ao pensamento politico de Rousseau se sustentam. A conclusdao que o

trabalho chegou foi que tais criticas “ndo se sustentam considerando a divergéncia de
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perspectiva que existe entre Rousseau, Constant e Berlin tanto sobre a propria defini¢do do que

vem a ser liberdade, quanto sobre o poder do Estado e a relagao deste com o individuo” (Silva,

2021, p. 151).

Dentre as quatro se¢des que constituem a organizagdo dessa dissertagdo, a segunda
chamada “Sentidos de liberdade” mostrou-se significativa para constru¢do de nossa tese,
precisamente, a se¢do secundaria intitulada “Da liberdade natural a liberdade civil”, pois, na
secdo “Sentidos de liberdade” encontramos uma discussdao proficua em relacdo a liberdade
natural, a liberdade politica e a liberdade moral, assim como a tentativa de articular essas trés

dimensdes de liberdade com a teoria politica de Rousseau.

No ambito das pesquisas brasileiras que concentram sua analise sobre a obra Emilio ou
da educagdo e de acordo com o recorde temporal usado na pesquisa na BDTD e na CAPES, o
nono estudo escolhido foi a dissertacao intitulada “Educacdo para liberdade no Emilio de Jean-
Jacques Rousseau”, de Jodo Paulo Alves dos Reis. Ela foi publicada em 2022, no programa de
Pos-graduagdo Interdisciplinar em Educacdo, Linguagem e Tecnologias, da Universidade

Estadual de Goias, sob a orientacdo do professor Dr. Ged Guimaraes.

Esse trabalho considera a educa¢do como formacgao da vida humana para que esta seja
concretizada nas dimensdes ética-politica-estética-espiritual. O objetivo dele ¢ sinalizar a
possibilidade de compreender a educagao como processo de formagao humana e existencial que
permite ao ser humano realizar suas potencialidades naturais como individuo no ambito de suas
relagdes sociais (Reis, 2022). Consideragdes que corroboramos € acolhemos em nosso trabalho

de pesquisa.

O décimo trabalho selecionado por meio do recorde temporal e da pesquisa realizada na
BDTD e CAPES foi a tese “Autoridade, coer¢ao e liberdade: a forma¢ao moral do homem em
Rousseau”, de Anderson Carvalho dos Santos, publicada em 2023, no programa Po6s-graduacao
em Filosofia, na Universidade Federal de Goids e com a orientacao do professor Dr. Renato
Moscateli. Nela encontramos reflexdes relevantes que articulam o conceito de liberdade com

as ideias de autoridade e coergdo para pensar o processo de formagdo do homem.

Das seis se¢Oes que estruturam essa tese, a segunda intitulada “Concepgoes de liberdade
e as criticas a nog¢ao de liberdade em Rousseau” foi a mais relevante, pois, ela dialoga
diretamente com tema de nossa pesquisa, particularmente com a se¢do “Da ordem natural a
(des)ordem humana”, por exemplo, a ideia de que a liberdade ¢ “um conceito com tal

importancia dentro do arcabouco tedrico do genebrino, que se tornou, por assim dizer, objeto
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de intensos debates por parte filosofos posteriores e comentadores que, em alguma medida, se
colocam ao lado de Rousseau ou contra ele” (Santos, 2023, p. 66), em outras palavras, que a

nocao de liberdade atravessa toda filosofia de Rousseau.

Da quatro se¢des secundarias que compdem a secdo “Concepgdes de liberdade e as
criticas a no¢do de liberdade em Rousseau”, a chamada “Liberdade natural / Independéncia”
foi bastante significativa na construcdo da se¢do terciaria “Independéncia e autossuficiéncia”
de nossa tese. Da mesa forma, a se¢ao secundaria “Liberdade civil / Politica” foi importante
para o aperfeicoamento da secdo terciaria “Da oposi¢do juridica entre liberdade natural e

liberdade civil” de nossa pesquisa.

Dialogando com esses estudos e através dos resultados de nosso trabalho de pesquisa,
desejamos contribuir para o avango do conhecimento cientifico ja disponivel sobre Rousseau.
Colaborando tedrico e socialmente com uma investigagao que sinalize a importancia da nogao

de liberdade no pensamento de Rousseau para formagdo humana.

Ainda quanto a metodologia, descrevemos uma apresentacao prévia e sintetizada das
divisdes de estudo da pesquisa. As se¢des de estudo acerca dos textos de Rousseau e da

literatura critica em relagdo a sua filosofia estao divididas a partir de quatro se¢des primarias.

Inicialmente, temos a se¢do primaria intitulada de “Consideragdes iniciais”. Ela ¢
dividida em duas se¢des secundarias chamadas respectivamente de “Motivagdes da pesquisa”
e “Justificativa”. Em “Motivagdes da pesquisa”, como o proprio titulo diz, trazemos breves
ponderacdes sobre meu interesse pessoal e profissional pelo tema. Ja na “Justificativa” fazemos
a contextualizacdo do tema, destacamos a relevancia pratica e tedrica do objeto da pesquisa,
bem como apontamos a questdo-problema, a proposicdo de Tese, o objetivo geral e os

especificos da pesquisa.

A segunda sec¢dao primaria chamada “Metodologia” ¢ organizada em duas secgdes
secundarias intituladas nesta ordem: “Da abordagem metodoldgica” e “Breve Estado de
conhecimento”. Em “Da abordagem metodoldgica™ registramos que o tratamento sobre as
informacdes referentes a abordagem qualitativa de natureza bibliografica resultaram em dados,
e o procedimento para isso foi diretamente ligado a leitura de textos selecionados do filésofo
Jean-Jacques Rousseau, bem como da literatura critica especializada, que condicionaram a
natureza das perguntas formuladas que, por sua vez, delimitaram o tipo de informagdo a ser
obtido. J4 na se¢do secundaria “Breve Estado de conhecimento” realizamos um levantamento

de pesquisas produzidas, entre o periodo que se estende de 2014 a 2024, na aérea da filosofia



51

da educagdo, particularmente no que diz respeito a relacdo entre liberdade e formacdo na
filosofia de Rousseau. Identificamos, registramos e organizamos a producao cientifica nesse
intervalo de tempo. Esse recorte temporal proporcionou uma visdo contemporanea dos estudos
disponiveis acerca do tema, viabilizando que a revisdo bibliografica dialogasse com as
tendéncias recentes dentro da area da pesquisa em andlise. Para constru¢do do estado do
conhecimento delimitamos duas fontes de dados bibliograficos especificos: Banco de teses e

dissertacdes da CAPES e a Biblioteca Digital Brasileira de Teses e Dissertagoes (BDTD).

A terceira se¢@o primaria € intitulada de “Da ordem natural a (des)ordem humana”. Ela
¢ dividida em duas se¢des secundarias intituladas respectivamente de “Da liberdade natural a
liberdade civil” e “Do mau uso da liberdade”. Nessa terceira se¢do primdria, a partir do
pensamento de Rousseau, demonstramos que a auséncia da agao livre e autbnoma do sujeito no
processo formativo-educacional implica um desequilibrio nas relagdes intersubjetivas da vida

em sociedade.

Na primeira se¢ao secundaria intitulada “Da liberdade natural a liberdade civil”, inserida

na terceira se¢do primaria “Da ordem natural a (des)ordem humana”, tencionamos explicar o
conceito de liberdade tanto na esfera da ordem natural quanto na ordem civil a partir de quatro
~ s ~ . . « A A
secdes terciarias que sdo denominadas na seguinte ordem: “Independéncia e autossuficiéncia”,
“Faculdades virtuais”, “Da oposi¢do juridica entre liberdade natural e liberdade civil” e

“Liberdade civil”.

Na primeira se¢do terciaria “Independéncia e autossuficiéncia”, inserida na primeira
secdo secundaria “Da liberdade natural a liberdade civil”, mostramos que Rousseau descreve o
ser humano no puro estado de natureza a partir de seu amoralismo integral, agindo pelos
instinto, em harmonia com a natureza, vivendo de maneira simples e autossuficiente. Nela
achamos conveniente explicar os dois instintos que antecedem o uso da razao e determinam as

acoOes no estado de natureza, o amor de si e a piedade.

Na segunda se¢ao terciaria chamada “Faculdades virtuais”, também incluida na primeira
secdo secunddria “Da liberdade natural a liberdade civil”, explicamos duas premissas
importantes: a primeira sustenta que o ser humano no puro estado de natureza ndo conhece
reflexdo e apenas passa a usa-la quando entre na ordem civil; na segunda esclarecemos o carater
ambivalente tanto da liberdade quanto da perfectibilidade, duas faculdades importantes para o

processo de sociabilidade humana.
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Na terceira se¢do terciaria denominada “Da oposic¢ao juridica entre liberdade natural e
liberdade civil”, igualmente inserida na primeira se¢do secundaria “Da liberdade natural a
liberdade civil”, consideramos importante esclarecer que juridicamente a liberdade natural ¢
aquela que as pessoas gozam ao viverem fora de qualquer associagdo politica. Finalizando a
secdo secundaria “Da liberdade natural a liberdade civil”, na quarta secdo tercidria designada

de “Liberdade civil” tencionamos construir uma linha de raciocinio que esclarega a importancia

da liberdade moral no processo formativo-educacional.

Continuando nossa exposi¢do acerca da metodologia a partir de suas divisdes, na
segunda se¢do secundaria , intitulada como “Do mau uso da liberdade”, por meio de quatro
secdes terciarias nomeadas na seguinte ordem: “Do olhar intempestivo sobre as ciéncias, as
letras, e as artes”, “Nagdes modelos € o luxo como sintoma do desequilibrio”, “O conceito de
natureza como ordem inteligente” e “Ruptura da ordem natural”; buscamos orientar nossa linha
de raciocinio a partir da seguinte indagacdo: Quais as implicagdes para humanidade da

realizagdo de um projeto formativo-educacional pautado no mau uso da liberdade?

Na primeira secdo tercidria “Do olhar intempestivo sobre as ciéncias, as letras, e as
artes” esclarecemos como Rousseau, em pleno século das Luzes, denunciou uma verdade
dissimulada sob o fulguroso véu do progresso advindo da crenca desenfreada na racionalidade:
no apogeu de suas trajetorias, as ciéncias, as artes, € as letras, acabaram com o estado de

harmonia, equilibrio e felicidade humana na vida social.

Na segunda secao terciaria “Nagdes modelos € o luxo como sintoma do desequilibrio”
visamos por meio dos argumentos rousseaunianos contidos no Primeiro Discurso elucidar, por
um lado, na¢des que ndo cultivaram as ciéncias, as artes, e as letras, e, por meio dessa decisdao
conseguiram valorizar a virtude na vida em comunidade; por outro lado, povos que
incentivaram a difusdo das Luzes, e, consequentemente, provocaram um movimento de

decadéncia e corrupgao dos costumes em seu meio.

Na terceira segdo tercidria “O conceito de natureza como ordem inteligente”
identificamos no pensamento de Rousseau a ideia de natureza como uma ordem inteligente das
coisas. E, finalizando a se¢ao secundaria “Do mau uso da liberdade”, na quarta se¢do tercidria
“Ruptura da ordem natural” demonstramos que por meio da contradicdo dinamica entre
natureza e sociedade surgiu um cendrio progressivo de desequilibrio proveniente da propria
acdo humana, que dentro da perspectiva que tencionamos levantar, ¢ fruto do mau uso da

liberdade. Nela, a partir do pensamento de Rousseau, o objetivo geral ¢ demonstrar que a
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auséncia da acdo livre e autdbnoma do sujeito no processo formativo-educacional implica um

desequilibrio nas relacdes intersubjetivas da vida em sociedade.

A quarta secao primaria ¢ intitulada “Do reordenamento”. Ela ¢ organizada em trés
secOes secundarias chamadas respectivamente de “Da liberdade na educagdo da crianga”, “Do
lugar da liberdade na ordenacdo das paixdes” e “Rumo a sociedade”. Aqui, delimitamos nossa
investigacdo na obra Emilio ou da educagdo, mas, com ja explicado por nds, sempre dialogando
com as ideias de Rousseau a partir da premissa de que ha na obra rousseauista uma continuagao
logica entre os dois primeiros Discursos, Emilio ou da educagdo e o Contrato Social. A ideia ¢
por meio dessas trés se¢des secundarias analisar como a liberdade se articula com o processo
formagao humana integral do projeto filoso6fico-pedagdgico de Rousseau, considerando as
etapas do desenvolvimento do individuo que vao desde o nascimento até a entrada na vida

adulta.

A secdo secundaria chamada “Da liberdade na educacdo da crianga” é organizada em
trés segdes tercidrias denominadas nessa ordem: “Educagdo e Natureza”, “Liberdade do corpo
na primeira infancia” e “O papel da liberdade bem regrada”. De um ponto de vista geral, nesta
secdo secunddria, analisamos os livros primeiro, segundo e terceiro da obra Emilio ou da
educagdo visando esclarecer o lugar, a relevancia, o papel e finalidade da liberdade no processo

formativo-educacional do projeto filosofico-pedagdgico de Rousseau.

Mas, numa visdo mais detalhada, na primeira secdo terciaria “Educacdo e Natureza”
identificamos que na perspectiva do projeto filoséfico-pedagogico rousseauista a nocdo de
natureza ¢ compreendida como um conjunto de disposi¢des naturais que constituem o cerne da
vida de todos os seres, uma espécie de “unidade pré-empirica”, uma “unidade perfeita”, a
“bondade”, o ndo artificial, a ndo aparéncia, o equilibrio, a harmonia, a ordem, tudo aquilo que
nao sofreu alteragdes pelas acdes humanas ou pela vida em sociedade. Em seguida, defendemos
que em virtude de seu interesse numa educacgdo baseada nas disposi¢des naturais do ser humano,
nosso autor genebrino buscou entender a crianga mediante seu proprio universo, isto e, o projeto
filosofico-pedagdgico rousseauista procurou compreender as criangas em seu mundo, tratando-
as como criangas € nado como um pequeno adulto. Na sequéncia, demonstramos que o filésofo
genebrino pontua sobre a relagdo entre natureza e educagdo explicando seu projeto filosofico-
pedagdgico a partir de trés horizontes representados pela educaciao da natureza, dos homens e
das coisas. Aqui, explicamos que para Rousseau a educagio sera mais bem exitosa quanto maior
for a correlacdo dos trés horizontes da histéria do educando. A arte do educador, corresponde,

assim, em colaborar na busca pelo equilibrio no conjunto de transformagdes que ocorrem no
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decurso da histéria do educando naquilo que diz respeito a liberdade, a experiéncia e a

necessidade.

Na segunda secao terciaria “Liberdade do corpo na primeira infancia”, analisamos a
liberdade dentro do processo formativo-educacional da crianga recém-nascida, que equivale ao
momento do nascimento até os dois anos, chamado de primeira infancia. Nela, apontamos que
o fortalecimento do corpo ¢ uma importante exigéncia do projeto filosofico-pedagdgico
rousseauista, que concebe a formacao da crianga a partir do aprimoramento dos sentidos. No
desenvolvimento dessa secdo, explicamos que durante o desenrolar do processo formativo-
educacional, o educador na sua mediacdo com a crianga na primeira infincia deve regular a
relacdo de dependéncia visando que ela seja muito mais um apego com relacdo as coisas, do

que uma dependéncia com relagdo aos humanos.

Na terceira secao terciaria “O papel da liberdade bem regrada”, analisamos a passagem
da crianca do choro ao habito, que equivale dos dois aos doze (ou treze) anos. Nessa etapa se
realiza um distanciamento das disposi¢des naturais do recém-nascido por meio da criteriosa
conducdo do educador na dire¢do do que ¢ designado de “segunda natureza”. Esse movimento
¢ tratado por Rousseau a partir das mudancgas observadas em quatro faculdades da constituicao
humana: forca, vontade, liberdade ¢ imaginacdo. Nessa secdo terciaria concentramos nossa
atencdo nas relacdes entre tais faculdades buscando entender o papel da liberdade bem regrada
nelas. Tencionamos desenvolver um raciocinio que possibilite uma articula¢do do principio da
liberdade bem regrada, presente no livro segundo, com o dominio da ordem moral que surge

no livro quarto.

Ainda discorrendo sobre a organizacdo da quarta se¢ao secundaria “Do reordenamento”,
temos a segunda secao secundaria intitulada “Do lugar da liberdade na ordenagdo das paixdes”.
Essa secdo secundaria foi estruturada a partir de trés seg¢des terciarias, respectivamente
intituladas de “Travessia do amor de si a0 amor-proprio”, “Amizade e ensino da historia contra

a desordem das paixdes” e “Nascimento da consciéncia moral”.

Na primeira secdo tercidria intitulada de “Travessia do amor de si a0 amor-proprio”
demonstramos de que modo a liberdade se articula com as paixdes, explicando a importancia
delas no processo de formacao do ser humano dentro do projeto filosofico-pedagogico de
Rousseau. Ja na segunda secdo terciaria chamada “Amizade e ensino da histéria contra a
desordem das paixdes” esclarecemos, no movimento do amor de si a0 amor-proprio, como a
amizade pode ser considerada uma estratégia preventiva para moderagdo das paixdes nocivas

nas relagdes estabelecidas com os individuos proximos, assim como o recurso do ensino da
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historia, pode proporcionar o conhecimento da natureza humana por meio da observagdo de
fatos produzidos pela agdo humana. E, finalizando essa secdo secundaria, na terceira se¢ao
terciaria chamada “Nascimento da consciéncia moral”, explicamos que a constituicdo moral de
ser humano perpassa pela possiblidade do equilibrio das paixdes, sejam elas relativas aos
individuos ou a espécie, e a emergéncia de uma razdo autébnoma consciente da bondade das

proprias agoes.

Continuando sua exposi¢do acerca da organizagdo ldgica de nossa tese da quarta secao
primaria “Do reordenamento”, temos a terceira se¢do secunddria intitulada “Rumo a
sociedade”. Essa secdo secunddria esta estruturada a partir de trés secdes terciarias,
respectivamente intituladas de “A linguagem indireta das paixdes e a questdo de gosto”,

“Liberdade moral e o controle das paixdes” e “Formagao politica”.

Na primeira se¢do terciaria intitulada de “A linguagem indireta das paixdes € a questdao
de gosto” buscamos demonstrar como a liberdade se manifesta na linguagem indireta das
paixdes. Ja, na segunda secdo tercidria “Liberdade moral e o controle das paixdes”
demonstramos que a tarefa do processo formativo-educacional do projeto filosofico-
pedagdgico rousseauista consiste em fazer do ser humano um ser autdbnomo e independente
diante de seus semelhantes. E, finalizando a se¢do primaria “Do reordenamento”, na terceira
secdo tercidria intitulada “Formagdo politica”, explicamos com a liberdade se expressa na

formacao politica.

Passemos agora para terceira secao primaria “Da ordem natural a (des)ordem humana”.
Como mencionamos ainda ha pouco, nela, de um ponto de vista geral, identificamos os
conceitos de liberdade na filosofia de Rousseau, analisamos como a liberdade se articula com
o processo de formacdo humana integral, considerando como a auséncia da acdo livre e
autonoma do sujeito no processo formativo-educacional implica um desequilibrio nas relagdes

intersubjetivas da vida em sociedade.
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3 DA ORDEM NATURAL A (DES)ORDEM HUMANA

Para o desenvolvimento desta terceira se¢do primaria da tese, estabelecemos uma
abordagem metodologica pautada na analise detalhada das principais obras filosoficas de
Rousseau, a saber: os dois Discursos, Emilio ou da educacdo e o Contrato Social. Cada uma
dessas obras foi examinada com o objetivo de compreender os conceitos centrais de liberdade
e sua articulagao com o processo de formagao humana, especialmente no contexto da transi¢ao
entre a ordem natural e a (des)ordem civil, conforme apresentado no pensamento rousseauista.
Além da andlise das obras originais de Rousseau, recorremos a literatura critica especializada
para aprofundar a compreensdo dos temas discutidos. O didlogo com essas fontes criticas
possibilitou uma analise mais precisa e aprofundada dos conceitos de liberdade, formacao
humana e suas implicagdes para a educacao e sociedade, sem extrapolar as ideias presentes no

texto original.

Esta terceira se¢do primaria ¢ organizada em duas secdes secunddrias intituladas
respectivamente de “Da liberdade natural a liberdade civil” e “Do mau uso da liberdade”. Nela,
de um ponto de vista geral, identificamos os conceitos de liberdade na filosofia de Rousseau,
analisamos como a liberdade se articula com o processo de formacdo humana integral,
considerando como a auséncia da acdo livre e autobnoma do sujeito no processo formativo-

educacional implica um desequilibrio nas relacdes intersubjetivas da vida em sociedade.

Inicialmente, gostariamos de ponderar acerca do diagnostico critico de Rousseau sobre
a sociedade de sua época. Em seu artigo 4 liberdade ausente: La Boétie e Rousseau, Jacira
Freitas (2022) revela como Rousseau esclareceu, por meio de seu Segundo Discurso, a maneira
que se organizam as relacdes sociais surgidas pelo acordo social criado pelo “discurso do rico”

a partir de uma convencao de forgas contra a imagem hipotética de um inimigo,

Se o corpo politico ja nasce viciado pelo discurso do rico, ja que o fraco e o pobre
somente sdo persuadidos por estarem também corrompidos, ao colocar a ansia de
distingdo como mecanismo que opera ¢ promove a interagdo humana, o Discurso s6
poderé evidenciar a histéria da queda e da desnaturagdo dos seres humanos como uma
genealogia do mal. O mal estd no principio constituinte desta historia perversa:
homens degenerados anseiam pelo poder e almejam ser os detentores da violéncia
(Freitas, 2022, p, 82).

Nesse movimento, presidida pela l6gica da desordem, a sociabilidade apresenta-se numa

dupla determinacdo. Primeiramente, a (des)ordem econdmica conduz o desenvolvimento das
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coisa por meio da substitui¢do da for¢a pelo direito. Segundo, a perfectibilidade, orientada pela
lei da autotransformacdo humana, ao incentivar nossas faculdades virtuais produz novas
paixdes. Ainda que delas possam surgir tanto boas quanto mas qualidades, acabard por

prevalecer a desordem entendida como corrupgao e desequilibrio.

Importante esclarecer que os males sociais ndo devem ser atribuidos exclusivamente a
natureza humana, mas aquilo que o homem pode se tornar em certas e determinadas situagdes.
No lento e dificil decurso que o ser humano forma sua identidade moral, conta o contexto em
que nos encontramos para agir. Considerando esse contexto criado pelo pacto do rico, em seu
Segundo Discurso, Rousseau a evidéncia nas sugestivas imagens dos danos advindos pelo

incremento desigual da propriedade,

Tal foi ou deveu ser a origem da sociedade e das leis, que deram novos entraves ao
fraco e novas forg¢as ao rico, destruiram irremediavelmente a liberdade natural,
fixaram para sempre a lei da propriedade e da desigualdade, fizeram de uma usurpacao
sagaz um direito irrevogavel e, para lucro de alguns ambiciosos, dai por diante
sujeitaram todo género humano ao trabalho, a serviddo e a miséria (Rousseau, 2005,
p- 100).

O resultado desse processo ¢ uma devastadora inimizade de todos contra todos. Na
perspectiva que desejamos levantar e defender em nossa investigagdo, a situacdo de que o
advento progressivo da desigualdade e todos os males que a ela se relacionam envolvem o mau
uso da liberdade. Recordemos do registro de Rousseau a propoésito do pacto dos ricos: “Todos
correram ao encontro de seus grilhdes crendo assegurar sua liberdade, pois, com muita razao
reconhecendo vantagens de um estabelecimento politico, ndo contavam com a suficiente
experiencia para prever-lhe os perigos” (Rousseau, 2005, p. 100). Portanto, se a historia se
desenvolveu até o momento presente fundamentada num pacto da desigualdade em virtude do
mau uso da liberdade e de todos inconiventes que resultam desta situagdo, ¢ plausivel conceber

que cabe também a liberdade abrir um novo horizonte em relagdo ao passado.

Para Rousseau, o homem natural, essa forma universal da humanidade que cada qual
porta inteiramente em si mesmo ¢ cuja qualidade essencial ¢ a liberdade natural, é
uma voz interior que, em meio ao barulho do mundo social, reclama ser ouvida; esse
homem livre ¢ bom, que habita no coracdo dos mesmos corpos cujas maos se
empenham em fazer mal, é um afeto que resvala no sentimento de cada homem civil,
de ter esquecido de si para padecer em um mundo de escravidido (Costa, 2022, p. 116).

O ser humano pode ser condicionado pela situagdo, mas nao determinado integralmente

por ela. Em outros termos, o contexto ¢ marcante, mas ndo decisivo no sentido absoluto.
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Rousseau nos oferece as condigdes necessarias para vislumbrarmos este horizonte otimista por
meio de duas obras subsequentes ao Segundo Discurso: o Contrato Social e Emilio ou da

educacdo.

Nesta terceira se¢do primaria, demonstramos que a auséncia da agdo livre e autdbnoma
no processo formativo-educacional do sujeito implica um desequilibrio nas relagdes
intersubjetivas da vida em sociedade. Dai o surgimento da questdo que serve de orientacao neste
momento: Qual a relagdo entre liberdade e formagao humana na passagem da ordem natural a
(des)ordem civil a partir do pensamento rousseauniano? Dialogando com essa problematica,
pretendemos na primeira se¢do terciaria seguinte esclarecer os conceitos de liberdade na

filosofia de Rousseau.

3.1 Da liberdade natural a liberdade civil

Nesta secdo secundaria tencionamos explicar o conceito de liberdade tanto na esfera da
ordem natural quanto na ordem civil a partir de quatro se¢des tercidrias que sao denominadas
na seguinte ordem: “Independéncia e autossuficiéncia”, “Faculdades virtuais”, “Da oposicao

juridica entre liberdade natural e liberdade civil” e “Liberdade civil”.

De maneira simplificada na primeira secdo terciaria “Independéncia e autossuficiéncia”
mostramos que Rousseau descreve o ser humano no puro estado de natureza a partir de seu
amoralismo integral, agindo pelos instinto, em harmonia com a natureza, vivendo de maneira
simples e autossuficiente. Na segunda secao terciaria “Faculdades virtuais” explicamos duas
premissas importantes: a primeira sustenta que o ser humano no puro estado de natureza nao
conhece reflexdo e apenas passa a usd-la quando entre na ordem civil; na segunda esclarecemos
o carater ambivalente tanto da liberdade quanto da perfectibilidade, duas faculdades
importantes para o processo de sociabilidade humana. Na terceira se¢ao tercidria “Da oposi¢cao
juridica entre liberdade natural e liberdade civil” esclarecemos que juridicamente a liberdade
natural é aquela que as pessoas gozam ao viverem fora de qualquer associa¢do politica.
Finalizando a se¢ao secundaria “Da liberdade natural a liberdade civil”, na quarta se¢do tercidria
designada de “Liberdade civil” tencionamos construir uma linha de raciocinio que esclareca a

importancia da liberdade moral no processo formativo-educacional.

Os paragrafos que finalizam o Segundo Discurso trazem a ideia de que a vida humana

e a liberdade representam bens essenciais da natureza dos quais o ser humano ndo pode ser
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privado de usufruir: “sendo a liberdade a mais nobre das faculdades do homem, ndo equivaleria
a degradar a natureza por-se ao nivel das bestas escravas, de instinto, ofender mesmo autor de
seu ser quando se renuncia sem reservas ao mais precioso de todos os seus dons” (Rousseau,
2005b, p. 106). Nas indicagdes preliminares de sua antropologia'!, apresentada na primeira
parte da obra em questdo, Rousseau sustenta a ideia de que na liberdade reside a esséncia do
ser humano. Validando essa premissa, Salinas Fortes (2021, p. 89) afirma, “Quais as
propriedades distintivas do homem, considerando relativamente ao animal? Em primeiro lugar,

a liberdade”.

Na primorosa mecanica da Natureza, pensada como um ordem eficaz que se utiliza do
animal como mero suporte passivo, pde-se uma brecha, abre-se um horizonte no qual uma outra
totalidade com seu modo proprio de funcionamento corresponde & ordem ou a desordem
humana: “A presteza com que se cumpre a agdo, no plano animal, se opde o tempo lento da
acdo humana. Entre o estimulo e a resposta se interpde o momento da consciéncia livre” (Fortes,
2021, p. 90). A humanidade ou a ordem por exceléncia humana se configura como

independéncia frente as leis da mecénica.

Corroborando com a perspectiva de Rousseau e os esclarecimentos de Fortes sobre a
liberdade humana, interessa nesse momento de nossa pesquisa examinar as ideias contidas no
pensamento rousseauista com intuito de oferecer argumentos que esclarecam e delimitem o
conceito de liberdade que adotamos como necessario para o projeto pedagdgico-filosofico de
Rousseau. Movido por essa tarefa, na proxima se¢do terciaria comegamos esclarecendo alguns

aspectos importantes sobre o lugar da liberdade no ser humano em seu puro estado de natureza.

3.1.1 Independéncia e autossuficiéncia

' Sobre a relagdo entre as ideias de Rousseau com termo “antropologia”, corroboramos com a argumentagio de
Arco Junior (2018) que sustenta a hipotese de que no pensamento filoso6fico rousseauniano encontra-se
pressupostos antropologicos. Em sua tese “A origem da alteracdo e a alteracdo de origem: antropologias de
Rousseau”, Arco Jinior analisa a passagem do homem fisico a0 homem moral por meio de uma dupla abordagem
metodoldgica: “a antropologia negativa que busca por uma ficgdo desvelar o homem do puro estado de natureza e
a antropologia positiva que, por meio de um método etnografico, observa os homens reais (selvagens e
civilizados).” (Arco Janior, 2018, p. 7). Em linhas gerais, uma inferéncia possivel que Arco Junior sinaliza diz
respeito a ideia de que “Rousseau supds na humanidade uma capacidade exclusiva de mudar a propria natureza, o
que configura uma indeterminag@o essencial da/na natureza humana. Esta pode assumir diferentes formas, e por
conseguinte, complicar ainda mais o esbo¢o de um dominio estavel e fixo da antropologia. Isto posto, preferimos
nos valer do termo no plural e, entdo, falar em antropologias de Rousseau.” (Arco Junior., 2018, p. 407). Julgamos
relevante essa perspectiva e adotamos ela em nossa pesquisa.
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Inicialmente, buscando esclarecer a relagdo entre liberdade e formagdo humana na
passagem da ordem natural a (des)ordem civil, procuramos conduzir nosso raciocinio a partir
da seguinte indaga¢ao: Como ¢ pensado o conceito de liberdade natural a partir da relacao que
0 sujeito mantém consigo mesmo, com 0s outros € com a natureza? Acreditamos que o
horizonte aberto por essa problematica nos fornecera a bases iniciais para compreensao do
alcance e relevancia da liberdade na arquitetonica do projeto pedagdgico-filosofico

rousseauniano.

Rousseau elabora um desenho do estado de natureza diferente do criado por Thomas
Hobbes!?, pois este o pensa como um estado de constante conflito na auséncia de um poder
comum instituido: “quando ndo existe um poder comum capaz de manter os homens numa
atitude de respeito, temos a condi¢do do que denominamos guerra; uma guerra de todos contra
todos” (Hobbes, 2012, p. 104). Na perspectiva de Hobbes, as circunstancias determinantes
desse estado de guerra generalizada sdo superados, uma vez que com advento do poder politico,
fruto do pacto de convengdo, os seres humanos consentem em submeter-se a seu lider. A
representacdo da autoridade politica encontra sua origem na paixdo que acomete 0s seres
humanos, especialmente o medo da morte, que surge como responsavel por esse tipo de regime
politico, de carater ndo democratico, com o qual os seres humanos tém, na visao de Hobbes, a

seguranca e a garantia da vida. (Ribeiro, 1998). Nas palavras de Derathé,

Os termos do contrato social em Hobbes sao ditados pela condigdo miseravel em que
se encontram os homens no estado de natureza. E porque o estado de natureza é um
estado de anarquia feroz e de guerra geral que os homens consentem em alienar sem
reserva sua liberdade natural e aceitam submeter-se a um poder absoluto. Tudo lhes
parece preferivel a guerra natural de todos contra todos: eles sdo incitados pelo
instinto, isto é, pelo medo da morte, assim como pela razdo, a acessa-la por todos os
meios (Derathé, 2009, p. 200).

Rousseau refuta a tese sobre o estado de natureza de Hobbes a partir de duas
argumentacdes: primeiramente por apresentar-se falsa no campo juridico; e, segundo, pela
auséncia de fundamentagdo psicoldgica: “Sua teoria cai entdo sob a ameaga de uma dupla
critica: ela ¢ falsa juridicamente, ela ¢ insustentavel do ponto de vista psicologico” (Derathé,
2009, p. 206). No primeiro momento, o autor genebrino defende que Hobbes confunde-se ao

afirmar que o estado de guerra seja natural a espécie. O erro, na visao de Rousseau, encontra-

12 Conforme Renato Janine Ribeiro (1998, p. 53), Thomas Hobbes foi “um contratualista, quer dizer, um daqueles
filésofos que, entre o século XVI e o XVIII (basicamente), afirmaram que a origem do Estado e/ou da sociedade
estd num contrato: os homens viveriam, naturalmente, sem poder e sem organizagdo — que somente surgiriam
depois de um pacto firmado por eles, estabelecendo as regras de convivio social e de subordinag@o politica”.
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se no fato do filosofo de Malmesbury nao ter percebido que o estado de natureza ¢ de paz porque
o ser humano, orientado apenas pela piedade e o amor de si, almeja a sua conservagao, sem
maiores esforcos, e o realiza desconhecendo os excessos em virtude de serem suas paixodes

limitadas.

Ao considerar o orgulho como causa desse estado de guerra, Hobbes mostrou-se um
profundo psicdlogo; seu tnico erro foi ter tomado como um sentimento natural o que,
na realidade, ndo ¢ sendo uma paixdo facticia, ‘uma paixao secundaria produzida pela
reflexdo’ ¢ nascida da vida em sociedade. O orgulho ou o amor-proprio, cujos efeitos
funestos foram tdo bem descritos por Hobbes, ndo ¢, como este acredita, uma paixao
primitiva e ndo deve ser confundida com o amor a si mesmo ou o instinto de
conservagdo (Derathé, 2009, p. 213).

No segundo movimento, a argumentacdo rousseauniana para contestar o estado de
guerra assume um carater juridico. Para o filosofo de Genebra, o estado de guerra pressupde
um conflito longo e, no estado de pura natureza que o ser humano primevo viveu, isso nao ¢
viavel, pois os individuos sdo autossuficientes e vivem em isolamento. Derathé defende essa

premissa da seguinte maneira:

Antes de tudo, hd muita diferenca entre os combates em que dois ou varios homens se
afrontam no espaco de um dia e a longa duracéo das hostilidades que caracteriza uma
verdadeira guerra. ‘A guerra, diz Rousseau, ¢ um estado permanente que supde
relagdes constantes; e essas relagdes raramente ocorrem de homem a homem, onde
tudo entre os individuos estd num fluxo continuo que muda incessantemente as
relagdes e os interesses. De modo que um motivo de disputa surge e cessa quase no
mesmo instante; uma querela comega ¢ acaba em um dia; e pode haver combate ¢
assassinios, mas jamais, ou muito raramente, longas inimizades e guerras’. (Derathé,
2009, p. 207).

Embora essa discordancia sobre o estado de guerra, um ponto de concordancia entre
Hobbes e Rousseau diz respeito ao amoralismo integral do ser humano das primeiras épocas.
De acordo com o Segundo Discurso, o ser humano das primeiras épocas desconhece no estado
de natureza o que seja a bondade e a virtude, haja vista que sua condic¢ao limitada o impossibilita
de formular esses valores (Rousseau, 2005b). Com seu amoralismo integral, o ser humano
primevo age em harmonia com a natureza vivendo de maneira simples e autossuficiente, “numa
vida simples e solitaria, com necessidades muito limitadas” (Rousseau, 2005b, p. 91). Na visao
de nosso autor genebrino, essa vantagem do ser humano das primeiras épocas, somada ao
desconhecimento das paixdes e dos vicios proprio do humano civilizado, o possibilita agir além

do bem e do mal, “os selvagens ndo sao maus precisamente porque ndo sabem o que € ser bons,
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pois ndo ¢ nem o desenvolvimento das luzes, nem o freio da lei, mas a tranquilidade das paixdes

e a ignorancia do vicio que os impedem de proceder mal” (Rousseau, 2005b, p. 76).

Corroborando com essa premissa do amoralismo do ser humano primevo, Fortes aponta
que no estado de pura natureza, “dependendo exclusivamente da Natureza e ndo de seus
semelhantes, e confinado as puras sensagdes, 0 homem ¢ insensivel tanto ao belo moral quanto
ao mal” (Fortes, 2021, p. 173). Semelhantemente, Victor Goldschmidt (1974), defende a ideia
de que, para Rousseau, no estado de natureza, no qual ndo se atingiu o desenvolvimento da
consciéncia, o ser humano das primeiras épocas nao ¢ bom e nem mau, no sentido moral desses

termos, sendo ele dominado pelos instintos. Nos termos de Victor Goldschmidt:

E preciso retomar a questdo do estado de natureza, comegando por descartar as
associagdes confusas sobre a ideia de bondade natural. No estado de natureza, o
homem nio ¢ nem bom, nem mal, no sentido moral desses termos. Jean-Jacques
Rousseau retomou aqui o velho tema de Sao Paulo: ndo existe bem e mal onde uma
lei ndo define, para as consciéncias, o sentido de bem e mal (Goldschmidt, 1974, p.
24).

O quadro pintado por Goldschmidt demonstra que, na visdo do pensamento
rousseauniano, antes da razao entrar em cena nao existe consciéncia do bem e do mal, ndo existe
moralidade em nossas a¢des. Infere-se do exposto por Goldschmidt que antes do ser humano
viver em sociedade, ndo ha possibilidades do individuo tomar consciéncia de suas acdes no
sentido moral do termo. Ratificando essa perspectiva, no livro I do Emilio ou da educagdo,
Rousseau esclarece que o estado de consciéncia ¢ obtido quando entra em cena a idade da razao

e acaba se passando a viver efetivamente em sociedade.

S6 a razdo nos ensina a conhecer o bem e o mal. A consciéncia que nos faz amar a um
e odiar ao outro, embora independente da razdo, ndo pode, pois, desenvolver-se sem
ela. Antes da idade da razdo, fazemos o bem e o mal sem o saber, e ndo ha moralidade
em nossas agdes, embora as vezes ela exista no sentimento das a¢des de outrem em
relagdo a nds. (Rousseau, 2022a, p. 51).

Rousseau, na primeira parte de seu Segundo Discurso, descreve o humano como um ser
que vivia completamente isolado dos demais, sem nenhum tipo de relag¢do social permanente,
“vivendo disperso entre os animais e vendo-se desde cedo na iminéncia de medir forgas com
eles” (Rousseau, 2005b, p. 60). Esse seria o puro estado de natureza. Nele, o ser humano nao
dispunha de domicilio fixo e ndo sentia necessidade de se relacionar com outros humanos

(Rousseau, 2005b, p. 68). Os contato com os outros eram rarissimos, “talvez, somente duas
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vezes na vida” (Rousseau, 2205b, p. 68), e quando ocorriam ndo era mediado pela linguagem,
pois de acordo com o filésofo genebrino, “as linguas nasceram no comércio doméstico dos pais,

das maes e dos filhos” (Rousseau, 2205b, p. 69). Esclarecendo esse cenario, Fortes pontua:

Rousseau imagina o homem primitivo disperso ao longo da terra. Poucos e espalhados
pela vastiddo do planeta, os homens quase ndo mantém entre si alguma espécie de
contato. Achamo-nos diante de um animal comparavel aos outros, que vive em uma
‘soliddo na abundancia’. Ele vive em estado de isolamento e sem ter necessidade de
recorrer a qualquer esfor¢o para arrancar de uma natureza prodiga os frutos
necessarios a sua sobrevivéncia (Fortes, 1989. P. 54).

O cenario que se esboca no puro estado de natureza ¢ o de independéncia e
autossuficiéncia. O ser humano natural “pode se dar esse luxo de viver nesta condic¢ao, porque
a terra ¢ fértil, repleta de frutos, e suas necessidades sdo bastantes reduzidas (Espindola, 2019,
p. 108). No Contrato Social, & possivel visualizar essa relagdo quando Rousseau afirma que ao
fazer o pacto social fundador da associacao politica o ser humano perde sua “liberdade natural
e um direito ilimitado a tudo quanto aventura e pode alcancar” (Rousseau, 2005b, p. 77). Dentro
desta perspectiva, liberdade natural significa que o ser humano, no puro estado de natureza, é
livre para fazer tudo aquilo que estiver ao alcance de suas capacidades fisicas, ou pelo menos
tentar fazer tudo aquilo que se encontra dentro dos limites de sua capacidade. Dialogando com

a ideia de liberdade natural, Derathé aponta:

O primitivo bastava-se a si mesmo, ele dispensa facilmente a assisténcia de seus
semelhantes, ele ndo experimenta nenhum desejo pela vida em sociedade, que, alids,
ele ¢ absolutamente incapaz de conceber. Enquanto vive no isolamento, ele nao aspira
de modo algum a vida social, dela ndo sente de modo algum necessidade (Derathé,
2009, p. 226)

A liberdade entendida como independéncia é central no Segundo Discurso. E a partir da
no¢do de independéncia que Rousseau desenvolve seu conceito de ser humano natural
representado pela figura de um animal solitario. O ser humano das primeiras épocas ¢ “livre
das perturbacdes que seguem o cortejo dos desejos por objetos nao naturais € nao necessarios”
(Costa, 2022, p. 118). Tudo o que ser humano natural deseja ¢ “o repouso ¢ a liberdade, s6 quer
viver e permanecer na ociosidade e mesmo a ataraxia do estdico ndo se aproxima de sua

profunda indiferenga por qualquer outro objeto” (Rousseau, 2005b, p.115).

Nesse contexto, a multiddo de individuos da espécie humana ndo implica uma
associagdo, pois, no primitivo estado de natureza, os individuos nao estdao em relacéo
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de interdependéncia social, mas se encontram independentes e espalhados na
superficie terrestre, como estrelas no espago celeste (Costa, 2022, p. 119)

Inserido no quadro harmoénico do puro estado de natureza, o ser humano das primeiras
épocas vive de uma maneira solitaria, seus movimentos consistem em cuidar de sua
~ 13 . , . . ;.
conservagao °, possuindo como unico instrumento o seu proprio corpo. Achando-se, desde o
inicio de sua vida, exposto a dureza dos climas e, tendo o desafio de garantir sua sobrevivéncia,
adquire um vigor fisico que sinaliza o ponto mais alto do género humano (Rousseau, 2005b, p.

59).

Na primeira parte do Segundo Discurso, fazendo sua investigacdo sobre a natureza
humana, Rousseau aponta a piedade e o amor de si como os dois principios que regem a conduta
humana no estado de pura natureza. Esses dois principios sdo “movimentos puro da natureza,
anterior a qualquer reflexdo” (Rousseau, 2005b, p. 77), isto €, sdo sentimentos que se antepdem

ao uso propriamente dito da razao.

O amor de si €, no ser humano, “um instinto de autoconservacao que o leva a buscar
invariavelmente aquilo que lhe parece capaz de garantir sua persisténcia na vida e evitar aquilo
que lhe pode ser prejudicial” (Fortes, 1989, p. 57). O amor de si “concorre para conservagao
mutua de toda espécie” (Rousseau, 2005b, p. 79). Ele ¢ uma nocao central em toda filosofia de
Rousseau e se diferencia do amor-proprio, paixdo ausente no coracdo do ser humano em seu
puro estado de natureza, que seria uma espécie de perversao do amor de si (Costa, 2022). Na
nota XV do Segundo Discurso, Rousseau registra uma defini¢do do amor-préprio esclarecendo

sua distingdo com relagdo a nogao de amor de si,

O amor de si ¢ um sentimento natural que leva todo animal a zelar pela propria
conservacdo e que, no homem dirigido pela razdo e modificado pela piedade, produz
a humanidade e a virtude. O amor-proprio ndo passa de um sentimento relativo,
facticio e nascido na sociedade, que leva cada individuo a dar mais importancia a si
do que a qualquer outro, que inspira aos homens todos os males que se fazem
mutuamente e é a verdadeira fonte da honra (Rousseau, 2005b, p. 146).

13 De acordo com Dalbosco (2016, p. 56), a autoconservagio “é¢ o sentimento mais primario e elementar de
qualquer ser vivo, presente tanto no homem como no animal. Trata-se da inclinagdo instintiva por meio da qual o
organismo coloca permanentemente todo seu comportamento, incluindo nele todas as suas for¢as e movimentos,
em defesa de sua sobrevivéncia. Ou seja, a autoconservagao caracteriza a disposi¢do instintiva (pré-reflexiva) do
ser vivo colocada inteiramente a servico da manutengdo de sua vida. Na situagdo em que a sente ameacgada, cle
lanca mao de todos os recursos para protegé-lo. Por isso, em tal situacdo ndo pode existir outra lei ou regra a nao
ser a conservagdo da propria vida”.
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Ao lado do amor de si, hda uma segunda for¢a coatora, chamada por Rousseau de
piedade. Ela ¢ responsavel pelo sentimento de repulsa diante do sofrimento de qualquer ser
vivo, “um sentimento que nos coloca no lugar daquele que sofre” (Rousseau, 2005b, p. 78). Da
mesma forma que o amor de si conduz a conservagdo do individuo, a piedade, faculdade de
dividir o sofrimento alheio, ¢ uma forma de instinto de conservagdo mutua da espécie (Fortes,
1989). A piedade “representa um sentimento natural que, moderando em cada individuo a agao
do amor de si mesmo, concorre para a conservacao de toda espécie. Ela nos faz, sem reflexao,

socorrer aqueles que vemos sofrer” (Rousseau, 2005b, p. 79).

Desenha-se, desse modo, um quadro no qual as agdes do ser humano natural sdo
determinadas pelo seu amor de si, um sentimento que orienta sua vontade com a finalidade da
conservagao de seu corpo. Para garantir tal conservagdao, o ser humano no puro estado de
natureza ¢ totalmente independente da vontade de outros humanos, na medida em consegue
sem mediacdes os objetos de suas necessidades. Neste horizonte, ndo ha relagdes sociais, pois
o ser humano no puro estado de natureza permanece fechado sobre si mesmo, bastando-se a si
mesmo. Em outras palavras, o ser humano no puro estado de natureza assegura sua
independéncia e autossuficiéncia no isolamento, sem precisar se relacionar com os outros
(Dalbosco, 2016). Desprovido de luzes, as paixdes do ser humano no puro estado de natureza
tinham origem no simples impulso natural, e seus desejos ndo transcendiam suas necessidades

fisicas (Moscateli, 2008). Nesta perspectiva, no Segundo Discurso 1€-se,

O homem selvagem, abandonado pela natureza unicamente ao instinto, ou ainda,
talvez, compensado do que lhe falta por faculdades capazes de a principio supri-lo e
depois eleva-lo muito acima disso, comegara, pois, pelas fun¢des puramente animais.
Perceber e sentir sera seu primeiro estado, que terd em comum com todos os outros
animais; querer ¢ ndo querer, desejar ¢ temer, serdo as primeiras € quase as unicas
operagdes de sua alma, até que novas circunstancias nela determine novos
desenvolvimentos (Rousseau, 2005b, p. 65).

, .

O ser humano em seu puro estado de natureza ¢ guiado pelos seus instintos até o
momento em que novas situagdes nele provoque necessidades de mudangas (Rousseau, 2005b).
Em uma carta enderecada a M. de Franquicres, datada de 15 de janeiro de 1769, Rousseau
(20054, p. 181) defende seu ponto de vista, “€¢ o homem selvagem e sem cultura que ainda nao
fez nenhum uso de sua razao, que, governado apenas por seus apetites, ndo tem necessidade de

outro guia, e, seguindo apenas o instinto da natureza, caminha por passos sempre corretos”.

Sem fazer uso de sua racionalidade e orientando-se exclusivamente pelos apetites

naturais nos tempos remotos de sua existéncia, as paixdes no ser humano surgem do impulso
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da natureza e se conformam nas necessidades fisicas (Rousseau, 2005b, p. 66). Starobinski
lembra que “nessa suficiéncia perfeita, o homem nao tem necessidade de transformar o mundo

para satisfazer suas necessidades” (Starobinski, 2001, p. 41).

O homem natural, declara Rousseau, é um ser de horizontes muito limitados sob o
ponto de vista espiritual. Para ele, trata-se de uma criatura impossibilitada, ou mesmo
incapaz, de ultrapassar as barreiras do instinto, pois apenas percebe - no seu primeiro
estado - e sente, 0 que ¢ comum a todos os animais, e as operagoes de sua alma,
fazendo-se reduzidas, somente lhe permitem aceitar ou recusar algo (Espindola, 2019,
p. 115).

E nesse horizonte que o filésofo genebrino concebe o ser humano em seu puro estado
natural disperso ao longo das florestas, vivendo em estado de isolamento quase que total, com
a simplicidade das necessidades e espalhados pela vastidao das terras, “nao havendo, entdo,
conflito entre querer e poder, pois as necessidades sdo proporcionais aos meios de satisfazé-
las” (Moscateli, 2008, p. 61). Os homens no puro estado de natureza encontravam-se
plenamente satisfeitos e, assim como animais, viviam sujeitos a natureza (Cohler, 1970). O
amor-de-si, paixdo fundamental, somente conduz o ser humano no puro estado de natureza a
sua autoconservacgao (Rousseau, 2005b), conforme o impulso natural presente nos seres vivos.
O ser humano “encontrava unicamente no instinto todo necessario para viver no estado de

natureza” (Rousseau, 2005b, p. 75).

Segue-se que as agdes do ser humano no puro estado de natureza sdo orientadas pelos
instintos ¢ mesmo a piedade presente em seu espirito ¢ “um movimento puro da natureza,
anterior a qualquer reflexdo” (Rousseau, 2005b, p. 77). Em virtude de encontrar na ag¢do do
instinto o suficiente para a sua conservagao no estado de pura natureza, o ser humano nao sente
necessidade de uma razao cultivada, vivendo, desse modo, conforme o sentimento da existéncia
presente. Em tal etapa de desenvolvimento, mostra-se sem capacidade de realizar associagdes

de ideias, ndo tendo nogao do que venha a ser o tempo futuro.

Nessa suficiéncia perfeita, 0 homem ndo tem necessidade de transformar o mundo
para satisfazer suas necessidades. Esta ai uma variante ‘animal’ e ‘sensitiva’ do ideal
estoico de autarquia. O homem nao sai de si mesmo, nao sai do instante presente; em
uma palavra, vive no imediato. E se cada sensa¢do ¢ nova para ele, essa
descontinuidade aparente ¢ somente uma maneira de viver a continuidade do
imediato. Nada se interpde entre seus ‘desejos limitados’ e seu objeto, a intercessdo
da linguagem ¢é pouco necessdria; a sensacdo se abre diretamente para o mundo, a
ponto de o homem mal saber distinguir-se daquilo que o cerca (Starobinski, 2011,

p41).
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O sentido das a¢cdes humanas nas primeiras épocas duram, quando muito, até o fim do
dia (Rousseau, 2005b). O contexto permite ao ser humano em seu puro estado de natureza
desfrutar de uma vida tranquila, sem angustias, motivo pelo qual permanece integrado consigo
mesmo, ndo havendo razdes para transcender esse estado. Nos termos de Rousseau, 1€-se no

Segundo Discurso,

Mas, sem recorrer aos testemunhos incertos da historia, quem ndo verd que tudo
parece afastar do homem selvagem a tentag@o ¢ os meios de deixar de ser selvagem?
Sua imaginacdo nada lhe descreve, o coracdo nada lhe pede. Suas modicas
necessidade encontram-se com tanta facilidade ao alcance da méo e encontra-se ele
tao longe do grau de conhecimento necessario para desejar alcancar outras maiores
que ndo pode ter nem previdéncia, nem curiosidade. O espetaculo da natureza, por
muito familiar, torna-se-lhe indiferente; é sempre a mesma ordem, sdo sempre as
mesmas revolugdes; ndo possui espirito para espantar-se com as maiores maravilhas
e ndo ¢ nele que se deve procurar a filosofia de que o homem tem necessidade para
saber observar por uma vez o que sempre viu. Sua alma, que nada agita, entrega-se
unicamente ao sentimento da existéncia atual sem nenhuma ideia do futuro, ainda que
préximo, e seus projetos, limitados como suas vistas, dificilmente se estendem até o
fim do dia (Rousseau, 2005b, p. 66-67).

Privado de necessidades excepcionais, o ser humano das primeiras épocas, ndo age
visando progresso, ndo havendo motivos que o estimule ao desenvolvimento do conhecimento
acerca do mundo. Assim como os animais, recebe da natureza as capacidades para sua
conservagao, operando de forma quase mecanica, nao precisa, com os outros animais, de nada

além do que a natureza lhe oferece para manter sua integridade.

Poderiamos inferir do mencionado que Rousseau situa o ser humano no plano do
determinismo natural se encerrassemos a leitura por aqui. Mas, esta ideia ndo se sustenta porque
encontramos nas entre linhas do Segundo Discurso premissas que justificam a tese de que a
auséncia da racionalidade no puro estado de natureza ndo significa que o ser humano nao a
possua em potencialidade. E essa ideia que direciona nossa reflexio na proxima segio terciaria.

E sobre ela que nos propusemos discutir.

3.1.2 Faculdades virtuais

Tendo em vista esclarecer os motivos pelos quais o ser humano somente passa a utilizar
plenamente suas faculdades virtuais quando passa a viver em uma comunidade politica,
partimos da seguinte questao: Qual o lugar da liberdade na natureza humana e o que significa

dizer que ela ¢ ambivalente?
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Para Rousseau, em virtude da providéncia sébia da natureza, o ser humano das primeiras
épocas ¢ servido de faculdades do espirito que se conservam adormecidas (Derathé, 1948). Tais
faculdades, encontram-se paralisadas, apenas sendo ativadas nas situagdes em que se mostram
como necessarias para a conservacgao da espécie (Fortes, 1989). A habilidade de pensar acerca
das coisas ndo se encontra em sua plenitude e apenas se constituird no decurso de um longo e
dindmico processo, “quantos séculos talvez tenham decorrido antes de chegarem os homens a

altura de ver outro fogo que nao o do céu!” (Rousseau, 2005, p. 67).

Mas, se 0 homem ¢ racional por natureza, ele ndo possui naturalmente a razdo sendo
‘poténcia’, e ndo pode adquirir efetivamente seu uso antes de se tornar sociavel. Se
assim ¢, ¢ porque, por uma disposi¢do sabia de nossa natureza, nossas faculdades s
podem desenvolver-se com as ocasides de exercé-las, isto €, no momento em que elas
se tornam necessarias para vivermos. Toda a faculdade inata continua sendo uma
‘faculdade virtual’ enquanto ‘supérflua’. E o caso da razio no estado de natureza
(Derathé, 2009, p. 246).

Duas questdes sdo levantadas por Derathé no trecho acima, primeiramente, temos a
afirmacdo de que no estado de natureza a razdo existe como uma faculdade virtual, isto €, a
capacidade de conceber racionalmente as ideias sobre as coisas ndo se encontra plenamente
desenvolvida. O ser humano no puro estado de natureza nao conhece reflexao, nao sai de si
mesmo (Starobinski, 2011). O ser humano no puro estado de natureza “experimenta entdo um
contato limpido com as coisas, que ainda ndo ¢ turvado pelo erro: os sentidos, limitados a si

mesmos, ndo contaminados pelo juizo e pela reflexdo” (Starobinski, 2011, p. 41).

Na segunda questdo levantada por Derathé, surge uma premissa indicando que o ser
humano apenas passa a usar sua racionalidade quando entre na ordem civil, isto ¢, no momento
que passa a viver em uma comunidade politica, “o homem natural s6 possui a razao em poténcia
e vive sem nenhuma relacdo moral com seus semelhantes” (Derathé, 2009, p. 207). Na Carta a
Christophe de Beaumont, discorrendo acerca do ser humano no puro estado natural e sua

faculdade virtual em poténcia, o filésofo de Genebra aponta que:

a consciéncia so se desenvolve e age em conjunto com as luzes do homem. E s6 gragas
a essas luzes que ele atinge o conhecimento da ordem, ¢ s6 quando a conhece que sua
consciéncia o leva a ama-la. A consciéncia, portanto, ndo existe no homem que ainda
nada comparou ¢ que ndo percebe suas relagdes. Nesse estagio, ele conhece apenas a
si mesmo; ndo vé seu bem-estar em oposicdo ou em conformidade ao de mais
ninguém. Néo odeia nem ama nada; limitado unicamente ao instinto fisico, ele é nulo,
¢ estipido — foi isso o que eu mostrei em meu Discurso sobre a desigualdade.
(Rousseau, 2005a, p. 49).
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Os caminhos da humanidade em dire¢do a racionalidade foram diversos, longos e
dificeis. Foi em virtude das circunstancias acidentais impostas pela natureza que os seres
humanos comegaram a desenvolver novas habilidades e se aproximarem uns dos outros
(Rousseau, 2005b). Foram essas circunstancias a forga propulsora do surgimento das familias,
sociedades ou Estados. Da mesma forma, tais circunstancias impulsionaram os seres humanos
a exercitarem suas faculdades virtuais que lhes proporcionaram estabelecer as primeiras

comparagoes,

Essa adequag@o reiterada dos varios seres a si mesmos ¢ de uns a outros levou,
naturalmente, o espirito do homem a perceber certas relagoes. Essas relacdes, que
exprimimos pelas palavras grande, pequeno, forte, rapido, lento, medroso, ousado e
outras ideias semelhantes, comparadas ao azar da necessidade e quase sem pensar
nisso, acabaram por produzir-lhe uma certa espécie de reflexdo, ou melhor, uma
prudéncia maquinal, que lhe indicava as precau¢des mais necessarias a sua seguranga
(Rousseau, 2005b, p. 88).

A reflex@o acerca da liberdade como traco caracteristico da sociabilidade humana ¢
presente, no Segundo Discurso, pela passagem da visdo do ser humano fisico ao metafisico e
moral (Dalbosco, 2016, p. 114). Conforme o ponto de vista metafisico-moral'4, o ser humano é
considerado, num primeiro momento, de modo igual ao animal, como uma “maquina
engenhosa”, dotada de sentidos que lhes foram atribuidos pela natureza para garantir sua
preservagdo. Mas, essa igualdade inicial ¢ rompida na medida em que o ser humano,
diferentemente do animal que se encontra totalmente submetido a natureza, procura realizar
suas agdes como “agente livre”. Para os animais, a natureza determina o agir, impossibilitando
que sejam agentes de suas proprias historias, protagonizando acertos ou desacertos. Ja o ser
humano se revela capaz de agir por decisdo propria, porque, antes de qualquer outro fator, sua
diferenca mostra-se em funcdo de sua qualidade de agente livre, de sua capacidade de tomar

consciéncia de sua liberdade. Esclarecendo essa questao, o autor do Segundo Discurso escreve:

Nao ¢, pois, tanto o entendimento quanto a qualidade de agente livre possuida pelo
homem que constitui, entre os animais, a distingdo especifica daquele. A natureza
manda em todos os animais, ¢ a besta obedece. O homem sofre a mesma influéncia,
mas considera-se livre para concordar ou resistir, ¢ € sobretudo na consciéncia dessa
liberdade que se mostra a espiritualidade de sua alma (Rousseau, 2005b, p. 64).

4 Sobre a perspectiva metafisica-moral na filosofia de Rousseau, Dalbosco (2016, p. 114) esclarece: “por ponto
de vista metafisico Rousseau nao entende aqui a investigagdo do principio ultimo que da sentido as coisas. Ndo
pensa na metafisica como um sistema organizado na forma de uma ontologia essencialista, mas como modo de
perguntar pelo sentido da condi¢@o humana, procurando manter viva a propria interrogagdo humana”.
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Quando aponta que o ser humano se reconhece livre para aceitar ou negar os comandos
da natureza, isto €, que ele tem consciéncia de sua liberdade, Rousseau estaria sinalizando que
o ser humano em seu puro estado de natureza ¢ orientado pelos instintos, mas possui a liberdade
em poténcia. De acordo com essa perspectiva, o ser humano aprimora suas capacidades na

medida em que interage com meio externo.

Tal qualidade de livre agente mostra-se como uma poténcia por exceléncia, ndo
necessitando num primeiro momento desenvolvé-la. Habituado a sua conservagdo, o ser
humano no puro estado de natureza, ao apoderar-se da consciéncia de sua liberdade, toma a

rédea de suas agdes, para escolher e seguir o seu caminho.

Mas, consideramos relevante destacar que ha um carater ambivalente nessa qualidade
de livre agente, “a liberdade ¢ uma faca de dois gumes: ao mesmo tempo em que revela nossa
superioridade e espiritualidade, € o principio de nossos desregramentos” (Fortes, 1989, p. 55).
Temos, assim, um horizonte no qual a liberdade ¢ considerada pelo seu carater ambivalente,
por um lado, ela ¢ um atributo que enobrece a condicdo humana, mas, por outro, ¢ a fonte de
danos, uma vez que por meio dela o ser humano passa a desconsiderar as regras prescritas pela
natureza mergulhando num desequilibrio desfreado e nocivo: “o animal ndo pode desviar-se da
regra que lhe é prescrita, mesmo quando lhe fora vantajoso fazé-lo, e 0 homem, em seu prejuizo,

frequentemente se afasta dela” (Rousseau, 2005b, p. 64).

Como sinalizado por Fortes (1989), Rousseau descreve a liberdade como uma faca de
dois gumes, demonstrando que, uma vez dela dotado, o ser humano corre o risco de incidir no
desequilibrio em virtude da falta de sensatez para desfruta-la de forma adequada. Dessa falta
de prudéncia acerca da concretude das coisas pode resultar a sua queda, “os homens dissolutos
se entregam a excessos que lhes causam febre e morte, porque o espirito deparava os sentidos

e a vontade ainda fala quando a natureza se cala” (Rousseau, 2005b, 64).

E justamente esse cenario de desequilibrio que Rousseau combatera com seu projeto
filos6fico-pedagogico, que na perspectiva de nossa investigacao, tem na liberdade o conceito

chave para possibilidade de formacao integral do ser humano.

A noc¢ao de natureza na filosofia de Rousseau ¢ baseada na visdo de um mundo
implicada no sistema da ciéncia moderna mecanicista (Rapaczynski, 1989). De acordo ela,
Rousseau descreveu os animais como maquinas dotadas de sentidos para interagir com o
ambiente. No Segundo Discurso, Rousseau teria esclarecido que sé seria possivel discorrer

sobre o ser humano no estado de pura natureza se fizesse uma separagdo realista entre os
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atributos animalisticos da vida humana, por um lado, e a capacidade para liberdade como
capacidade humana por exceléncia, por outro, sendo esta tltima, uma qualidade espiritual que

seria irredutivel a qualquer explicacdo pelas mecanicas.

Em cada animal vejo somente uma maquina engenhosa aqui a natureza conferiu
sentidos para recompor-se por si mesma e para defender-se até certo ponto, de tudo
quando tende a destrui-la ou a estraga-la. Percebo as mesmas coisas na maquina
humana, com a diferenga de tudo fazer sozinha a natureza nas operacdes do animal,
enquanto o homem executa as suas como agente livre. Um escolhe ou rejeita por
instinto, € outro por um ato de liberdade (Rousseau, 2005b, p. 64).

Dentro da historia hipotética descrita por Rousseau no Segundo Discurso ¢ possivel
vislumbrar o ser humano fazendo “pouco ou nenhum uso de sua liberdade. Nos podemos
considerar a liberdade como meramente virtual e ndao real no selvagem; como meramente ‘a
perfectibilidade’, que ainda ndo se desenvolveu” (Rapaczynski, 1989, p. 225). No horizonte do
puro estado de natureza, temos o ser humano conformado pelo movimento natural dos eventos

e nao sendo sujeito de sua propria historia.

Starobinski chama esse estagio de inocéncia original, “no horizonte limitado do estado
de natureza, o homem vive em um equilibrio que ndo o opde ainda a0 mundo, nem a ele proprio”
(Starobinski, 2011, p. 41). Mas, no instante em que as circunstancia naturais comeg¢am a colocar
em risco sua sobrevivéncia por meio dos obstadculos acidentais, o ser humano, “diferente de
outros animais, possui na perfectibilidade um recurso extra a seu favor; ela que estava
adormecida, ¢ despertada e assume as fung¢des outrora preenchidas pelo instinto” (Moscateli,

2008, p. 68). A esse respeito, Fortes pontua,

A fixidez da espécie e do individuo no reino animal contrapde-se a capacidade humana
de variagdo. Capaz de adquirir conhecimentos ¢ de aprimorar ou sofisticar seu
equipamento basico — por exemplo, inventar a linguagem — o homem ¢é um ser peculiar
que pode ndo apenas aquiescer ou ndo as prescricdes da natureza, mas, além disso,
pode se autocriar, construir para si mesmo uma segunda natureza, distante da primeira
(Fortes, 1989, p. 56)

Desse processo descrito por Fortes resultarda o que Starobinski designa com evolugdo
psicolégica, “a faculdade de comparar o tornaréd capaz de uma reflexao rudimentar: ele sabera
perceber diferengas entre as coisas, se sabera diferente dos animais, se verd em sua
superioridade” (Starobinski, 2001, p. 43). Os principios norteadores do comportamento humano

deixardo de ser comandados pelos instintos e passardo a ser orientados por uma faculdade
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puramente espiritual e ndo natural de reflexdo. Gragas a perfectibilidade os seres humanos sdo

capazes de ultrapassar suas limitagdes instintivas.

Perfectibilidade é a capacidade de se autoaperfeigoar que conduz o ser humano a
romper com suas determinagdes instintivas, concedendo-lhe o poder de ir além das
condi¢des duras e violentas impostas pelo ambiente fisico, tornando-o apto a aprender
pelas experiéncias acumulados. Por meio dela, o ser humano adquire a capacidade de
iniciar por si mesmo um novo estado, isto ¢, adquire a capacidade de tornar-se livre.
Em sintese, a perfectibilidade propicia-lhe a capacidade cognitiva e emotiva que o
habilitam a buscar a solucdo de problemas além de sua estrutura instintiva
predeterminada (Dalbosco, 2016, p.57)

A faculdade da perfectibilidade proporciona o aperfeigoamento das capacidades
intelectuais humanas. Ela consiste na capacidade do ser humano se desenvolver, de se adaptar,
de responder aos desafios do ambiente, as circunstancias, as dificuldades que o mundo natural
lhe coloca, enquanto o animal irracional permanece para sempre preso ao instinto, o qual o
bloqueia em sua condi¢do de partida e ali o mantém (Rousseau, 2005b). No Segundo Discurso,

constata-se que a perfectibilidade ¢ a faculdade que,

com o auxilio das circunstincias, desenvolve sucessivamente todas as outras € se
encontra, entre nos, tanto na espécie quanto no individuo; o animal, pelo contrario, ao
fim de alguns meses, ¢ o que sera por toda a vida, e sua espécie, no fim de milhares
de anos, o que era no primeiro ano desses milhares (Rousseau, 2005b, p. 65).

Embora a perfectibilidade ndo seja a Unica responsavel pela saida do homem de sua
condicdo original, ela contribui de forma decisiva para o avango de suas operacdes mentais.
Mas, assim como a faculdade da liberdade, a perfectibilidade também carrega um paradoxo
visto que o ser humano ¢ conduzido, no momento que ela ¢ ativada, a sentir o gosto do
progresso, fazendo-se, por esse motivo, uma fonte de males. Com a perfectibilidade o ser

humano,

presencia enfim, curiosa e paradoxalmente, o despertar de suas virtudes e observa o
nascimento dos vicios e dos seus erros. Ora, a perfectibilidade, no final de seu
percurso, ao mesmo tempo entdo que dignifica o ser humano, torna-se um rival de si
mesmo e da natureza (Espindola, 2019, p. 120).

Nao ha causa natural no puro estado de natureza que provoque no ser humano um
movimento da faculdade da perfectibilidade ao encontro do instinto (Goldschmidt, 1974). Ela
apenas entrard em cena e se desenvolvera com a ajuda das circunstancias naturais. Se o ser

humano permanecesse no puro estado de natureza para sempre, sua sujei¢ao ao instinto lhe
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bastaria. Porém, ele ¢ estimulado por fatores externos e por sua singularidade essencial a superar
esse estado. Consequentemente, “ele pode elevar-se até a liberdade, que incorpora a razao e a
moralidade, e ¢ o ponto mais alto de seu progresso espiritual, confirmando o potencial que lhe

foi dado pelo Criador” (Moscateli, 2008, p. 69).

Esse movimento destacado por Moscateli de “elevar-se até a liberdade”, na
possibilidade que tencionamos levantar, trata-se de um horizonte no qual o ser humano
encontra-se desde sempre na existéncia com um fim ja em maos por cumprir. Diante deste
cenario, se lanca o desafio de se por a descoberto as condi¢des de possibilidade para

encontrarmos os meios adequados que nos permitam esse “elevar-se até a liberdade”.

Conforme a perspectiva de nossa pesquisa, essas condi¢des sdo proporcionadas por uma
formagdo humana integral fundamentada na liberdade. Por isso, entendemos que seja
importante esclarecer a distingao juridica entre liberdade natural e liberdade civil, o que ¢ a

intencdo da proxima secao tercidria.

3.1.3 Da oposicao juridica entre liberdade natural e liberdade civil

O homem nasce livre e por toda parte encontra-se a ferros. O que se cré senhor dos
demais, ndo deixa de ser mais escravo do que eles. Como adveio tal mudanga? Ignoro-
0. Que podera legitima-la? Creio poder resolver esta questdo. (Rousseau, 2000, p.53).

Apds escrever o Segundo Discurso ocorre no pensamento de Rousseau uma mudanga
importantissima, ele redigi o Contrato Social justamente para aquela sociedade que teria sido a
causa de toda corrupgdo social e de toda infelicidade da humanidade: “Rousseau torna-se autor
do Contrato social: escreve justamente para aquela sociedade, que ele repudiara e descrevera
como causa de toda perversdo e de toda infelicidade da humanidade, o seu codigo de leis”
(Cassirer, 1999, p. 15). Com seu Contrato social, Rousseau tenciona apresentar o dever ser de

toda acdo politica (Nascimento, 1998).

Quando Rousseau se indaga a respeito de como sucedeu a travessia da liberdade para a
servidao e aponta imediatamente que ndo sabe, mas que pode resolver o problema da sua
legitimidade, ¢ preciso considerar que nao ¢ o caso de legitimar a servidao, pois isto ele
denunciara no Segundo Discurso. O que busca demonstrar no Contrato social sao as condi¢des
de possibilidade de um pacto legitimo, por meio do qual os seres humanos, depois de terem

perdido sua liberdade natural, conquistem, a liberdade civil (Nascimento, 1998). Ora, o
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caminho que Rousseau desenha nesse processo de validagao do pacto social legitimo perpassa

essencialmente pela condig¢ao de igualdade dos humanos envolvidos.

[...] quando bem compreendidas, reduzem-se a uma so: a alienagdo total de cada
associado, com todos os seus direitos, a comunidade toda, porque, em primeiro lugar,
cada um dando-se completamente, a condigdo ¢ igual para todos e, sendo a condi¢do
igual para todos, ninguém se interessa por tornar onerosa para os demais (Rousseau,
2000, p.70).

Garantida essa condi¢ao de igualdade, ninguém sai prejudicado, pois o corpo soberano
que surge no movimento seguinte ao contrato ¢ o tinico a determinar o modo de funcionamento
da maquina politica. Neste cendrio, estariam dadas todas as condig¢des para a realizagdo da
liberdade civil, pois o povo soberano, sendo agente do processo de elaboracdo das leis e aquele
que obedece a essas mesmas leis, tem todas as condi¢des para se constituir enquanto um ser

autonomo, agindo por si mesmo (Nascimento, 1998).

No Contrato Social, ao refletir sobre os limites do poder soberano, Rousseau destaca os
direitos correspondentes a pessoa privada apontando que devera haver maneiras de
implementar, na esfera particular, a liberdade, que diz respeito a cada individuo, de organizar a

propria vida segundo a preferéncia de cada um:

além da pessoa publica, temos que considerar as pessoas privadas que a compdem,
cuja vida e liberdade sdo naturalmente independentes da pessoa publica. Trata-se,
portanto, de distinguir bem os direitos correspondentes aos cidaddos, aqueles
correspondentes ao Soberano e os deveres a serem cumpridos pelos primeiros na
qualidade de suditos do direito natural do qual devem fruir na qualidade de homens
(Rousseau, 2000, p.95.)

Sinalizado os direitos correspondentes a esfera privada, o autor do Contrato Social
registra sua defini¢do de soberania delimitando-a como uma “convengao legitima por ter como
base o contrato social, equitativa por ser comum a todos, util por ndo poder ter outro objetivo
que ndo o bem geral, e solida por ter como garantia a forga publica e o poder supremo”
(Rousseau, 2000, p. 98). Dando continuidade a seu raciocinio aponta que disto resulta, “que o
poder soberano, por mais absoluto, sagrado e inviolavel que seja, ndo passa nem pode passar
dos limites das convengdes gerais, e que todo homem pode dispor plenamente do que lhe foi

deixado, de seus bens e de sua liberdade” (Rousseau, 2000, p.98).

Ao argumentar que a realizagdo do pacto fundador da sociedade promove uma troca

favoravel “de um modo de vida incerto e precario por outro melhor e mais seguro, da
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independéncia natural pela liberdade” (Rousseau, 2000, p.98), o filésofo genebrino sugere que
a liberdade somente revela-se (ou pode revelar-se) no estado social, pois, conforme
esclarecemos na secdo terciaria intitulada “Independéncia e autossuficiéncia” o quadro que se

esboga no puro estado de natureza ¢ o de independéncia e autossuficiéncia.

Na travessia do estado de natureza ao estado social se realiza uma importante e decisiva
transformag¢do na condi¢gdo humana, a “passagem do estado de natureza ao estado civil
determina no homem uma mudanca muito notavel, substituindo na sua conduta o instinto pela

justica e dando as suas agdes a moralidade que antes lhe faltava” (Rousseau, 2000, p. 77).

Este ¢ um momento importante em nossa pesquisa porque por meio dele abre-se um
horizonte: a liberdade, ndo se perde, ndo se transfere, mas muda de forma, passando de
liberdade natural a liberdade civil. Cabe destacar que ¢ essa ideia de liberdade civil que
consideramos fundamental para realizagao da formagao humana e ¢ sobre ela que concentramos

nossa aten¢ao na proxima secao terciaria.

Refletindo sobre os impactos da transformagdo que se realiza na natureza humana a
partir da entrada do sujeito na ordem civil, Rousseau (2000, p. 78) escreve, “o que o homem
perde pelo contrato social € sua liberdade natural e um direito ilimitado a tudo quanto aventura
e pode alcangar. O que com ele ganha ¢ a liberdade civil e a propriedade de tudo que possui”.
O filésofo genebrino aponta que tal transformacao levaria a aquisi¢do de uma nova existéncia,
ndo mais puramente natural, mas civil e moral. Em virtude dela, a justica tomaria o lugar do
instinto, “¢ so entdo que, tomando a voz do dever o lugar do impulso fisico, e o direito o lugar
do apetite, o homem, até¢ ai levando em consideragdo apenas sua pessoa, vé-se for¢ado a agir
baseando-se em outros principios € a consultar a razdo antes de ouvir suas inclinagdes”
(Rousseau, 2000, p. 77). O que provocaria na natureza humana: “uma profunda transformacgao
intelectual e ética, na qual a razao e os sentimentos se desenvolveriam de maneira consideravel,

fazendo de um animal estapido e limitado um ser inteligente ¢ um homem” (Moscateli, p. 71).

Nesse novo horizonte, no qual a liberdade moral é responsavel por “tornar o homem
verdadeiramente senhor de si mesmo” (Rousseau, 2000, p. 78) e agente da regra que orienta
suas agoes, € importantissimo evitar a subordinacao de um — ou de muitos — ao arbitrio de uma

vontade particular no que diz respeito a autoconservagao, por isso, 1&-se no Contrato Social:

Essa liberdade comum ¢ uma consequéncia da natureza do homem. Sua primeira lei
consiste em zelar pela propria conservagdo, seus primeiros cuidados sdo aqueles que
deve a si mesmo, e, assim que alcanga a idade da razdo, sendo o Gnico juiz dos meios
adequados para conservar-se, torna-se, por isso, senhor de si (Rousseau, 2000, p. 55).
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Quando Rousseau pondera que o pacto social deve proporcionar condigdes nas quais
seja possivel a existéncia de uma associagdo que permita a seus membros permanecerem tao
livres quanto antes de entrar nela, isto sinaliza que eles se manterdo protegidos de toda

dependéncia pessoal enquanto obedecerem a vontade geral, que ¢ a vontade deles mesmos.

o ato de associagdo compreende um compromisso reciproco entre publico e os
particulares, e que cada individuo, contratando, por assim dizer, consigo mesmo, se
compromete numa dupla relagdo: como membro do Soberano em relagdo aos
particulares, e como membro do Estado em relagdo ao Soberano (Rousseau, 2000, p.
73).

Na proxima se¢do terciaria analisamos com mais cuidado essa importantissima nogao
apresentada no trecho acima, mas, no momento, interessa para nossa pesquisa a ideia de que a
discussdo ganha uma nova abertura quando entendemos uma ténue diferenca entre as palavras
“liberdade natural” e “liberdade do homem natural”. Em consonancia com nossa perspectiva,
Moscateli (2008, p. 72) defende que ¢ de suma importancia entender essa distingdo, “a
expressao ‘liberdade natural’ ndo ¢ um simples sinonimo de ‘liberdade do homem natural’, por

mais que se parega estar frente a coisas iguais”.

E possivel se aproximar dessa distingio levando em conta certas peculiaridades entre o
Segundo Discurso e o Contrato Social. O objetivo do Segundo Discurso € construir a histéria
hipotética da origem da humanidade partindo do ser humano no estado de natureza, e, ao
desenvolver esse projeto, Rousseau acaba demonstrando também as “origens da liberdade como
algo oposto ao impulso do instinto natural, como uma qualidade metafisica” (Moscateli, 2008,
p. 72). Em contrapartida, no Contrato social, a pretensdo € analisar os principios do direito
politico demonstrando as condic¢des de possibilidades de um pacto legitimo (Nascimento, 1998,
p-196), e, no desenrolar dessa tarefa, inclui-se o conceito de uma liberdade natural entendida
como uma liberdade ilimitada que “s6 conhece limites nas for¢as do individuo” (Rousseau.
2000, p. 78). Esta liberdade diverge de qualquer liberdade artificial gerada pelos homens, visto
que, conforme Rousseau (2000, p. 110), o que existe naturalmente ¢ o individuo “que por si
mesmo ¢ um todo perfeito e solitario”, dotado de uma “existéncia fisica e independente”. Por
outro lado, a sociedade civil, na qual cada pessoa ¢ considerada “parte de um todo maior, do
qual de certo modo esse individuo recebe sua vida e seu ser” (Rousseau, 2000, p. 110), apenas
se estabelece através de uma convengao e deve conduzir a desnaturacdo do homem para ser

exitosa:
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€ preciso que o destitua o homem de suas proprias forgas para lhe dar outras que lhe
sejam estranhas e das quais ndo possa fazer uso sem socorro alheio. Na medida em
que tais forgas naturais estiverem mortas ¢ aniquiladas, mais as adquiridas serdo
grandes e duradouras, ¢ mais solidas e perfeitas a instituicdo, de modo que, se cada
cidaddo nada for, nada podera se ndo gracas a todos os outros, ¢ se a for¢a adquirida
pelo todo for igual ou superior & soma das forgas naturais de todos os individuos,
poderemos entdo dizer que a legislacdo esta no mais alto grau de perfeicdo que possa
atingir (Rousseau, 2000, p. 110).

A liberdade natural ¢ aquela que as pessoas gozam ao viverem fora de qualquer
associacdo politica (Moscateli, 2008). Neste horizonte, entende-se o motivo de Rousseau
assegurar que os membros do corpo politico t€m o direito de retornar sua liberdade natural caso
o0 pacto social seja violado: “violando-se o pacto social, cada um volta a seus primeiros direitos
e retoma sua liberdade natural, perdendo a liberdade convencional pela qual renunciara aquela”
(Rousseau, 2000, p. 70). Da mesma forma, Rousseau (2000, p. 175) afirma que “no momento
em que o Governo usurpa a soberania, rompe-se o pacto social e todos os simples cidadaos,
repostos de direito em sua liberdade natural, estdo for¢ados, mas nao obrigados a obedecer”,
embora essa situagcdo ndo signifique que os homens estariam retornando ao estado de natureza
original descrito no Segundo Discurso. Nesse sentido, Moscateli (2008, p. 73) defende o ponto
de vista de que “a liberdade natural encontra-se onde o pacto social ainda ndo existe ou ja deixou

de existir”.

Desse modo, o ser humano no estado de natureza apenas ¢ livre se visualizado dentro
de um horizonte juridico. O termo liberdade natural aparece no Segundo Discurso apenas duas
vezes, sempre dentro da perspectiva do direito, e sua finalidade s6 faz sentido se pensada apos
o surgimento do Estado enquanto instituicao, quando a liberdade natural pode ser pensada em
oposi¢ao a liberdade civil. Por outro lado, no horizonte metafisico, so existe liberdade quando
o ser humano abandona o estidgio primitivo da existéncia humana, e essa situagdo ndo ¢
sucessivamente seguida pela realizacdo do pacto fundador do corpo politico: “entre um e o
outro, existe uma fase de transicdo, vale lembrar, na qual aparecem muitos elementos sem o0s

quais a transformacao dos individuos em cidadaos seria impossiveis” (Moscateli, 2008, p. 74).

Fortes (1989) sintetiza em trés momentos essa fase de transicao que o ser humano passa
do puro estado de natureza a sociedade civil. Antes do surgimento da instituicdo da propriedade
privada, temos o primeiro periodo no qual o ser humano ndo entrou no estado propriamente
social, porém, ja retirado do equilibrio coma a natureza, passara para uma condi¢do na qual se
movimentard paulatinamente rumo a sociedade. Rousseau (2005b, p. 88) aponta que neste

primeiro momento, o ser humano depara-se com as primeiras dificuldades e impos-se a
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aprender a supera-las'®. Esse primeiro momento pode ser definido como o das associagdes livres
(Fortes, 1989). Nele ¢ possivel visualizar uma espécie rudimentar de vinculo entre as pessoas,
sempre descompromissada e fugaz, ndo podendo ser ainda classificada como um efetivo

vinculo social. Neste periodo intermedidrio o homem,

ndo estd mais submetido unicamente as leis da natureza (instintos), mas ainda nio se
obedece as leis civis. Nele os homens guiam-se de acordo com suas vontades
particulares; usufruem de uma liberdade precaria, que tem por limites apenas as forcas
do individuo, e que, dessa maneira, ¢ sustentada somente por essas mesmas forgas, o
que deixa cada pessoa sempre sob o risco de ser subjugada pela for¢a maios de outrem
(Moscateli, 2008, p. 74)

Rousseau nao descreve detalhadamente esse periodo intermediario em seu Contrato
Social, pois nele o objetivo ¢ refletir sobre quais seriam os principios juridicos e os
desdobramentos politicos de um possivel pacto social legitimo. No Contrato Social, o autor
genebrino sinaliza a ideia de que inevitavelmente em um determinado momento no estado
natureza surgira obstaculos prejudiciais a conservacdo da vida, “suponhamos os homens
chegando aquele ponto em que os obstaculos prejudiciais a sua conservagdo no estado de
natureza sobrepujam, pela sua resisténcia, as for¢as de que cada individuo dispde para manter-
se nesse estado” (Rousseau, 2000, p. 69). Neste momento hipotético, entdo, os seres humanos
combinam e orientam suas for¢as para formar uma associagdo com objetivo de se conservarem,
e nesse momento a liberdade natural — a dos individuos fora do corpo politico, vivendo cada
um por si —ndo pode mais ser mantida. No panorama tracado do Segundo Discurso, a liberdade

natural foi substituida pela escraviddo velada no pacto proposto pelos ricos:

Tal foi ou deveu ser a origem da sociedade das leis, que deram novos entraves ao fraco
e novas forgas ao rico, destruiram irremediavelmente a liberdade natural, fixaram para
sempre a lei da propriedade e da desigualdade, fizeram de uma usurpacdo sagaz um
direito irrevogavel e, para lucro de alguns ambiciosos, dai por diante sujeitaram todo
o género humano ao trabalho, a serviddo e a miséria (Rousseau, 2005b, p. 100).

No contexto do Contrato Social, a liberdade natural devera ser trocada pela liberdade
civil, fundamento de toda republica justa (Moscateli, 2008). Mas para que esse processo se
realize, segundo a dire¢do adotada em nossa pesquisa, ¢ fundamental entrar em cena a formagao

integral do ser humano. Espindola (2019) observa que vale ressaltar que os seres humanos, para

15 Dea cordo com Rousseau (2005b), a altura das arvores ou a concorréncia dos outros animais levaram o ser
humano das primeira épocas a exercicios corporais. Também as condi¢des climaticas — os duros invernos ou arduos
verdes - estimularam a uma nova industria: uns desenvolveram a pesca, e outros, em contextos distintos, a caga.
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Rousseau, sao os Unicos responsaveis por seus destinos. O cenario de corrupgdo e degradagao
moral descrito no Segundo Discurso apresenta-se enquanto consequéncia dos préprios atos

humanos no decurso da historia.

Nessa perspectiva, sugerimos em nossa investigacdo que esse estado de coisas sdo
resultados da auséncia de um sentido orientador oferecido pela liberdade humana, que em
ultima instancia, ¢ fruto do mau uso da liberdade. Mas, antes de entramos nesta questao que
iremos analisar em nossa proxima secdo secundaria intitulada “Do mau uso da liberade”,
consideramos relevante esclarecer o conceito de liberdade civil na filosofia rousseauniana. E o

que nos propomos na proxima se¢ao terciaria.

3.1.4 Liberdade civil

O retorno a simplicidade e a felicidade do estado natural é algo impossivel, mas o
horizonte para liberdade permanece aberto e, de certo modo, pode e deve ser trilhado. A solugdo
indicada pelo Contrato Social é a de criar as condigdes para existéncia de um forma de
associacao que garanta uma liberdade civil. Mas, aqui € preciso cautela e aten¢do, pois a no¢ao
de liberdade em Rousseau se apresenta num terreno dificil e escorregadio, tal conceito passou

por diversas interpretacdes ao longo da histéria. De acordo com Cassirer,

liberdade ndo significa arbitrio, mas a superagao e a exclusdo de todo arbitrio. Ela se
refere a ligagdo a uma lei severa e inviolavel que eleva o individuo acima de si mesmo.
Nao ¢ o abandono desta lei e o desprender-se dela, mas a concordancia com ela o que
forma o carater auténtico e verdadeiro da liberdade. E ele estd concretizado na
‘volonté générale’, na vontade do Estado (Cassirer, 1999, p.55).

Dialogando com as ponderagdes de Cassirer ¢ possivel visualizar o cerne do problema
politico-social na teoria rousseauniana: o Estado chama o individuo integralmente, ao agir
assim, ndo age como instituicdo coercitiva, mas somente coloca sobre o individuo uma
obrigagdo que considera fundamental. Quando Rousseau (2000) pondera em seu Contrato
Social, que o pacto social deve proporcionar condi¢des nas quais seja possivel a existéncia de
uma associagdo que permita a seus membros permanecerem tao livres quanto antes de entrar
nela, isto sinaliza que eles se manterdo protegidos de toda dependéncia pessoal enquanto
obedecerem a vontade geral, que ¢ a vontade deles mesmos. No Contrato Social, o filésofo

genebrino registra observagdes a respeito da nogdo de soberania sublinhando que,
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o ato de associa¢do compreende um compromisso reciproco entre publico e os
particulares, e que cada individuo, contratando, por assim dizer, consigo mesmo, se
compromete numa dupla relacdo: como membro do Soberano em relagdo aos
particulares, e como membro do Estado em relagdo ao Soberano (Rousseau, 2000, p.
73).

Ao argumentar sobre a indissociabilidade entre direitos e deveres na filosofia
rousseauniana, Moscateli (2022, p. 66) esclarece que apos Rousseau apresentar os principios
fundamentais do pacto social instituidor da republica, ele ratifica que tal massa se transforma
em um corpo com identidade propria, uma espécie de eu comum cuja sensibilidade se amplia
para todas as suas partes. Estamos diante de uma nogao fulcral no pensamento rousseauniano:
o conceito de vontade geral. Que para Cassirer pode ser visualizada na seguinte dimensao,
“trata-se de encontrar uma forma comunitaria que proteja com toda a for¢a concentrada da
associacao estatal a pessoa de cada individuo, e o individuo, unindo-se aos outros, obedeca
apenas a si mesmo, apesar de fazer parte dessa unido” (Cassirer, 1999, p. 56). Quando se
obedece & vontade geral, a dependéncia pessoal inexiste, ndo havendo necessidade de dominar
o outro. O cidadao que obedece a lei nao depende da vontade diferente da sua, pois pertence a

um corpo do qual ele ¢ membro e ndo tem a intengao deliberada de prejudicar a si mesmo.

Enquanto os suditos so estiverem submetidos a tais convengdes, ndo obedecem a
ninguém, mas somente a propria vontade, e perguntar até onde se estendem os direitos
respectivos do soberano e dos cidaddos é perguntar até que ponto estes podem
comprometer-se consigo mesmos, cada um perante todos e todos perante cada um
(Rousseau, 2000, p. 98).

A presenga da vontade geral, imutavel, sedimenta a constituicdo de toda a sociedade,
devendo ser resguardada dos interesses privados. Para que ela se realize, se faz de suma
importancia lembrar que ela designa a expressdo da soberania popular, ¢ inaliendvel e nao
conhece outros limites a nio ser os dela mesma (Rousseau, 2000). E possivel considerar a nogio
de vontade geral em Rousseau como conceito de povo, ndo como uma mera reunido de pessoas,
mas como uma organizagao constituida de homens que convivem na Republica, atendendo a
finalidade da associacdo politica (Almeida, 2020, p. 94). Esclarecendo essa perspectiva, o autor

do Contrato Social nos aponta uma relevante consideracao sobre a vontade geral,

Por que ¢ sempre certa a vontade geral e por que desejam todos constantemente a
felicidade de cada um, sendo por ndo haver ninguém que nao se aproprie da expressao
cada um e ndo pense em si mesmo ao votar por todos? — eis a prova de que a igualdade
de direito e a nogdo de justica, por aquela determinada, derivam da preferéncia que
cada um tem por si mesmo, e, consequentemente, da natureza do homem; a prova de
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que a vontade geral, para ser verdadeiramente geral, deve sé-lo tanto no objeto quanto
na esséncia; a prova de que essa vontade deve partir de todos para aplicar-se a todos,
¢ de que perde sua explicagdo natural quando tende a algum objetivo individual e
determinado, porque entdo, julgando aquilo que nos ¢ estranho, ndo temos nenhum
principio verdadeiro de equidade para guiar-nos (Rousseau, 2000, p. 96).

O conceito de vontade geral ¢ um dos mais complexos na filosofia de Rousseau, pois a
unidade desta vontade é pensada na dimensdo do abstrato, consistindo no que existe de comum
entre todos os membros do Estado (Almeida, 2020, p. 99). Seguindo essa perspectiva de
sinalizada por Almeida (2020), estamos em consonancia com Fortes (1985, p. 96) que defende
a premissa que a vontade geral ¢ um principio regulador, “definido a partir da ideia de uma
sintese entre as exigéncias opostas da Natureza e da Sociedade, entre a forca centrifuga da

independéncia natural e a forca centripeta da colaboragdo social”.

Se liberdade ¢ um atributo inerente a propria natureza humana, entdo, ¢ necessario que
seja garantida em forma dupla: por um lado como faculdade de decidir individualmente a
respeito de si mesmo, como individuo, sem dever temer as interferéncias ou violéncias alheias;
por outro, como faculdade de contribuir coletivamente, como membro do corpo soberano, a
deliberacdo sobre leis (Gati, 2015). Aquilo que o particular realmente faz participando da
assembleia na qual se delibera sobre o bem comum ¢ aprender a decidir, junto aos seus
concidadaos, o que diz respeito a totalidade dos associados: “sendo formado tdo-sé pelos
particulares que o compdem, ndo visa, nem pode visar a interesse contrario ao deles” (Rousseau,
2000, p. 74). Sua vontade ¢ respeitada a medida que ele participa ativamente da deliberagao
(Gati, 2015). Exatamente em virtude dessa participagdo, ¢ lei para si mesmo, ¢ autdbnomo e nao
serve a uma vontade alheia. Isso quer dizer que a liberdade politica somente existe 14 onde se
torna lei ndo a vontade de cada um, mas a vontade geral tal qual emerge do confronto publico
na assembleia popular. Esclarecendo esse cendrio de liberdade politica, 1€-se no Contrato

Social,

A fim de que o pacto social ndo represente, pois, um formulario vao, compreende ele
tacitamente este compromisso, o Uinico que podera dar forga aos outros: aquele que
recusar obedecer a vontade geral a tanto serd constrangido por todo um corpo, o que
ndo significa sendo que o forgardo a ser livre, pois € essa a condig¢do que, entregando
cada cidaddo a patria, o garante contra qualquer dependéncia pessoal. Essa condigdo
constitui o artificio e o jogo de toda a maquina politica, e ¢ a unica a legitimar os
compromissos civis, 0s quais, sem isso, se tornariam absurdos, tirdnicos e sujeitos aos
maiores abusos. (Rousseau, 2000, p. 75).

Vale lembrar que decidir individualmente a respeito de si mesmo nao quer dizer que eu,

enquanto individuo, seja autorizado a decidir e fazer o que quiser. Ao contrério, sinaliza que
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unido aos outros no corpo politico, adquiro o direito de obedecer apenas a lei de cuja redagao
participei diretamente com meus associados. Nesse sentido, da obediéncia resulta a
transformagao do sujeito: nao ¢ mais o individuo preso a si proprio, mas o individuo como
cidaddo, ou seja, como membro de um corpo moral e coletivo que tem a tarefa de delibera sobre

as leis (Rousseau, 2000). Nas palavras de Rousseau,

De imediato, em lugar da pessoa particular de cada contratante, esse ato de associagdo
produz um corpo moral e coletivo, composto de tantos membros quantas sdo as vozes
da assembleia, a qual recebe desse mesmo ato sua unidade, seu eu comum, sua vida e
sua vontade. Essa pessoa publica assim formada pela unido de todas as outras era
designada outrora pelo nome de cidade, sendo designada atualmente pelo nome de
republica ou corpo politico, o qual é chamado por seus membros de Estado quando ¢
passivo, soberano quando ativo e poténcia quando comparado aos seus semelhantes
(Rousseau, 2000, p.39).

A liberdade ¢ exercida, em tal caso, coletivamente, e cada um, ja que contribuiu com a
atividade da legislagdo, deve seguir, em seus comportamentos privados o que decidiu junto aos
outros. A maxima da liberdade civil ¢ que seja considerada lei unicamente aquela que emane da
vontade comum do povo. Em seu artigo Direitos e deveres na politica republicana de Rousseau,

Renato Moscateli ilustra bem essa situacao,

Essa metafora organicista, reforcada em outros pontos da obra, ndo implica a anulagao
das particularidades dos individuos no bojo de uma massa amorfa, e sim revela que o
engajamento civico dos pactuantes cria entre eles algo mais do que uma mera soma
de interesses privados a serem atendidos pelo Estado. Nesse contexto, é preciso que
eles aprendam a generalizar suas vontades para contemplar um bem publico que
também ¢ o deles, a se importar com seus concidaddos como se importam consigo
mesmos, pois aquilo que os une ¢ um projeto compartilhado de vida em coletividade
(Moscateli, 2022, p. 66).

Dessa forma, com a renuncia da liberdade natural, ganha-se a liberdade que corresponde
a ligagdo de todos com a lei. Apenas neste horizonte os homens tornam-se individuos no sentido
de personalidades autonomas. Aqui emerge uma nog¢ao importante, a consciéncia moral. Nos
termos rousseauniano: “poder-se-ia acrescentar quanto ao que precede a aquisi¢ao do estado
civil a liberdade moral, a inica que torna o homem verdadeiramente senhor de si mesmo, pois
o impulso do apetite, por si s0, € escravidao e a obediéncia a lei que se prescreveu, ¢ liberdade”

(Rousseau, 2000, p.42).

Apesar da entrada do ser humano na sociedade civil se marcada pela negacdo de varias
vantagens proprias da condicao natural, em contrapartida se abre um horizonte no qual ha

condi¢des para o desenvolvimento de suas capacidades, para um estimulo de suas ideias ¢ a
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possibilidade de engrandecimento de seus sentimentos que se ndo fosse o caminho tragado pelo
mau uso da liberdade, estariamos provavelmente satisfeitos com a transformacao provocada

pela passagem do estado natural ao estado civil.

Pode-se notar que a tese pessimista defendida no Segundo Discurso muda de rumo,
porém, isso ndo significa dizer o pensamento rousseauniano apresenta contradi¢do, basta
visualizar entre suas ideias a possibilidade do saber - no momento da criagdo do Contrato Social
—nao se reduzir a vulgarizagao, mas que ele esteja a servigo da ordem da vida enquanto vontade

moral (Cassirer, 1999, p. 57).

Dentro desta perspectiva, no ambito das relagdes sociais o0 mundo da vontade moral
deve preceder a légica do mundo do saber. O ser humano necessita encontrar a lei
primeiramente em si mesmo antes de buscar as leis do mundo. Essa ¢ uma questao essencial
nas reflexdes de Rousseau. Apds esse despertar, o conhecimento filosofico, artistico e cientifico,
ndo se transformara em mero refinamento e luxo espiritual, como retratado, por exemplo, no
Primeiro Discurso e Segundo Discurso; mas, reencontrard por si mesmo o seu caminho na

ordem das coisas (Cassirer, 1999, p. 58).

A ideia ¢ de que a liberdade espiritual ndo acrescenta nada aos seres humanos sem uma
alianga com a liberdade moral. No entanto, a liberdade moral ndo pode ser alcangada sem uma
transformacao radical da ordem social que acaba com arbitrio possibilitando o ascender da
necessidade interna da lei (Cassirer, 1999, p. 58). Nos deparamos, assim, no horizonte da
filosofia de rousseauniana, com a importancia da lei e sua validade geral incondicional como
uma disposi¢do moral responsavel por nos conduzir a liberdade e garanti-la de fato. Isso pode

ser notado no Discurso sobre a economia politica,

Os homens devem apenas 4 lei, a justica e a liberdade. E esse 6rgdo salutar da vontade
de todos que restabelece, por meio do direito, a igualdade natural dos homens. E essa
voz celeste que dita a cada cidad@o os preceitos da razao publica e ensina-o a agir de
acordo com as maximas de seu proprio juizo ¢ a ndo entrar em contradi¢do consigo
mesmo (Rousseau, 2017, p.18).

Ha, entdo, uma relacdo intrinseca da lei com a liberdade e¢ a fluidez saudavel da
comunidade politica. A liberdade nao existe quando na coletividade politica se impde a vontade
de um individuo ou de um grupo dominante. A legitimidade legal do poder atravessa a ideia da
propria lei enquanto resultado de um individuo deliberando como membro da comunidade
politica, como integrante coparticipante da vontade geral. A lei enquanto resultado da vontade

geral ndo reconhece qualquer prestigio pessoal (Cassirer, 1999, p. 58). Para que se possa ser
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considerada lei, ¢ vedado conceder qualquer espécie de privilégio especial a um individuo
particular, ou a uma classe determinada, pois, quando isso acontece ela anula-se a si propria. E
desautorizado qualquer excecdo no interior do direito, pois toda deliberagcdo direcionada a
beneficiar um grupo isolado ou um individuo particular significa a ruina da ideia de direito e de

Estado.

A soberania ¢ indivisivel pela mesma razdo por que ¢ inalienavel, pois a vontade ou ¢
geral, ou ndo o ¢; ou ¢ a do corpo do povo, ou somente de uma parte. No primeiro
caso, essa vontade declarada ¢ um ato de soberania e faz lei; no segundo, nio passa
de uma vontade particular ou de um ato de magistratura, quando muito, de um decreto
(Rousseau, 2000, p.87).

Nesse sentido, a finalidade do Estado ¢ estabelecer a igualdade juridica e moral
(Rousseau, 2000, p. 81). Ao Estado cabe a tarefa de assegurar o equilibrio dos direitos e deveres
evitando a privacao dos direitos morais e politicos, uma caminho certo na atual ordem social,

percebe-se isto novamente recorrendo ao Discurso sobre a economia politica,

Todos os favores da sociedade ndo sdo para os poderosos ¢ os ricos? Todos os
empregos lucrativos ndo sdo preenchidos apenas por eles? Todas as vantagens, todas
as isencdes nao estdo reservadas a eles? E a autoridade publica ndo lhe ¢é totalmente
favoravel? [...] Como a situa¢do em que se encontra o pobre ¢é diferente! Quanto mais
a humanidade lhe deve, mais a sociedade lhe recusa: todas as portas lhe sdo fechadas,
mesmo quando ele tem o direito de fazé-las abrir (Rousseau, 2017, p. 48).

O que Rousseau sempre combateu foi a dependéncia da vontade dos preceitos e das
arbitrariedades dos outros. Dentro deste horizonte que o pensamento rousseuniano enxerga o

ideal de Estado, assim como o ideal de educagao. Renato Moscateli ratifica essa ideia,

A promog¢ao do tipo de cidadania preconizada pelo filésofo envolve educar os
individuos ndo somente para o entendimento racional de que o cumprimento da lei
republicana ¢ de seu interesse como égide da liberdade contra o arbitrio pessoal, mas
também para incutir neles as paixdes cruciais a sociabilidade, estendendo seu amor de
si para abarcar o bem-estar daqueles com quem divide a patria (Moscateli, 2022, p.
67).

Uma das nog¢des importantes na obra Emilio ou da educagdo perpassa pela educagdo do
aluno ficticio para independéncia da vontade e do carater (Cassirer, 1999, p. 62). Nao se deve
protegé-lo das dificuldades fisicas nem o poupar do sofrimento, esfor¢o ou privagao. O objetivo
¢ educa-lo para evitar a imposicao violenta de uma vontade alheia. Desde sua infancia, ele deve

conhecer os limites impostos pelas coisas aprendendo a respeita-los, mas deve ser poupado da
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tirania dos seres humanos. Essa ¢ uma questdo que analisamos com cautela na quarta se¢do
intitulada “Do reordenamento”, particularmente, na se¢ao primeira se¢ao terciaria chamada “Da
liberdade na educacao natural”. Por ora, essa perspectiva nos auxilia a entender as ideias de
Rousseau sobre o Estado e a sociedade, pois ele deseja colocar o individuo sob uma lei aceita
por todos, mas também em formar esta mesma lei de tal modo que transcenda qualquer tipo de

arbitrariedade. Cassirer nos sinaliza essa ideia,

Devemos aprender a curvar-nos diante da lei da comunidade tal como nos curvamos
diante da lei da natureza; ndo devemos nos submeter através dela a um preceito
autoritario alheio, mas obedecé-la porque a entendemos em sua necessidade. Isto s6 é
possivel se compreendermos esta lei como uma lei com a qual precisamos estar
interiormente de acordo, e se pudermos nos apropriar de seu sentido e acolher este
sentido em nossa propria vontade (Cassirer, p. 62).

Dessa maneira, uma das condi¢des mais importantes do Estado ¢ a educagdo. Sua
primeira e fundamental tarefa reside em formar sujeitos capazes de conduzir sua vontade por
meio da liberdade. Sem essa educacao da vontade através da liberdade, todo dominio sobre ¢la
¢ fragil e ilusorio. Considerando essa perspectiva, cabe destacar que assumimos para nossa
pesquisa a ideia de que ¢ possivel diminuir os danos advindos de uma formacao falha, mas esse
caminho necessita de uma formacao integral fundamentada na liberdade moral dos sujeitos.
Mas, antes de adentrarmos nos esclarecimentos entre a relagdo do processo formativo-
educacional e o lugar da agdo livre e autobnoma do sujeito nele, achamos importante esclarecer
os desdobramentos do mau uso da liberdade para sociedade. Isto ¢ o que objetivamos na

proxima se¢ao secundaria.

3.2 Do mau uso da liberdade

Esta segunda sec¢do secundaria intitulada como “Do mau uso da liberdade” é organizada
em quatro secdes tercidrias nomeadas na seguinte ordem: “Do olhar intempestivo sobre as
ciéncias, as letras, e as artes”, “Nag¢des modelos e o luxo como sintoma do desequilibrio”, “O
conceito de natureza como ordem inteligente” e “Ruptura da ordem natural”. Nessas quatro
secoes tercidrias buscamos orientar nossa linha de raciocinio a partir da seguinte indagacao:
Quais as implica¢des para humanidade da realizagdo de um projeto formativo-educacional

pautado no mau uso da liberdade?
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No Primeiro Discurso, como lembra Fortes (2021, p. 72), Rousseau indica que a
“educagdo que nossas ci€ncias patrocinam ‘orna nosso espirito’ mas ‘corrompe nossos juizos’:
as luzes, na realidade, ndo passam de trevas. A propria trajetoria do espetaculo no seu conjunto
¢ contraditoria: ela se anuncia como um florescimento, mas evolui como corrup¢do dos

costumes”.

O Segundo Discurso sugere que o sentido da fundagdo dos regimes politicos por parte
dos povos encontra-se na esperanga de que sejam garantidos todas as condigdes de
possibilidades de que eles usufruam da liberdade No entanto, por meio da astiicia dos ricos em
consonancia com a ingenuidade dos pobres realizou-se o pacto social, gerando a vida politica,
que ao invés de garantir a liberdade, escravizou todos numa situagao de desigualdade legalizada

pelo poder estabelecido pelos ricos (Rousseau, 2005b).

Ha os males conaturais ao ser humano como a velhice, as doengas naturais ¢ a morte,
mas, existem também os danos aos quais o humano vem se sujeitar no decurso da vida em
sociedade e que sdo, em ultima instancia, provenientes de suas proprias acdes (Rousseau,
2005b). Rousseau reivindica a obediéncia do ser humano as prescrigdes da ordem natural
porque, em sua perspectiva, disto resulta o equilibrio, a felicidade. O autor de As confissoes
aponta: “insensatos que vos queixas incessantemente da natureza, aprendeis que todos os vossos

males de vos mesmos provém” (Rousseau, 2011, p. 369).

Nessa secao apresentamos uma analise do Segundo Discurso e do Primeiro Discurso
visando registrar a conjuntura que Rousseau deseja mudar no sentido moral, ético e politico no
movimento posterior de sua reflexdo que se verificard, sobretudo, nas obras Emilio ou da
educagdo e Contrato social. O objetivo geral dela ¢ descrever os males advindo desse pacto

social esclarecendo os desdobramentos dele para a sociedade.

Diante do questionamento norteador de nosso raciocinio (Quais as implicagdes para
humanidade da realizacdo de um projeto formativo-educacional pautado no mau uso da
liberdade?), consideramos, inicialmente, importante demonstrar como Rousseau aponta para
necessaria tarefa de se pensar sobre o estimulo e propagag¢do de um género de conhecimento
alheio a virtude e que carece de uma fundamentacao na liberdade humana. Essa ¢ o proposito

almejado na secdo tercidria seguinte.

3.2.1 Do olhar intempestivo sobre as ciéncias, as letras, e as artes
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No contexto do século XVIII, a razdo aparece com insurgéncia, assumindo-se contra a
tradicdo no ambito da ciéncia, da moral, da religido e da politica. No chamado século das Luzes,
vé-se nascer um ardor generalizado na racionalidade junto com a descoberta da ideia de que o
ser humano pode e deve ser senhor de si mesmo e de sua propria histéria. E neste cenério que

Hegel afirma,

Nunca, desde que o sol comegou a brilhar no firmamento e os planetas comecaram a
girar ao seu redor, se havia percebido que a existéncia do homem esta centrada em
sua cabega, isto é, no pensamento, a partir do qual ele constréi o mundo real.
Anaxagoras foi o primeiro a dizer que o nous rege o mundo; mas s6 agora o homem
percebeu que o pensamento deve governar a realidade espiritual. Assim se deu um
glorioso amanhecer. Todos os seres vivos pensantes comemoraram essa €poca.
Naquele periodo, reinou um sublime entusiasmo, um entusiasmo do espirito, que
estremeceu o mundo como se s6 agora tivesse acontecido a verdadeira reconciliagdo
do divino com o mundo (Hegel, 1995, p. 366).

Esse ambiente, caracterizado por um novo modo de pensar, notabiliza-se, desde o seu
inicio, por consagrar o conhecimento racional e por valorizar a possibilidade da autonomia
humana. Encontramos uma sintese adequada para descrever essa conjuntura no texto Resposta
a pergunta: o que é esclarecimento'®? Nele, Kant argumenta, “Esclarecimento [aufklirung] é
a saida do homem de sua menoridade, da qual ele proprio € culpado. A menoridade ¢ a
incapacidade de fazer uso de seu entendimento sem a dire¢@o de outro individuo” (Kant, 1985,
p. 100). Conforme esse pensador, a mencionada culpa pode ser visualizada pelo medo do ser
humano diante do conhecimento livre, “o homem ¢ o proprio culpado dessa menoridade se a
causa dela ndo se encontra na falta de entendimento, mas na falta de decisdo e coragem de
servir-se de si mesmo sem a dire¢do de outrem” (Kant, 1985, p. 100). Kant, com o qual as Luzes
alcancaram um desenvolvimento consideravel, defende a premissa de que a racionalidade foi
responsavel por abrir um campo para o livre pensar, um modo diferente de o ser humano se

colocar diante de si mesmo e do mundo, no qual a razdo assume o papel de juiz.

6 Na nota do tradutor Raimundo Vier do texto em questdo, encontramos uma explicagio precisa sobre o significado
do termo aufkldrung: “é impossivel fazer uma traducdo exata do termo filosofico alemdo ‘Aufklarung’, tal a
multiplicidade de sentidos congregados nesta nocdo. Certamente varias tentativas foram feitas, nos diversos
idiomas neolatinos propondo-se versdes tais como ‘iluminismo’, ‘ilustrag¢@o’, ‘filosofia das luzes’, ‘época das
luzes’, etc. Nenhuma delas oferece equivaléncia satisfatoria, razao pela qual alguns comentaristas preferem referir-
se a “‘Aufklarung’ pura e simplesmente, sem se preocuparem em traduzir o vocabulo. Diversos motivos levam-nos
a julgar que, sem ser perfeita, a transcricdo da palavra ‘esclarecimento’ talvez seja de todas a melhor,
principalmente porque acentua o aspecto essencial da ‘Aufkldrung’, o de ser um processo e ndo uma condicdo ou
uma corrente filoséfica ou literaria, que a razdo humana efetua por si mesma para sair do estado que Kant chama
‘menoridade’, a submissdo do pensamento individual ou de um povo a um poder tutelar alheio.” (Kant, 1985,
p-100)
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A nossa época ¢ a época da critica, a qual tudo tem que se submeter. A religido, pela
sua santidade ¢ a legislagdo, pela sua majestade, querem igualmente subtrair-se a ela.
Mas entdo suscitam contra elas justificadas suspeitas e ndo podem aspirar ao sincero
respeito, que a razdo s6 concede a quem pode sustentar o seu livre e publico exame
(Kant, 1989, p. 5).

No Prefacio de 1787 a Critica da Razdo Pura, Kant nos informa que uma tarefa central
do texto ¢ a de tracar os limites precisos do conhecimento tedrico ou cientifico (Sedgwick,
2017). Por meio deste esforco, Kant deixa entender que o movimento das Luzes tem como
sentido orientador o desejo de submeter todo o instituido. E neste horizonte que os pensadores
que se denominavam “iluministas” ou “ilustradores” almejam acabar com os preconceitos e
vencer o obscurantismo, responsaveis maiores pelas amarras da liberdade. Mas, vale lembrar,
como sugere Cassirer (1992), que os “ilustradores” devem ser considerados separadamente,
pois, percorrem caminhos singulares na construgdo de suas ideias, contudo, por mais que
apresentem diferengas, o grau e a intensidade da confianga na racionalidade do ser humano se
manifestam como um denominador comum, uma espécie de ponto de convergéncia. Na

Filosofia do iluminismo, 1€-se:

A diversidade, a variedade das formas ¢ t30-s6 o desenvolvimento € o desdobramento
de uma forga criadora unica, da natureza homogénea. Quando o século XVIII quer
designar essa forga, sintetizar numa palavra sua natureza, recorre ao nome de ‘razdo’.
A ‘razdo’ ¢ o ponto de encontro e o centro de expansdo do século, a expressdao de
todos os seus desejos, de todos os seus esforgos, de seu querer e de suas realizagdes
(Cassirer, 1992, p. 22)

Dialogando com a ideia de Cassirer, Espindola (2019) esclarece que essa capacidade
coadora que junta os diferentes pensadores ¢ responsavel pelo predominio do sentimento de
que chegara o instante historico no qual seria possivel desvendar todos os enigmas da natureza,
mantido desde sempre no obscurantismo. Instaura-se em tal época um horizonte no qual a razao
sera capaz de conduzir a humanidade para verdade acerca das coisas, para o aprimoramento das
relagdes humanas, para um melhoramento dos costumes. Encontramos em Cassirer a sintese

dessa sentimento:

A razdo define-se muito menos como uma possessdo do que como uma forma de
aquisi¢do. Ela ndo ¢ o erario, a tesouraria do espirito, onde a verdade ¢ depositada
como moeda sonante, mas o poder original e primitivo que nos leva a descobrir, a
estabelecer e a consolidar a verdade. Essa operacdo de assegurar-se da verdade
constitui o germe e a condigdo necesséria de toda certeza verificavel. E nesse sentido
que todo século XVIII concebe a razdo (Cassirer, 1992, p. 32)
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Rousseau, assumindo a um ponto de vista diferente do adotado pelos “ilustradores”,
expressa um pensamento negativo sobre as ciéncias, as letras e as artes, “nossas almas se
corromperam a medida que nossas ciéncias € nossas artes avangaram no sentido da perfei¢ao”
(Rousseau, 2005c, p. 193). Mas, nos interessa destacar que este posicionamento diante da
confianga desfreada no conhecimento cientifico e artistico ndo significa que nosso autor
considera as luzes como algo totalmente nocivo, uma vez que a retomada da ordem prescrita
pela natureza constitui-se numa questdo fundamental no pensamento rousseauniano. Ao
responder negativamente ao tema proposto pela academia de Dijon!’, ele procura desvendar
uma verdade dissimulada sob o fulguroso véu do progresso. Para o filosofo genebrino, no
apogeu de suas trajetorias, as ciéncias, as letras e as artes, acabam com o estado de harmonia,
equilibrio e felicidade humana na vida social, assim como sao responsaveis pela corrupgao dos

costumes e da alma humana (Espindola, 2019).

De acordo com as ideias defendidas por Rousseau (2005¢), abre-se um espago ao livre
curso dos vicios por meio do estimulo das ciéncias e das artes, resultando numa profunda
mudanca na constituicdo humana, sustentando essa premissa, na obra Jean-Jacques Rousseau:
a transparéncia e o obstaculo, Starobinski (2011, p. 12) destaca: “o espirito humano triunfa,
mas o homem se perdeu. O contraste ¢ violento”. De acordo com Espindola (2019), o movel
dessa transformacdo se encontra na sofisticagdo dos costumes que tornar-se o fundamento das
relacdes na vida em sociedade. Através dela o ser humano acaba sendo levado a abandonar os
seus habitos naturais, assumindo uma nova natureza. Sobre esse aspecto, vale lembrar que para
Rousseau (2005¢), a constituicdo humana, primitiva e origindria, ndo era melhor do que a atual,

porém, ela ndo carregava os vicios que hoje lhe sdo familiares. Nas proposi¢des de Rousseau:

Antes que a arte polisse nossas maneiras e ensinasse nossas paixdes a falarem a
linguagem apurada, nossos costumes eram rusticos, mas naturais, e a diferenca dos
procedimentos denunciava, a primeira vista, a dos caracteres. No fundo, a natureza
humana néo era melhor, mas os homens encontravam sua seguranca na facilidade para
se penetrarem reciprocamente, e essa vantagem, de cujo valor ndo temos mais nocao,
poupava-lhes muitos vicios (Rousseau, 2005c, p. 191).

Para Rousseau (2005c), a virtude ndo reside nem nas aparéncias € tampouco na
sofisticacdo dos hébitos, em verdade, a vaidade, “o gosto delicado e fino” (Rousseau, 2005c, p.

191), o furor de exibir-se, sdo elementos que indicam parte daquilo que ha de mais desprezivel

17 Conforme Rousseau (2011, p. 332), a questio proposta pela Academia de Dijon foi: “Se o progresso das ciéncias
e das artes tinha contribuido para corromper ou para apurar os costumes?”
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na constituicdo do ser humano no horizonte da vida civilizada. Dentro da perspectiva da
filosofia rousseauista, estas maneiras polidas denotam, deliberadamente, os vicios
transfigurados como virtudes; a sofisticagdo dos costumes faz com que os individuos possuam
“a aparéncia de todas as virtudes, sem que se possua nenhuma delas” (Rousseau, 2005c, p. 191).

Nas sentencas de nosso autor:

Como seria doce viver entre nos, se a contengdo exterior sempre representasse a
imagem dos estados do coragdo, se a decéncia fosse a virtude, se nossas maximas nos
servissem de regra, se a verdadeira filosofia fosse inseparavel do titulo de filésofo!
Mas tantas qualidades dificilmente andam juntas e a virtude nem sempre se apresenta
com tdo grande pompa (Rousseau, 2005c¢, p. 191).

Nesse cendrio no qual vem sobrepor-se as virtudes das aparéncias sedimentada na
valorizacdao dos refinamentos e mentiras, 0 ambiente tornar-se propicio para o livre curso dos
vicios, “os beneficios das luzes se encontra compensados, e quase anulados, pelos inumeraveis
vicios que decorrem da mentira da aparéncia” (Starobinski, 2011, p. 12). Rousseau (2005¢)
descreve esse processo num movimento duplo de completude: por um lado, muitos desejam
ostentar inteligéncia; por outro lado, toma-se a arte de agradar o outro como regra, no livro
Rousseau: a politica como exercicio pedagogico, Maria Constanga Pissarra (2005, p. 41), nos
lembra: “é preciso adaptar-se a maioria, tornando-se moral a arte de agradar: mais importante
do que ter qualidades ¢ parecer té-las”. Os desdobramentos desse movimento resultam numa
uniformizagdo da conduta subjetiva. A contar do momento em que a expressao natural dos
individuos se reflete reprimida, evidencia-se uma plena fusdo dos espiritos, € ninguém se

aventura mais a parecer o que €. No Primeiro Discurso, Rousseau esclarece esse movimento,

Atualmente, quando buscas mais sutis € um gosto mais fino reduziram a principio a
arte de agradar, reina entre nossos costumes uma uniformidade desprezivel e
enganosa, ¢ parece que todos os espiritos se fundiram no mesmo molde:
incessantemente a polidez impde, o decoro ordena; incessantemente seguem-se 0s
usos e nunca o proprio génio. Nao se ousa mais parecer tal como se ¢ e, sob tal coer¢ao
perpétua, os homens que formam um rebanho chamado sociedade, nas mesmas
circunstancias, fardo todas as mesmas coisas desde que motivos mais poderosos nao
os desviem. Nunca se sabera, pois, com quem se trata (Rousseau, 2005c, p. 192).

Conforme Rousseau (2005¢), a incerteza presente nas relacoes da vida em sociedade
cria uma ambiente propicio para o cultivo dos vicios e, no desenrolar deste processo, uns sao
repudiados e outros tornam-se virtudes. Ao cabo do percurso, a virtude por exceléncia se
transfigura em polidez nos costumes, ao carater de urbanidade, ao proprio estado de progresso

das luzes, no plano geral do século. Por detras desses costumes refinados, no apice do
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movimento das luzes, ficam esquecidos e escondidos os sentimentos profundos e verdadeiros,
“as almas ndo sao visiveis, a amizade ndo ¢ possivel, a confianga jamais pode durar, nenhum
certo permite reconhecer a disposi¢ao dos coragdes” (Starobinski, 2011, p. 14). Nos termos de

nosso autor genebrino:

Que cortejo de vicios ndo acompanha essa incerteza! Ndo mais amizade sincera e
estima real; ndo mais confianga cimentada. As suspeitas, os receios, os medos, a
frieza, a reserva, o 6dio, a trai¢ao esconder-se-ao todo o tempo sob esse véu uniforme
e pérfido da polidez, sob essa urbanidade tdo exaltada que devemos as luzes de nosso
século [...] havera excessos proscritos, vicios desonrados, mas outros serdo honrados
com nome de virtudes; impor-se-a té-los ou afetar termos (Rousseau, 2005c, p. 192).

Starobinski (2011) nos lembra que o tema da mentira da aparéncia era lugar comum em
1748, estando presente no teatro, na igreja, nos romances, nos jornais, cada um, a sua maneira,
denunciando as falsas aparéncias, convengdes, hipocrisias € méscaras existentes nos valores
sociais vigentes naquele momento histérico. No entanto, conforme Starobinski defende, em
Rousseau esse tema ganha uma amplitude e um tratamento filosofico, “a ruptura entre o ser € o
parecer engendra outros conflitos, como uma série de ecos amplificados: ruptura entre o bem e
o mal (entre os bons € os maus), ruptura entre a natureza e a sociedade, entre 0 homem e seus
deuses, entre 0 homem e ele proprio” (Starobinski, 2011, p. 13). Starobinski (2011, p. 15) chega
mesmo a defender a premissa de que o tema da mentira da aparéncia impulsionou toda reflexao

teorica da filosofia rousseauniana.

Dialogando sobre esse tema, Renato Janine Ribeiro esclarece que o desenvolvimento
das boas maneiras, da sofisticagdo dos costumes, do refinamentos dos hdbitos passaram a
ocupar um lugar de destaque na Europa a partir do século XIII, alcancando o seu auge do século
XV ao XVIIIL. O combustivel desse processo ancorou-se, por um lado, na intencao de tornar o
convivio social cortés, por outro lado, colocou-se a servigo da fundamentagao e fortalecimento

do poder dos principes. Nas palavras de Renato Janine Ribeiro,

A nobreza, enquanto se sedentariza nas cortes, procura dominar a sua violéncia. Para
isso s6 ha um meio: adotar um repertorio de formas convencionais que permitam
exprimir, de maneira aceita e reconhecida, os sentimentos intensos. Sem esse
repertorio - que ¢ a base da etiqueta — ‘a paixdo e a ferocidade causariam a destruicao
da vida’.

O embelezamento da vida, a ado¢do de normas gentis ou corteses correspondem bem
ao processo pelo qual se reforgam os poderes centrais, dos reis ou grandes principes;
assim passa a ser honrosa ndo apenas a guerra, com suas virtudes marciais, mas
também (ou ainda mais) a conduta sociavel do homem que expressa seu respeito pelo
outro (Ribeiro, 1983, p. 31).
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Na interpretacdo de Renato Janine Ribeiro (1983), Rousseau reivindica o lugar da
igualdade social e da liberdade, inexistentes no cendrio do Antigo Regime, o filésofo de
Genebra “¢ antiilusionista ou, pelo menos, contra a ilusdo dos espetaculos, das artes, da vida na
corte ou em sociedade, faz valer a crenca na intimidade, numa intimidade rica que seria a do
homem de sentimentos. Outro sonho, talvez, mas que reivindica foros de verdade” (Ribeiro,

1983, p. 99).

Para Rousseau (2005c), a méscara, a sofisticagdo dos habitos, a mentira da aparéncia,
alimentam a difusdo de males irreversiveis. Sob a égide de tais valores que sedimentam a
civilidade, o homem subverte sua beleza natural assumindo outra forma de ser (Espindola,
2019). Gérard Lebrun (1983) defende a premissa de que a inclinagao do filésofo genebrino pela
transparéncia e autenticidade nas relagdes humanas o levam a desconsiderar a sociabilidade
presente no cotidiano das grandes cidades. O preferivel, para ele, ¢ a vida simples das pequenas
vilas, nas quais os individuos se relacionam de forma transparente, sem mascaras,

reciprocamente.

No espago publico, o burgués do século XVIII obedece as regras da civilidade [...].
Aqui e ali, cada um pratica um jogo e porta uma mascara; cada qual assume um papel,
marcado pela sua posi¢do social, idade, etc. [...] A essa sociabilidade alienada,
(Rousseau) opde a transparéncia das relagdes humanas, nas comunidades agrestes e
nas pequenas cidades, onde a continua vigilancia de todos por todos torna vao o porte
da mascara (Lebrun, 1983, p. 256).

Na visdo de Rousseau, a sorte dos costumes, no horizonte da vida em sociedade, esta
subordinada aos progressos das ciéncias, das letras, e das artes, e os avangos proporcionados
por estas, que, no decurso das épocas, afastam definitivamente a simplicidade natural dos seres
humanos, resultando no desaparecimento tanto da transparéncia nas relagdes quanto da virtude

no novo cenario da vida em sociedade. Nas palavras de nosso autor,

Onde nao existe nenhum efeito ndo ha nenhuma causa a procurar; neste ponto, porém,
o efeito ¢ certo, a depravagdo ¢ real, e nossas almas se corromperam a medida que
nossas ciéncias e nossas artes avangaram no sentido da perfei¢ao. Dir-se-a ser uma
infelicidade propria de nossa época? Nao, senhores; os males causados por va
curiosidade sdo tdo velhos quanto o mundo. A elevagdo e o abaixamento cotidianos
das aguas do oceano ndo foram mais regularmente submetidos ao curso do astro que
nos ilumina durante a noite quanto a sorte dos costumes e da probidade aos progressos
das ciéncias e das artes. Viu-se a virtude fugir a medida que sua luz se eleva no nosso
horizonte e observou-se o mesmo fendmeno em todos os tempos e em todos os lugares
(Rousseau, 2005c, p. 193).
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Como podemos notar, Rousseau sustenta que hd uma relagdo entre os avangos do saber
e a decadéncia dos costumes, mas a hipdtese que tencionamos demonstrar ¢ de que por detras
da critica intempestiva, encontramos nas entrelinhas a ideia que as implementagdes do
conhecimento, da técnica, da industria, ndo deveriam implicar, necessariamente, a degradagao
da formagao humana, em verdade, o problema reside na fomentacao e difusdo de um género de

conhecimento alheio a virtude e que carece de uma fundamentagdo na liberdade humana.

Segundo Rousseau (2005c,), na modernidade, ornado pela aparéncia, o homem
civilizado crer possuir virtudes, todavia, além de encontrar-se moralmente degradado, nao
conserva sua coragem e sua forca primitiva. De forte e saudavel que era, agora possui um corpo
fragilizado e desiquilibrado, e por isso acaba paralisando diante das menores dificuldades que

0 movimento proprio da vida o impoe.

A riqueza do vestuario pode denunciar um homem opulento, e a elegancia, um homem
de gosto; conhece-se 0 homem sdo e robusto por outros sinais - € sob o traje rustico
de um trabalhador e ndo sob os dourados de um cortesdo, que se encontrardo a forga
e o vigor do corpo. A aparéncia ndo ¢ menos estranha a virtude, que constitui a forca
e o vigor da alma. O homem de bem ¢ um atleta que se compraz em combater nu;
despreza todos esses ornamentos vaos, que dificultam o emprego de suas forgas e cuja
maior parte s6 foi inventada para esconder uma deformidade qualquer (Rousseau,
2005¢, p. 191).

No ambito geral, interessa em nossa pesquisa demonstrar que a ruptura da ordem natural
e 0 esquecimento da virtude, na filosofia de Rousseau, sao em virtude da difusao e estimulo de
um género de conhecimento desprovido de uma fundamenta¢do na liberdade humana. A
propagacao deste tipo de conhecimento, fruto, em ultima andlise, do mau uso da liberdade
humana, acabam por estimular a dissolugao total dos costumes levando a difusdo dos vicios de
toda ordem, dai encontrarmos um caminho para vislumbrar nossa hipotese quando apesar de
toda critica nosso autor de Genebra aponta a ideia de que “Cabe as letras, as ciéncias e as artes
reivindicarem o que lhes pertence numa obra tdo salutar” (Rousseau, 2005c, p. 192). De modo
genérico, esse “pertencimento” pode ser visualizado no desejo de Rousseau em encontrar meios
para diminuir os males que destrocam o mundo e o ser humano no tempo presente, pois €
constante e clara sua perplexidade diante das desigualdades e das imoralidades que, pelo
desdobramento do desenvolvimento histérico e do progresso descuidado, acontecem ao seu

redor.

De onde nascem todos esses abusos sendo da funesta desigualdade introduzida entre
os homens pelo privilégio dos talentos e pelo aviltamento das virtudes? Ai esta o efeito
mais evidente de todos os nossos estudos, a mais perigosa de suas consequéncias. Nao
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se pergunta mais a um homem se ele tem probidade, mas se tem talento; nem de um
livro se € util, mas se € bem escrito. As recompensas sao prodigalizadas ao engenho e
fica sem gléria a virtude. Ha4 mil prémios para os belos discursos, nenhum para as
belas agdes (Rousseau, 2005c, p. 210).

3.2.2 Nacdes modelos e o luxo como sintoma do desequilibrio

Durante o desenvolvimento das ideias contidas nas duas partes do Primeiro Discurso,
Rousseau comparou dois modelos distintos de sociedades civilizadas. Por um lado, resgatou a
imagem das sociedades regidas por costumes simples nas quais as ciéncias, as letras, e as artes
nao foram acolhidas, “povos que, preservados desse contagio de conhecimento maus, por suas
virtudes constituiram a propria felicidade e constituem exemplo para as demais nagdes”
(Rousseau, 2005c, p. 194). Por outro, recuperou o horizonte das comunidades onde as luzes
foram estimuladas. Seu interesse foi mostrar que as sociedades orientadas por habitos naturais
e costumes simples podem servir de modelo para os outros. Trata-se de um raciocinio que opera
por contraposi¢des, oferecendo, por uma perspectiva, exemplos de povos que cultivaram as
ciéncias e as artes, tal como Atenas que “tornou-se a moradia da polidez e do bom gosto, o pais
dos oradores e dos fil6sofos” (Rousseau, 2005¢c, p. 196) e, por outra perspectiva, exemplos de
povos que se dedicaram a outros exercicios que ndo os do espirito, como por exemplo, Esparta,
uma “cidade tdo célebre pela sua feliz ignorancia quanto pela sabedoria das leis, essa republica

antes de quase-deuses do que de homens” (Rousseau, 2005¢, p. 195).

Outra nagdo escolhida por Rousseau para desenvolver seu raciocinio ¢ Roma. Nos
tempos republicanos, essa cidade teria alcancado a virtude e o triunfo politico e militar no
combate com outros povos. Conforme Rousseau (2005c), devido as virtudes naturais,
cultivadas e preservadas no seu interior, Roma pdde se sobrepor aos seus inimigos conquistando
admirado destaque. Seu sucesso se apoia pela virtude de seus governantes que incentivaram as

qualidades naturais de seus cidadaos.

O tunico talento digno de Roma ¢ o de conquistar o mundo ¢ de nele reinar a virtude.
Quando Cineas tomou o nosso senado por uma assembleia de reis, nao se deslumbrou
nem por uma pompa vd nem por uma elegancia rebuscada; nele ndo ouviu essa
eloquéncia frivola, o estudo e o encanto dos homens ftteis. Que viu, pois, Cineas de
tdo majestoso? O cidadios! Ele viu um espetaculo que nem vossas riquezas ou todas
as vossas artes jamais dardo; viu o mais belo espetaculo que ja se apareceu sob o céu:
a assembleia de duzentos homens virtuosos, digno de dominar Roma e de governar a
Terra (Rousseau, 2005c, p. 198).



95

Nosso autor escolhe Roma nos tempos da Republica, “nos tempos de pobreza e de
ignorancia” (Rousseau, 2005¢, p. 195), porém, a ignorancia que surge identificada e celebrada
pelo filosofo, no horizonte social, ndo ¢ a que liga os romanos a indoléncia presente na
personalidade do ser humano moderno e a inocéncia caracterizadora do ser humano natural.
Para Rousseau (2005c¢), os romanos republicanos estavam situados numa espécie de meio termo
entre esses dois horizontes, eles eram dotados de: “Um tom filoso6fico sem pedantaria, maneiras
naturais € ndo obstante atenciosas, distanciadas igualmente da rusticidade tudesca e da
pantomima ultramontana” (Rousseau, 2005c, p. 191). Situando os romanos neste espago, o
filésofo genebrino indica de maneira preliminar que a virtude propriamente dita ndo se liga a

indoléncia e ao estado de pré-consciéncia que caracteriza o ser humano das primeiras épocas.

Discorrendo sobre esse assunto no pensamento rousseauista, Robert Mauzi defende que
o filosofo genebrino ndo enxerga a virtude em sua plenitude como algo natural. Em verdade,
ela ¢ fruto de uma longa conquista, “Rousseau teve o mérito de revelar aos seus contemporaneos
algo que para eles ndo era claro: a virtude ndo ¢ alcancada facilmente. Longe de ser natural, ela
exige esforcos” (Mauzi, 1994, p. 163). Dialogando com o raciocinio de Robert Mauzi, cabe
fazer um paralelo com a ideia de nossa pesquisa que defende a liberdade como uma peca
fundamental no projeto pedagdgico-filoséfico de Rousseau. Trata-se de mostrar que a
liberdade, tal como a virtude, ¢ fruto de um longo processo de conquista, e, sobretudo, que essa
realizagdo depende de uma educacgdo integral que visa a forma¢@o humana. Se o romanos, dos
tempos da virtuosa ignorancia, experimentavam a felicidade, dada as agdes admiraveis de seus
governantes que expulsaram os conhecimentos vaos de seu interior, em nossa perspectiva, esse

acontecimento histérico apenas foi possivel em virtude do uso pleno e reto da liberdade.

Mas, Roma também ¢ usada por Rousseau como modelo de uma sociedade politica
decadente, o que em nosso ponto de vista, ¢ um desdobramento do mau uso da liberdade.
Conforme o filésofo genebrino, os romanos do tempo imperial deixaram que a virtude natural
escapasse de seu interior no instante em que eles permitiram a difusdo das luzes nas suas divisas:
“Os romanos confessardo que a virtude militar se extinguira entre eles 8 medida que comegaram
a se conhecer em quadros, em relevos, em vasos de ourivesaria € a cultivar as belas artes”

(Rousseau, 2005¢, p. 208).

Rousseau afirma que a imagem mais atual de Roma provocaria estranheza a Fabricio'®

se ele voltasse a vida, pois ndo encontraria mais aquele horizonte tio caracteristico da Republica

18 Fabricio: consul e censor romano do III século a. C. Simbolo de integridade e de austeridade da Roma
republicana.
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romana, a saber, a simplicidade de costumes. “Oh, Fabricio! Que teria pensado vossa grande
alma, se, voltando a vida, para vossa infelicidade, visseis a face pomposa dessa Roma salva por
vosso braco e que vosso nome respeitavel ilustrou mais do que todas as suas conquistas?”
(Rousseau, 2005¢, p. 197). O filésofo genebrino denuncia os males causados pela difusdo das
ciéncias, das letras, e das artes que levaram Roma a dar passagem a toda sorte de excessos. O
abandono dos lares rusticos, da linguagem e dos habitos simples, das virtudes guerreiras, dos

sentimentos patridticos, e das necessidades verdadeiramente naturais.

Vs, senhores das nag¢des, vOs vos tornar-te os escravos desses homens frivolos que
vencestes! Sao os retoricos que vos governam! Foi para enriquecer arquitetos, poetas,
estatuarios e histrides que regastes com vosso sangue a Grécia e a Asia! Os despojos
de Cartago sdo a presa de um tocador de flauta! Romanos, apressai-vos em destruir
esses anfiteatros, em quebrar esses marmores, em queimar esses quadros, em
escorragar esses escravos que vos subjugam e cujas artes funestas vos corrompeu. Que
outras maos se ilustrem com tdo vaos talentos (Rousseau, 2005¢, p. 198).

Para Rousseau, os gregos antigos, a exemplo dos romanos republicanos, também
viveram um movimento de decadéncia ao presenciarem a corrup¢ao dos costumes ganhar forca
e espaco em seu meio, a partir da difusdo e estimulo dos conhecimentos maus, que na
perspectiva de nossa pesquisa, carecem de uma orientagdo dada pela liberdade humana: “as
antigas republicas da Grécia, com aquela sabedoria que brilhava na maioria de suas institui¢des,
interditavam a seus cidaddos todos os oficios tranquilos e sedentarios que, enfraquecendo e

corrompendo o corpo, rapidamente debilitam a alma” (Rousseau, 2005¢, p. 208).

Para esclarecer esse movimento de decadéncia que algumas nagdes passaram no
decurso do tempo, Rousseau (2005c) escolhe e estabelece uma comparagdo entre Atenas e
Esparta. Esta ltima cidade, através das agdes virtuosas de seus lideres politicos, evitaram a
difusdo das ciéncias, das letras, e das artes no interior de suas fronteiras: nosso autor afirma,
Esparta, “tu escorragavas para fora de teus muros as artes e os artistas, as ciéncias e os sabios”
(Rousseau, 2005c¢, 196). E, por meio desta decisao, Esparta alcangou a gléria. Por outra parte,
no solo grego, Atenas decidiu incentivar a civilizagao, “Enquanto os vicios levados pelas belas-
artes se introduziam conjugados em Atenas, enquanto um tirano 14 reunia, com tanto cuidado,
as obras do principe dos poetas” (Rousseau, 2005¢, p. 196). Como desdobramento dessas
escolhas, por um lado, Esparta deixou para histdria a lembranca de suas virtudes, materializadas

por seus atos heroicos. Por outro, Atenas, serve de modelo para todas as nagdes corrompidas.

O acontecimento marcou essa diferenga. Atenas tornou-se moradia da polidez ¢ do
bom gosto, o pais dos oradores e dos filosofos; 14 a elegancia das edificagdes
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correspondia a da lingua; viam-se, em todas as partes, o0 marmore e a tela animada
pelas maos dos mestres mais habeis. De Atenas sairam essas obras surpreendentes que
serviram de modelo a todas as épocas corrompidas (Rousseau, 2005c, p. 196).

Essas afirmagdes que encontramos no Primeiro Discurso se articulam muito bem com
a ideia defendida por Rousseau sobre a origem das ciéncias, das letras, e das artes: “nascidas na
ociosidade, por seu turno a nutrem, e a irreparavel perda de tempo é o primeiro prejuizo que
determinam for¢osamente na sociedade. Na politica, como na moral, ¢ um grande mal ndo se
fazer de algum modo o bem e todo cidadao inttil pode ser considerado um homem pernicioso”
(Rousseau, 2005¢, 204). Marcadas por tropegos em sua origem, as ciéncias, as letras, e as artes
tém o pretensao de oferecer explicagdes objetivas e claras sobre a substancia ultima do universo,
porém, se isso, por uma parte, ndo € viavel pela via que elas trilham, por outra, ¢ dubitavel pelo

objeto que se propde.

Quantos perigos e caminhos ilusorios na investigagdo das ciéncias! Por quantos erros,
mil vezes mais perigosos do que ¢ inttil a verdade, ndo se tem de passar para chegar
a ela! A desvantagem ¢é visivel, pois o falso ¢ suscetivel de uma infinidade de
combinagdes e a verdade tem uma Unica maneira de ser. Alids, quem a procura
sinceramente? Mesmo com a melhor boa vontade, quais os indicios que asseguram o
seu reconhecimento? Nessa multiddao de sentimentos diferentes, qual serd o nosso
critério para julga-los? E, o que é mais dificil ainda, se por felicidade enfim
encontramos, qual de nos sabera dar-lhe bom uso? (Rousseau, 2005¢, 204).

No Primeiro Discurso, Rousseau chama atengdo sobre um mal presente no cultivo das
luzes, trata-se do luxo. Nascido do dcio e da vaidade humana, ele acompanha o fluxo da difusao
das ciéncias, das letras, e das artes, aparecendo quase sempre ligado a elas (Rousseau, 2005c¢).
Conforme nosso autor de Genebra, o luxo e sua relagdo intrinseca com a riqueza ¢ responsavel
pela dissolucdo completa dos bons costumes sob a perspectiva da moralidade. Com seu
referencial principal concentrando-se no dinheiro, a virtude perde seu lugar cedendo espaco

para toda sorte vicios, para completa corrupgao.

Que seja o luxo o indicio certo de riquezas; que sirva até, caso se queira, para
multiplica-las; que se deveria concluir desse paradoxo tdo digno de ter nascido em
nossos dias? E que se tornara a virtude, desde que seja preciso enriquecer a qualquer
prego? Os antigos politicos falavam constantemente de costumes e de virtudes, os
nossos s6 falam de comércio e de dinheiro (Rousseau, 2005¢ p. 205).

Para o filésofo genebrino, muito mais interessante seria as nagdes terem cidadaos
virtuosos e duraveis, consumando a expressdao das virtudes morais e éticas, do que homens

brilhantes e momentaneos, “De que precisamente se trata, pois, nessa questdo de luxo? Trata-
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se de saber 0 que ¢ mais importante para os impérios - serem brilhantes e momentaneos, ou
virtuosos e duraveis. Digo brilhante, mas qual o seu brilho? O gosto pelo fausto absolutamente
ndo se associa, nas mesmas almas, com o da honestidade. Nao, ndo ¢ possivel que espiritos
degradados por um mundo de preocupagdes flteis se elevem por uma vez a algo de grande e,

se tivessem forga, faltar-lhes-ia coragem” (Rousseau, 2005¢ p. 206).

Rousseau manifesta que homem manter-se-ia feliz se permanecesse para todo o sempre
na “feliz ignorancia” (Rousseau, 2005c. p. 195). A natureza colocou amarras no seu trajeto até
o conhecimento, com objetivo de preserva-lo dos males advindos de indagagdes insignificantes,
com isso paralisando a possibilidade dele vir a ser acometido por suas paixdes. Nas palavras do

pensador de Genebra:

O luxo, a dissolugao e a escravidao foram, em todos os tempos, o castigo dos esforcos
orgulhosos que fizemos para sair da ignorancia feliz na qual nos colocara a sabedoria
eterna. O véu espesso, com que cobriu todas as suas operagoes, parecia advertir-nos
suficientemente de que ndo nos destinou a buscas vas (Rousseau, 2005¢, p. 198).

Desejando evitar consequéncias nefastas ao ser humano, resultantes da atividade
cientifica e especulativa, a natureza o moldou com um nimero reduzido de necessidades,
fornecendo-lhe meios adequados para supri-las sem precisar realizar maiores esforcos: “a
natureza vos quis preservar da ciéncia como a mae arranca uma arma perigosa das maos do
filho, que todos os segredos, que ela esconde de vés, sdo tantos outros males de que vos defende
e que vosso trabalho para vos instruirdes ndo ¢ o menor de seus beneficios” (Rousseau, 2005¢,
p. 198-199). Pelo intermédio de forgas externas, no entanto, os seres humanos tornam-se
vaidosos, ambiciosos, quebrando o equilibrio com a ordem prescrita pela natureza. Privados da
feliz ignorancia original que os caracterizava, eles terminam por abusar de suas faculdades
dando forma aos produtos de suas quedas. Por fim, encontram-se mergulhados num estado de
total desequilibrio. Dai, Rousseau afirmar “os homens sdo perversos; seriam piores ainda se
tivessem tido a infelicidade de nascer sabios” (Rousseau, 2005c, p. 1999). Essa mencionada
perversidade se manifesta quando eles, fazendo-se presungosos, recusam-se a seguir o fluxo da

natureza. Dentro desta perspectiva, nosso objetivo na se¢do tercidria seguinte ¢ esclarecer como

Rousseau define a ideia de equilibrio como ordem prescrita da natureza.

3.2.3 O conceito de natureza como ordem inteligente
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Inicialmente, partiremos da argumenta¢do de Dalbosco (2011b) que defende a ideia de
que o conceito de natureza em Rousseau foi influenciado pela tradicao greco-romana, de forma
mais direta por Platdo e Séneca. Esclarecendo sua hipotese de trabalho apresentada em seu livro
Educacdo natural em Rousseau: das necessidade da crianca e dos cuidados do adulto,

Dalbosco escreve:

Como a tradig@o grego romana ¢ muito ampla e abrange uma multiplicidade de atores
e textos, vou limitar minha a abordagem a dois autores especifico, Platdo e Séneca,
tratando, no primeiro, do Timeu e, no segundo, das Epistuale Morales ad Lucilium
(Cartas morais a Lucilio). Escolhi-os por serem representativos de duas grandes
tradi¢des, a grega e a romana e, por isso, sintetizarem, de certo modo, o pano de fundo
ético-cosmologico de sua época, influenciando também no desenvolvimento
filosofico posterior. Precisando mais ainda a minha hipdtese de trabalho, conjeturo
que ha dois aspectos definidos destes dois textos, um nitidamente cosmoldgico e outro
ético, que influenciam sobremaneira 0 modo como Rousseau pensa o conceito de
infincia e a inserc¢do da crianga na ‘ordem das coisas’ (Dalbosco, 2011b, p. 35).

Para além das ricas interpretagdes possiveis do trecho acima, interessa no momento
definir a compreensao da tradi¢do estoica, do qual Séneca faz parte, sobre o significado duplo
da nog¢ao natureza, como “ordem cdsmica regular das coisas e como interioridade humana
auténoma” (Dalbosco, 2011b, p. 31). Esse sentido duplo abarca, por um lado, uma dimensao
como natureza externa e, por outro, quio natureza interna (Dalbosco, 2011b). A natureza
externa ¢ a “razdo universal que tece a cadeia de causas responsaveis pela sustentacdo organica

da totalidade do mundo” (Dalbosco, 2011b, p. 64), j4 a natureza interior,

abrange os corpos ¢ as tendéncias especificas que compdem a razdo universal. Neste
caso, o homem ¢ a natureza interior por exceléncia, porque representa, no mundo, a
forma mais elaborada da razdo universal. Porque contém em si mesmo aspectos de
uma razdo perfeita, o homem pode alcancar o dominio de si mesmo, desenvolvendo
uma agdo virtuosa e, com isso, inserindo-se na ordem césmica (Dalbosco, 2011b, p.
64).

No ponto de vista levantado, o duplo sentido do conceito de natureza apresenta uma
complexidade na relagdo entre natureza exterior e interior, pois, ao considerar a ordem cosmica
como uma totalidade, surge a questao de como ¢ possivel ela abranger em si mesma a natureza
interior sem aniquila-la. Dentro desta perspectiva, existe a possibilidade de conexdo entre o
determinismo da cadeia causal universal, que rege todas as coisas, com a liberdade humana. Eis
um desafio que ecoara no projeto filosofico-pedagogico de Rousseau. Mas, consideramos

relevante neste momento da pesquisa apontar que a filosofia rousseauista parte dessa tradi¢ao
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para desenvolver seu conceito de natureza. Nesse sentido, a tarefa que surge € esclarecer como

a ideia de natureza aparece no pensamento de Rousseau como ordem inteligente.

Orientado pela questdo da moralidade, a antropologia rousseauniana parte de um
conceito de natureza que se fundamenta numa noc¢ao de ordem (Espindola, 2019). Através do
famoso trecho Profissdo de fé do Vigario de Saboiano’® é razoavel uma aproximagdo do
significado que tem para Rousseau a ideia de natureza como uma ordem inteligente das coisas.
Célebre texto no interior da obra Emilio, ele pode ser lido como uma espécie de apresentagao

do método de Rousseau (Fortes, 1989, p. 33). Discorrendo a respeito, Kawauche aponta:

O vigario comega seu discurso com o problema da busca da verdade. O padre ndo
acredita mais nos dogmas da Igreja Catolica e, de modo geral, sente-se confuso diante
do ‘mar das opinides humanas’. Faz entdo como Descartes nas Meditagoes
Metafisicas para escapar do estado de duvida, estabelece um método simples para
investigacdo dos conhecimentos. Toma por guia a ‘luz interior’, ou seja, a estima
natural, e busca, em primeiro lugar, os conhecimentos que lhe parecam evidentes
(KAWAUCHE, 2021, p.190).

Dialogando com a filosofia de Descartes, Rousseau busca um solo seguro para apoiar
as certezas sobre as coisas, mas diferentemente do filésofo do século anterior que considera
apenas a fundamentagdo racional, o filosofo genebrino ird validar como critério de certeza
também as evidéncias e experiéncias dos sentidos (Fortes, 1989). E alargando o horizonte dos
empiristas, o filésofo genebrino “convoca uma dimensao do homem para além do intelecto e
dos sentidos: ¢ preciso levar em conta o homem em sua totalidade, como coragdo, pela
sensibilidade moral” (Fortes, 1989, p. 34). Esclarecendo essa importante dimensao, Rousseau

pontua:

Trazendo entdo em mim o amor a verdade como filosofia, e como método uma regra
facil e simples que me dispensa da va sutileza dos argumentos, retorno com essa regra
o exame dos conhecimentos que me interessam, decidido a admitir como evidentes
todos aqueles aos quais ndo poderei recusar meu consentimento na sinceridade de meu
coracdo, como verdadeiros todos os outros na incerteza, sem os rejeitar nem o0s
admitir, e sem me atormentar para esclarecé-los quando ndo me conduzam a nada de
util para a pratica (ROUSSEAU, 2022a, p. 331).

19 Conforme Kawauche (2021), Profissdo de fé do Vigdrio de Saboiano é um discurso que representa a primeira
licdo verbal que Emilio recebera de seu educador, um padre descrente dos dogmas do cristianismo. Rousseau
registra suas argumentagdes filosoficas através do personagem conceitual explicando sua concepgdo sobre a
religido natural, que em linhas gerais, ¢ chamada de natural por estar em conformidade com a natureza humana
racional.
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Neste trecho do Profissdo de fé do Vigario de Saboiano, podemos notar dois aspectos
inovadores em relagdo ao modo tradicional de tratar as questdes filoséficas. Primeiramente
superam-se as perspectivas racionalistas e empiristas que tinham como premissas a ideias de
que a atividade do conhecimento era exclusivamente do puro intelecto ou das impressdes
sensiveis. Para o fildsofo genebrino, no processo de produg¢do do conhecimento tem-se o ser
humano em sua totalidade, logo, na sua dimensdo do coracdo. Em segundo, temos uma
valorizacao do horizonte pratico no ambito da investigacao, “o conhecimento das coisas que
podem ser agradaveis ou desagradaveis aos homens ¢ necessario ndo apenas a quem precisa
deles, mas também a quem lhes quer ser util” (Rousseau, 2022a, p. 431). Com base nesse
método o filésofo genebrino alcanga algumas verdades relevantes para o desenvolvimento de
suas ideias. A primeira das verdades fundamentais ¢ a ideia de Deus como causa primeira que

move 0 universo € anima a hatureza, nos termos de nosso autor genebrino:

Que a matéria seja eterna ou criada, que haja um principio passivo ou nao, sempre €
certo que o todo € uno e anuncia uma inteligéncia tnica; pois nada vejo que nao esteja
ordenado no mesmo sistema, ¢ que ndo concorra para o mesmo fim, qual seja, a
conservacdo do todo na ordem estabelecida. Esse ser que quer e que pode, esse ser
ativo por si mesmo, o ser, enfim, qualquer que seja ele, que move o universo e ordena
todas as coisas, chamo-o Deus. Junto a esse nome as ideias de inteligéncia, de
poténcia, de vontade, que reuni, ¢ a de bondade, que ¢ uma consequéncia necessaria
delas (Rousseau, 2022a, p. 341).

Rousseau sinaliza a existéncia de Deus como causa primeira do universo apontando para
possibilidade de sua constatagdo por meio dos efeitos de sua acao, mas reforgada pela aceitagao
do coragdo. A partir dessa comprovacao, chega a segunda verdade relativa a natureza: ela ¢
harmoniosa e simétrica, “ndo hd no universo um unico ser que nao se possa considerar, sob
algum aspecto, como o centro comum de todos os outros, em torno do qual todos eles sao
ordenados, de modo que sdo todos reciprocamente fins e meios uns relativamente aos outros”
(Rousseau, 2022a, p. 340). Temos, assim, a ideia da natureza como uma ordem inteligente,
como uma imensa cadeia de seres que se conectam harmoniosamente e onde cada um ocupa

seu lugar preciso de acordo com a boa vontade inteligente criadora da natureza.

Nessa relagao equilibrada conduzida pela ordem natural das coisas, o ser humano em
seu estado natural se encontrava em perfeita harmonia e equilibrio: “no horizonte limitado do

estado de natureza, o homem vive em equilibrio” (Starobinski, 2011, p. 41).
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Na carta a Christophe de Beaumont, defendendo-se de interpretagdes dispares das reais
ideias impressas no Emilio, o autor genebrino argumenta que nao ha originariamente

desequilibrio no universo, dado que a natureza nao abarca em si mesma imperfei¢ao.

O principio fundamental de toda a moral, sobre o qual refleti em todos os meus
escritos, e que desenvolvi nesse Ultimo com toda clareza de que era capaz, é que o
homem ¢é um ser naturalmente bom, que ama a justica e a ordem, que ndo ha nenhuma
perversidade origindria em seu coragdo, e que os primeiros impulsos da natureza sdo
sempre corretos (Rousseau, 2005a, p. 48).

3.2.4 Ruptura da ordem natural

Retomando a ressonancia da tradicao estoica e de Séneca na filosofia de Rousseau, se
pode sinalizar que nessa no¢ao de ordem, atribuida por um lado com natureza externa e, por
outro, quao natureza interna, se abre um horizonte no qual surge a possibilidade da inser¢ao do
ser humano enquanto natureza interior na ordem das coisas como natureza exterior. Nessa
no¢do de ordem, consequentemente, ndo deveria haver desordem, no entanto, conforme
Rousseau (2005b) descreve em seu Segundo Discurso, esse cendrio de harmonia ou equilibrio
¢ rompido com a passagem da ordem natural para ordem civil. Na obra Emilio ou da educagdo,

1é-se:

Tudo estd bem ao sair das maos do autor das coisas, tudo degenera nas maos do
homem. Ele for¢a uma terra a sustentar as produgdes de outra, uma arvore a carregar
os frutos de outra. Mistura e confunde os climas, os elementos, as estagdes. Mutila
seu cdo, seu cavalo, seu escravo. Bagunca tudo, desfigura tudo, ama a deformidade,
os monstros. Ndo quer nada tal como a natureza o fez, nem mesmo o homem: ¢ preciso
que seja domado por ele, como um cavalo de picadeiro; ¢ preciso inclind-lo ao seu
gosto, como uma arvore de seu jardim (Rousseau, 2022, p.7).

O famoso trecho pode ser interpretados de diversas maneiras, mas interessa para o
momento da pesquisa, a ideia de que ele indica que a ruptura no curso natural das coisas
promove a desordem da natureza e que o ser humano € responsavel por isso, haja vista que esse
rompimento € proveniente da agdo humana. Em sua segunda carta enderecada a Malesherbes,
Rousseau afirma: “com que forga teria exposto todos os abusos de nossas instituicdes, com que
simplicidade teria provado ser o homem bom naturalmente e apenas por causa dessas

institui¢des os homens tornam-se maus” (Rousseau, 2005a p. 24).
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O cenério que se esboga pode ser representado, segundo a perspectiva tencionada pela
nossa pesquisa, a partir da tensao dinamica entre ordem natural e desordem humana, na qual,
por um lado, temos uma nog¢ao de natureza que pode ser compreendida como equilibrio, por
outro, uma ideia de desordem representada pelo desequilibrio natural proveniente da agdo

humana.

O objetivo de Rousseau em seu Segundo Discurso, ¢ descrever a historia dos progressos
humanos que provocaram, no decurso dos tempos, a corrup¢ao do ser humano, com base na
ruptura da ordem prescrita pela natureza. Sendo o interesse, neste livro, de identificar o
encadeamento de coisas que motivaram o desequilibrio da ordem natural. Essa ruptura conduziu
os seres humanos a consentir o acordo politico que traz a presuncdo de validar o estado de paz
e o equilibrio, mas que acaba produzindo, na culminancia do percurso, a escravidao e a

dependéncia mutua. Sobre esse processo, Rousseau pontua:

De que se trata, pois, precisamente neste Discurso? De assinalar, no progresso das
coisas, 0 momento em que, sucedendo o direito a violéncia, submeteu-se a natureza a
lei; de explicar por que encadeamento de prodigios o forte pode resolver-se a servir
ao fraco, e o povo a comprar uma tranquilidade imaginaria pelo preco de uma
felicidade real (Rousseau, 2005b, p. 52)

O trecho acima revela que o autor genebrino considera relevante apreender a natureza
essencial do homem e compreender os fundamentos da sociedade civilizada. Esse
conhecimento forneceria as condi¢des ideais para se definir e jugar assertivamente o ser
humano em seu estado presente (Rousseau, 2005b, p. 44). O estado natural se apresenta como
um instrumento critico para interpretar nossa condi¢do atual, uma espécie de olhar a
profundidade daquele tempo passado buscando encontrar um recurso para compreender o que

aconteceu e para julgar o presente (Gati, 2015). Validando essa reflexdo, Fortes aponta:

Eis por que em seu momento “tedrico” o conhecimento se comporta como uma
reconstrucdo genealdgica, uma busca do originario ou uma determinagdo dos
principios de geragdo da ordem especifica na qual se inscreve de direito o objeto
considerado. E assim que, no segundo Discurso, remonta-se até as primeiras e mais
simples operagdes constitutivas da alma humana (Fortes, 1997, p. 62)

Uma das relevantes investidas encontradas no Segundo Discurso ¢ a busca de uma
compreensdo das alteracdes que a natureza humana passou por meio de um processo rico em
contradigdes e repleto de dinamismo: o surgimento da sociedade. Na obra em questdo, a questao

da sociedade e a questdo da historia ganham destaque no pensamento rousseauista, pois ¢ a
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“contradi¢do dindmica entre natureza e sociedade que comanda o processo e as dificuldades do
convivio for¢oso com seus semelhantes, que levara o homem a entrar em contradi¢ao com suas
disposi¢des naturais” (Fortes, 1989, p. 38). Nesse sentido, a investigagao sobre a natureza
humana, na filosofia de Rousseau, ndo ¢ abstrata (Espindola, 2019). O que interessa nessa
investigacdo ¢ desvendar a ldgica propria ao desenvolvimento dos seres humanos por meio de

sua historia. Nas palavras de Fortes,

trata-se de uma investigacdo ‘arqueologica’, que buscara reconstituir estagios
perdidos na evolugdo do homem para definir como era ele em seus primérdios e como
teriam ocorrido as alteragdes. Teremos a reconstitui¢do dindmica e dramatica que
opora um ‘estado de natureza’ a um ‘estado de sociedade’ e recriard imaginariamente
0s sucessivos cenarios intermediarios que conduziram de um termo a outro (Fortes,
1989, p. 39).

Ao trabalhar por meio da relagdo entre estado de natureza e estado de sociedade,
Rousseau acabou por aproximar-se dos fildsofos politicos de sua época, por exemplo, Hobbes,
Grotius, Puffendorf, Locke, dentre outros jurisconsultos da Escola do Direito Natural®’. Acerca

da influéncia®! desses pensadores no pensamento de Rousseau, Derathé afirma,

Sabemos que Rousseau se vangloria de defender sempre a verdade, mas ele a defende
quase sempre contra alguém. E nesse sentido que ele ¢ um devedor de seus
adversarios, em particular, dos jurisconsultos [...] No Discurso sobre a desigualdade
e no Estado de guerra, Rousseau refuta sucessivamente as teorias de Hobbes, de
Grotius e de Pufendorf. No Contrato social, ¢ com toda evidéncia Grotius que ele
ataca com mais vigor e aspereza (Derathé, 2009, p. 118).

20 Para esclarecer brevemente a teoria do direito natural, faz-se necessario uma explicagio rdpida da teoria do
direito divino. Conforme Derathé, “Na época em que Rousseau aborda o estudo da politica, os autores podem ser
classificados em trés categorias, conforme admitam que a autoridade politica esteja fundada em convencdes, sobre
a natureza ou sobre a vontade de Deus. A primeira teoria ¢ a da escola do direito natural, a segunda, aquela dos
pensadores monarquistas que derivam o poder politico do poder paterno, a terceira ¢ a tese cristd da origem divina
do poder civil, conhecida sob o nome de doutrina do direito divino. Segundo essa concepgdo, inspirada pela
formula do apostolo Sdo Paulo non este potestas nisi a Deo, todos aqueles, sobre a terra, sdo de algum modo
investidos na autoridade, recebem-na de Deus” (Derathé, 2009, p. 365-367). Segundo Dalbosco (2016), o nicleo
do direito divino ¢ fundamentado a partir de trés principios: “pelo fundamento divino da autoridade do governo
civil e religioso, tornando seu poder inquestionavel; pela submissdo absoluta dos suditos ao soberano, negando
aqueles o direito de resisténcia e, por fim, pela oposicao frontal a teoria da soberania do povo” (Dalbosco, 2016,
p. 145). O que estabelece a distingdo entre as teorias do direito divino e do direito natural ndo é, portanto, a escolha
pela forma de governo, mas a questdo da fonte da soberania. Para teoria do direito natural, o povo ndo ¢
simplesmente o meio pelo qual a soberania € transmitida ao governante; ele ¢ a propria fonte da soberania. Em
linhas gerais, da critica que o direito natural moderno faz ao direito natural divino resulta a tese de que os conceitos
politicos tais como o poder civil, a autoridade politica e a soberania, ndo possuem fundamento divino, mas resultam
de convengdes humanas, isto €, sdo obra da acdo humana (Derathé, 2009).

21 Os livros foram os verdadeiros mestres de Rousseau, bem como eles foram seus amigos e consoladores:
“Rousseau ndo somente leu muito, mas leu com a aplicagdo de um escolar estudioso, pluma na mao, copiando
paginas inteiras para constituir conjuntos de trechos escolhidos [...] Desde sua infancia ele tinha esse gosto pela
leitura e, durante toda vida, conservou o habito de copiar textos escolhidos” (Derathé, 2009, p. 108).
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Essa afinidade ocorreu em virtude da importancia destes pensadores no cendrio
intelectual e politico do século XVIII e, particularmente para Rousseau, por causa das reflexdes
em torno da ideia do estado de natureza, “desde a segunda metade do século XVII, a hipotese
do estado de natureza tornara-se um lugar comum da filosofia politica” (Derathé, 2009, p. 193).
Mas, conforme consideracdo de Rousseau, esses pensadores ndo conseguiram alcangar o
verdadeiro estado de natureza, “os filosofos que examinaram os fundamentos da sociedade
sentiram todos necessidades de voltar até o estado de natureza, mas nenhum deles chegou até

18” (Rousseau, 2005b, p. 52).

Nao alcangaram o ser humano em seu estagio de pura natureza porque utilizaram
métodos de investigacdo inadequados para apreendé-lo resultando em consideracdes falhas e
imaginarias: “todos, falando incessantemente de necessidades, avidez, opressdo, desejo e
orgulho, transportaram para o estado de natureza ideias que tinham adquirido em sociedade;
falavam do homem selvagem e descreviam o homem civil” (Rousseau, 2005b, p. 52).

Validando essa posi¢ao, Derathé aponta,

No lugar de estudarem o homem por um método genético, que lhes teria permitido
‘elucidar a gradag@o natural de seus sentimentos’, eles procederam analiticamente. No
lugar de tomar o homem tal como ele sai das ‘maos da natureza’, eles observaram os
homens que tinham diante dos olhos sem darem conta de que esses homens haviam
sido formados e transformados por séculos de civilizagdo e de vida em sociedade.
‘Esse método analitico’ os impediu de remontar ao verdadeiro estado de natureza
(Derathé, 2009, p. 203).

O erro dos filosofos do século X VIII teria sido ndo ter levado em conta a perfectibilidade
no humano, nao conseguindo, assim, reconhecer as alteracdes que a vida em sociedade acarreta
ao ser humano. Em sua obra Rousseau. da teoria a pratica, Fortes (2012, p. 75-76) reforca esse
ponto de vista de que a travessia ao estado civil corresponde a transi¢do de um estado de nao-
linguagem para um estado de linguagem destacando que nesse longo movimento seus
desdobramentos resultam com a contradi¢do natureza/sociedade. Ele destaca que a origem de
nossas faculdades e de nossa racionalidade, que em sua perspectiva tem no Segundo Discurso
a reconstitui¢do paralela a genealogia dos nossos vicios, encontram na perfectibilidade a sua

condig¢ao de possibilidade.

No pensamento rousseauista ¢ nitida a tentativa de resgatar a representacao perdida do
ser humano da primeiras épocas. Mas, do mesmo modo, € perceptivel a consciéncia de que se
trata de uma tarefa ardua e delicada, pois, a alma humana, seguindo todas as alteracdes da

natureza, assumiu uma nova constituicdo, € o conjunto das revolucdes a privou de sua
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simplicidade original. Dai, Rousseau partilhar da ideia de que os fatos ndo alcangam o

verdadeiro estado de natureza, motivo pelo qual sugere que eles nao sejam considerados.

Comecemos, pois, por afastar todos os fatos, pois eles ndo se prendem a questao. Ndo
se devem considerar as pesquisas, em que se pode entrar neste assunto, como verdades
histéricas, mas somente como raciocinios hipotéticos e condicionais, mais
apropriados a esclarecer a natureza das coisas do que a mostrar a verdadeira origem e
semelhantes aquelas que, todos os dias, fazem nossos fisicos sobre a formacdo do
mundo (Rousseau,2005b, p. 53).

O desejo do filosofo genebrino ndo ¢ obter uma verdade historica, mas “identificar os
principios efetivos que governam o homem no seu estado de natureza, sendo por este motivo
que recorre a formulacao de raciocinios hipotéticos” (Espindola, 2019, p. 103). Através desses
raciocinios hipotéticos, no entendimento de Rousseau, ¢ possivel identificar uma série
encadeada de causas e efeitos, aptos de nos sinalizar um esclarecimento do mundo e uma
apreensao da natureza essencial do ser humano. No Segundo Discurso, Rousseau assegura que
os citados raciocinios hipotéticos, ndo resultardo em quiméricas conjecturas sobre as bases
concretas do mundo. Ao contrario, para ele, tais raciocinios representam o meio mais seguro
para a descoberta dos principios, cujo mével esta em conduzir os homens nas primeiras épocas

de seus progressos historicos,

Confesso que os acontecimentos que tenho de descrever podendo sobreviver de
inimeros modos, s6 por conjecturas posso decidir-me na escolha. Mas, além dessas
conjecturas se tornarem verdadeiras razdes quando sdo as mais provaveis que se
possam extrair na natureza da coisas € 0s Unicos meios que possamos ter para
descobrir a verdade, as consequéncias que eu quero deduzir das minhas conjecturas,
por isso ndo serdo conjecturais, porquanto, sobre os principios que acabo de assentar,
ndo se poderia estabelecer nenhum outro sistema que me fornecesse os mesmos
resultados e do qual pudesse inferir as mesma conclusoes (Rousseau, 2005b, p. 84).

Afasta-se, assim acredita o filésofo de Genebra, a probabilidade de constru¢cdo de um
conhecimento sedimentado na opinido e superficialidade. Se o ponto de partida sugere uma
possibilidade de incerteza, seu desenvolvimento fundamenta-se no horizonte racional, universal
e objetivo. E, essa fundamentagdo, tera na ideia do estado de natureza, entendida como “estado

de dispersdo ou de isolamento” (Derathé, 2009, p. 204), seu porto seguro,

Para determina qual ¢ a mentalidade e o género de vida dos primitivos, ele raciocina
sobre o principio de que o homem natural leva uma existéncia solitaria, sem nenhum
comércio com seus semelhantes, sem reconhecé-los individualmente, sem mesmo
suspeitar que eles sdo da mesma espécie que ele (Derathé, 2009, p. 204).
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Em seu Segundo Discurso, desejando se aproximar da imagem perdida do homem
natural, Rousseau (2005b) vai buscar caracteriza-lo quanto a sua constituigdo fisica, metafisica
e moral. Do ponto de vista fisico, Rousseau descreve o homem a partir de sua “conformacao de
seu corpo e de condigdes puramente materiais de vida” (Fortes, 1989, p. 53). Depois, discorre
sobre “as qualidades ou atributos de sua alma e, afinal, sobre suas qualidades ‘psiquicas’ (como

diriamos hoje) relativas a sua conduta diante dos semelhantes” (Fortes, 1989, p. 53).

De acordo com Noberto Bobbio (2021), o Segundo Discurso pode ser interpretado a
partir de dois movimentos. No primeiro, Rousseau descreve o estado de pura natureza ¢ a
condicdo origindria do ser humano. No segundo, o fildésofo genebrino concentra sua aten¢ao
para o rompimento definitivo da ordem prescrita pela natureza e, neste momento, esclarece as
diferentes etapas por que atravessa o0 homem nesse movimento de afastamento do seu ponto de
partida. Nessa travessia, se destaca o surgimento da propriedade privada, influenciando
decisivamente no despertar do amor-proprio, se consumando, sobretudo, com a inven¢do da
metalurgia e da agricultura. Esse longo e paulatino processo culmina com o desenvolvimento
do estado de guerra que torna imperativo o advento da sociedade politica. Nas proposicdes de

Noberto Bobbio:

No Discurso sobre a origem e o fundamento da desigualdade entre os homens (1754),
Rousseau descreve, num primeiro tempo, o estado de natureza, isto ¢, a condi¢ao do
homem natural, que ainda ndo vive em sociedade por ndo de ser ela necessaria,
bastando-lhe a generosa natureza para satisfacdo das necessidades essenciais, e ¢ feliz
com seu estado; no segundo tempo, descreve o estado de corrupgdo em que o homem
cai logo apds a institui¢do da propriedade privada - que estimula, agudiza e perverte
os instintos egoistas - e a invengdo da agricultura e da metalurgia, hoje se diria de
técnicas que multiplicam o poder do homem sobre a natureza e sdo transformadas em
instrumentos de dominio do homem sobre o homem por parte dos mais habeis e dos
mais forte (Bobbio, 2021, p. 61 — 62).

Em consonancia com a perspectiva de Noberto Bobbio defendida em seu livro Estado,
governo, sociedade: fragmentos de um diciondrio politico, Salinas Fortes (1989, p. 59)
acrescenta seu ponto de vista de que em seu Segundo Discurso, Rousseau “fixou a origem da
desigualdade dividindo a linha da evolugdo em dois segmentos de iguais dimensdes”. Tomando
o surgimento da propriedade privada como ponto referencial que marca o inicio da
desigualdade, Fortes (1989, p. 60) pontua que, “antes desse momento inaugural, temos um
primeiro periodo que conduz do puro estado de natureza até a sociedade e depois um novo

periodo no qual se fixam as diferentes etapas da evolugdo da sociedade”.
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O primeiro segmento — que nao deve ser confundido com estado de pura natureza e que
alguns comentadores chamam de estado de natureza historico - ¢ descrito a partir de trés
periodos (Fortes, 1989). O periodo inicial corresponde ao momento no qual “o homem ainda
ndo atingiu o estado propriamente social, mas, ja afastado do equilibrio estdtico primitivo,
resvalou para uma condi¢do na qual ¢ empurrado gradativamente para a sociedade” (Fortes,
1989, p. 60). Nesse momento inicial, ndo encontramos um vinculo social efetivo. O segundo
periodo ¢ marcado pelo surgimento das cabanas, acontecimento esse chamado por Rousseau de
primeira revolugdo “que determinou o estabelecimento e a distingdo das familias e que
introduziu uma espécie de propriedade” (Rousseau, 2005b, p. 90). O terceiro sera caracterizado

como o da “sociedade comecada” (Fortes, 1989, p. 62).

No Segundo Discurso, 1€-se: “cada familia tornou-se uma pequena sociedade, ainda
unida por serem a afei¢do reciproca e a liberdade os tinicos liames” (Rousseau, 2005b, p. 91).
Essa situacdo mudara em virtude de novos obstaculos e uma nova revolugdo ocorrera, a
invengdo da agricultura e da metalurgia: “a metalurgia e a agricultura foram as duas artes cuja
invencao produziu essa grande revolucdo. Para os poetas foram o ouro e a prata, mas para os
filosofos foram o ferro e o trigo que civilizaram os homens e perderam o género humano”
(Rousseau, 2005b, p. 94). Por meio da agricultura e da metalurgia sdo consolidados os lagos de
dependéncia entre os homens porque eles deixam de bastar a si mesmos, passando a necessitar
do auxilio alheio para realizagdo das tarefas. A partir dessas artes ¢ descoberto a vantagem de
um contar com a provisao para dois e, consequentemente, o ser humano consolida sua
caminhada rumo ao desequilibrio com a ordem natural, tendo-se, ao final, a aniquila¢dao da

liberdade e igualdade naturais.

desde o instante em que um homem sentiu necessidade do socorro de outro, desde que
se percebeu ser util a um sé contar com provisdes para dois, desapareceu a igualdade,
introduziu-se a propriedade, o trabalho tornou-se necessdrio e as vastas florestas
transformaram-se em campos apraziveis que se impds regar com o suor dos homens
e nos quais logo se viu a escraviddo e a miséria germinarem e crescerem com as
colheitas (Rousseau, 2005b, p. 94).

O ponto alto desse processo, na visao de Rousseau, ¢ o surgimento da propriedade
privada. Nas proposicdes iniciais da segunda parte do Segundo Discurso, Rousseau indica que
o advento da propriedade inaugura o estado de civilizagdo. Os argumentos contidos em tais
proposi¢des mostram que criacdo da propriedade ¢ justificada pela falta cometida daquele que
se considerou dono do que era um bem de todos, ndo encontrando resisténcia das pessoas

humildes que viam qualquer problema nisto: “o verdadeiro fundador da sociedade civil foi o
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primeiro que, tendo cercado um terreno, lembrou-se de dizer isto é meu e encontrou pessoas
suficientemente simples para acredita-lo” (Rousseau, 2005b, p. 87). Na visdo do filésofo
genebrino, o ser humano que tomou essa iniciativa ¢ responsavel por muitos dos males que

acometem nossa sociedade:

Quantos crimes, guerras, assassinios, misérias ¢ horrores ndo pouparia ao género
humano aquele que, arrancando as estacas ou enchendo o fosso, tivesse gritado a seus
semelhantes: ‘Defendei-vos de ouvir esse impostor; estareis perdidos se esquecerdes
que os frutos sdo de todos e que a terra ndo pertence a ninguém!’ (Rousseau, 2005b,
p. 87).

Para Rousseau (2005b), com advento da propriedade e da desigualdade nascente,
somando-se aos progressos € a expansao das luzes do ser humano, temos como resultado o
arrefecimento e a aniquilacdo da ordem natural. Esclarecendo esse processo, no Segundo
Discurso encontramos a ideia de que o ser humano, menos pela necessidade de promover a sua
preservacdo do que pela vontade de tirar proveitos, passa a tomar o seu semelhante como

inimigo:

a ambicdo devoradora, o ardor de elevar sua fortuna relativa, menos por verdadeira
necessidade do que para colocar-se acima dos outros, inspira a todos os homens uma
negra tendéncia a prejudicarem-se mutuamente, uma inveja secreta tanto mais
perigosa quanto, para dar seu golpe com maior seguranga, frequentemente usa a
mascara da bondade; em uma palavra, ha, de um lado, concorréncia e rivalidade, de
outro, oposi¢do de interesses e, de ambos, o desejo oculto de alcangar lucros a
expensas de outrem. Todos esses malhas constituem o primeiro efeito da propriedade
e o cortejo inseparavel da desigualdade nascente (Rousseau, 2005b, p. 97-98).

O presente estado de coisas cria um cendrio de total desordem, estabelecendo-se a
guerra contra todos, que diferente da identificada por Hobbes no estado de pura natureza, ¢
entendida pelo filosofo genebrino como a ultima etapa deste estado, haja vista que na €poca
mais remota do desenvolvimento humano temos a paz, o equilibrio ¢ a ordem natural. Mas,
quando a méscara da bondade passa a determinar as agdes humanas, tornar-se imperativo a
realizagdo do pacto social, Unica alternativa para frear ou arrefecer a ruptura com a ordem
natural das coisas. De acordo com Derathé, esse ¢ um ponto em comum entre Hobbes,
Rousseau, Locke e Pufendorf, dentre outros autores, embora estes dois tltimos sustentem que

o estado de natureza seja um estado de paz.

Mesmo aqueles que, como Locke e Pufendorf, rejeita a hipotese inicial de hobbes e,
fazem do estado de natureza um estado de paz, sdo obrigados a reconhecer que, na
falta de um juiz comum para arbitrar os conflitos, e de uma autoridade capaz de impor
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a todos o respeito da lei natural, a paz do estado de natureza estd mal assegurada, e
que a independéncia natural dos homens engendra inevitavelmente entre eles um
estado de guerra. E para por fim a esse estado de guerra que as sociedades civis foram
criadas (Derathé, 2009, p. 263).

Nesse horizonte no qual a péssima tendéncia impera, o estado de guerra torna necessario
o surgimento da sociedade politica. Conforme Derathé, ¢ possivel visualizar no pensamento
rousseauniano a premissa de que os seres humanos pereceriam caso nao tivessem recorrido a

essa estratégia para atenuar os conflitos:

Pode-se dizer, entdo, que a teoria de Hobbes reencontra-se no sistema de Rousseau,
mas transposta. Para Rousseau, como parar Hobbes, todo o mal decorre de que os
homens sdo levados a viver em sociedade sem por isso serem naturalmente aptos a
vida social. Quando vivem em sociedade, suas paixdes sdo uma fonte de conflitos
perpétuos, e o género humano teria perecido nessa guerra geral se os homens nio
tivessem sentido a necessidade de renunciar a sua independéncia natural ¢ ndo
houvesse imaginado um artificio para viverem paz (Derathé, 2009, p. 265-266).

Nesse ambiente onde o conflito e a desordem regem as a¢des humanas, a desvantagem
maior recaia sobre dos ricos porque além da vulnerabilidade de suas vidas, ndo tinham garantias
sobre seus bens materiais, e, tal como aniquilavam seus opositores, também viviam expostos
aos ricos de serem destrocados (Rousseau, 2005b, p. 99). Esclarecendo aos seus semelhantes a
desvantagem de continuar em tal estado de coisas, os ricos propuseram a realiza¢do do pacto
social pela qual todos se subordinariam ao governo e as leis. Nas palavras de nosso autor

genebrino:

‘Unamo-nos’, disse-lhes, ‘para defender os fracos da opressdo, conter os ambiciosos
e assegurar a cada um a posse daquilo que lhe pertence; instituamos regulamentos de
justica e de paz, aos quais todos sejam obrigados a conformar-se, que ndo abram
excecdo para ninguém e que, submetendo igualmente a deveres mutuos o poderoso e
o fraco, reparem de certo modo os caprichos da fortuna. Em uma palavra, em lugar de
voltar nossas forgas contra n6s mesmos, reunamo-nos num poder supremo que nos
governe segundo sabias leis, que protejam e defendam todos os membros da
associagdo, expulsem os inimigos comuns ¢ nos mantenham em concordia eterna’
(Rousseau, 2005b, p. 100).

Os pobres, na visao de Rousseau, foram facilmente convencidos dos ganhos resultantes
da sociedade politica e sem poderem entender a dimensao do prejuizo, cederam ingenuamente
a tal proposta, convictos de que estavam garantindo sua liberdade. Consideramos importante
ressaltar que a situagdo do advento progressivo da desigualdade e todos os males que a ela se
conectam implicam, antes de tudo, a liberdade que cede ao ataque das paixdes e, além disso, a

fragilidade da razao nem sempre capaz de se livrar da densa rede que as simples agdes humanas
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compdem para resultar, no fim, em algo muito diferente do que se pretendia. Recordemos do

registro de Rousseau a proposito do pacto dos ricos:

Todos correram ao encontro de seus grilhdes, crendo assegurar sua liberdade, pois,
com muita razdo reconhecendo as vantagens de um estabelecimento politico, ndo
contavam com a suficiente experiéncia para prever-lhe os perigos: os mais capazes de
pressentir os abusos eram precisamente aqueles que contavam aproveitar-se deles, e
até os prudentes compreenderam a necessidade de resolverem-se a sacrificar parte de
sua liberdade para conservar a do outro, como um ferido manda cortar um brago para
salvar o resto do corpo (Rousseau, 2005b, p. 100).

Embora o citado pacto seja resultado do consentimento dos homens, ele ¢ arbitrario e
ndo constitui a sociedade de direito porque autoriza a desigualdade social colocando a todos
entre grades. A proposta do pacto feita pelos ricos faz parte de um jogo politico no qual a
intencdo por tras dele seria enganar os pobres com a falsa promessa de concessao de beneficios

a todos, quando, em verdade, o objeto € conceder as maiores vantagens aos ricos.

Ao propor a criagdo de um pacto supremo, o rico se coloca em posi¢do de igualdade
com os demais membros dessa associacdo, de uma igualdade juridica, pois as leis
garantem a cada um a posse de tudo o que lhe pertence. Ninguém pode, a partir de
entdo, invadir o dominio alheio, sob pena de punigdo. Isso significa que, a partir do
pacto, a desigualdade de riqueza fica assegurada. Se, no estado de natureza, a situagdo
de instabilidade ndo tornava possivel a posse permanente de alguma coisa sem riscos,
agora, tudo aquilo que se adquiriu, por todos os meios possiveis, se torna propriedade
indiscutivel. Doravante ha uma instancia superior que garante a posse de tudo aquilo
que ja se tinha antes. O maior beneficiario dessa nova situacdo ¢ aquele que possui
mais bens, o rico. Por outro lado, o pobre, que ja ndo possuia muita coisa, continuara
na mesma situagdo. As leis forneceram a todos a condi¢do nova de igualdade juridica
apenas, ¢ se constituirdo no mascaramento da desigualdade de fato (Nascimento,
1988, p. 126-127).

O desdobramento desse processo ¢ uma devastadora inimizade de todos contra todos
que resulta no desigual pacto dos ricos (Rousseau, 2005b). O pacto dos ricos implica a tutela
da seguranga comum sob leis iguais para todos, a defesa contra os inimigos internos e externos,
em troca do reconhecimento juridico da situa¢do da propriedade desigual, em que os

contratantes se encontram. No Segundo Discurso, 1&-se,

Se seguirmos o processo da desigualdade nessas diferentes revolugdes, verificaremos
ter constituido seu primeiro termo o estabelecimento da lei e do direito de propriedade;
a instituicdo da magistratura, o segundo; sendo o terceiro e ultimo a transformagao do
poder legitimo em poder arbitrario. Assim, o estado de rico e de pobre foi autorizado
pela primeira época; o de poderoso e de fraco pela segunda; e, pela terceira, o termo
em que todos os outros se resolvem, até que novas revolugdes dissolvem
completamente o Governo ou o aproximem da instituigdo legitima (Rousseau, 2005b,
p. 110).
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Desse modo, da contradi¢cao dinamica entre natureza e sociedade resultara um cenario
progressivo de desequilibrio proveniente da propria acdo humana, que dentro da perspectiva
que tencionamos levantar, ¢ fruto do mau uso da liberdade. Se a historia, como se desenrolou
até o momento presente, ¢ uma realidade consumada, ¢ consentido, porém, em virtude
exatamente da liberdade, dar-se inicio a algo novo em relagdo ao passado. O homem ¢
condicionado pela situacdo, mas ndo determinada por ela; o contexto ¢ relevante, mas nao
decisivo no sentido absoluto. Faz-se necessario, nesse ponto, entender se € como ¢ pensavel
uma condi¢do em que o ser humano reconquiste a liberdade e igualdade reparando os males
que a civilizagdo corrupta delineada tanto no Primeiro Discurso quanto no Segundo Discurso
trouxe consigo. E o que esclarecemos na proxima se¢do examinando o projeto filoséfico-

pedagogico de Rousseau proposto em sua obra Emilio ou da educagdo.
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4 DO REORDENAMENTO

Publicado sete anos antes que a obra Emilio ou da educagdo, o Segundo Discurso (1755)
tem como uns dos objetivos centrais explicar as causas que viabilizaram a sociabilidade humana
e porque, ao socializar-se, o ser humano se transformou cada vez mais desigual entre si e
decadente do ponto de vista moral. O Contrato Social, por sua vez, tem a tarefa de estabelecer

os principios dos direitos politicos entre os seres humanos.

Se, para criticar a sociedade do século XVIII, marcada pela desigualdade
socioecondmica e corrup¢do moral, nosso autor genebrino, em seu Segundo Discurso, foi
levado a remontar hipoteticamente a origem da sociedade, agora, no Contrato Social, ele é
guiado a instituir um modelo ideal de sociedade, descrevendo-a no horizonte do dever ser. E
com esse objetivo que o Contrato Social delineia as diretrizes politico-juridicas gerais de um

modelo republicano governado pela vontade geral.

Nesse sentido, a obra em questdo aponta, da perspectiva do movimento das ideias
rousseauista, a travessia da liberdade natural para a liberdade politico-juridica, fundamentada
na moralidade de uma ordem social justa, baseada em principios democraticos amparados
juridicamente, o que s6 ¢ possivel quando a capacidade humana de se dar a si mesma a lei se
tornar regra de conduta de todo cidaddo republicano. Desse modo, a estrutura politico-juridica

da ordem social justa deve estar sedimentada numa ordem moral.

Consideradas as singularidades, o diagnostico da sociedade que o Contrato Social
registra se parece com aquele que ja fora feito tanto no Primeiro Discurso quanto no Segundo
Discurso. Porém, seus desdobramentos diferem consideravelmente, uma vez que v€ na
sociabilidade moral a possibilidade do reordenamento social, isto é, da transfiguracdo do
caminho que a humanidade percorreu até o presente momento de sua historia, marcado pela
virtude das aparéncia sedimentada na valorizagdo dos refinamentos € mentiras, bem como pela

desigualdade socioecondmica e corrup¢ao moral.

Ora, exatamente nesse cendrio otimista e aberto a possibilidades de mudangas ¢ que a
relevancia do projeto educacional se faz presente em sua inteireza. Para realizagao de tal
transformagao, ¢ preciso de um projeto filoséfico-pedagdgico que prepare adequadamente as
novas geragdes, que as eduque desde a infancia de acordo com os preceitos da natureza e que
apenas progressivamente e autonomamente as insira na desordem do universo da convivéncia

social.
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Com esse desejo em mente, Rousseau escreve seu grande “tratado de educagdo”, a obra
Emilio ou da educacdo®. Nela, Rousseau apresenta a historia conjectural da crianga orientada
pelo principio da bondade natural: “Estabelecamos como maxima incontestavel que os
primeiros movimentos da natureza sejam sempre retos: ndo ha perversidade original no
coragdo” (Rousseau, 2022a, p. 86). Ora, numa rapida interpretagdo, essa afirmagdo pode soar
como um otimismo ingénuo, mas, entendemos que o otimismo rousseauista perpassa pela sua
sugestdo de que por meio da educacao ¢ viavel preservar a natureza original bondosa do ser
humano: antecipando que os adultos ndo deixardo de ser maus, o autor genebrino parte da ideia

de que podem se tornar melhores se, desde a infancia, forem educados “segundo a natureza”.

Cabe comentar que nessa se¢do primdria concentramos nossa aten¢ao na obra Emilio ou
da educacgdo, sempre lembrando das ponderagdes metodoldgicas que registramos na se¢ao
secundaria “Da abordagem metodologica” que destaca nossa escolha de enxerga na totalidade
da obra rousseauista uma continuagdo logica entre os dois primeiros Discursos, Emilio ou da

educagdo e o Contrato Social.

Dividimos essa se¢do primaria em trés secdes secundarias intituladas respectivamente
de “Da liberdade na educagdo natural”, “Do lugar da liberdade na ordenacdo das paixdes” e
“Rumo a sociedade”. A ideia é por meio dessas se¢des secundarias analisar como a liberdade
se articula com o processo formagdo humana integral do projeto filoséfico-pedagdgico de
Rousseau, considerando as etapas do desenvolvimento do individuo que vdo desde o

nascimento até a entrada na vida adulta.

Passemos agora a se¢do secundaria “Da liberdade na educacao natural”. Nela, em linhas
gerais, abordamos sobre a educacdo conforme a natureza tencionando identificar o lugar de
destaque da liberdade no processo formativo-educacional do projeto filosofico-pedagogico

rousseauista.

22 Emilio ou da educacdo, obra publicada em 1762, foi considerada pelo proprio Rousseau como sua principal
obra. Nela, o autor genebrino apresenta a trajetoria de um aluno ficticio que, do nascimento até o inicio da idade
adulta, ¢ acompanhado por seu educador. A extensa obra ¢ dividida em cinco livros, cada um representando certa
faixa etaria de Emilio: de zero a dois anos (livro I), de dois a doze ou treze anos (livro 1), de doze ou treze a quinze
anos (livro III), de quinze a vinte anos (livro IV), de vinte a vinte cinco anos (livro V). Escrita simultaneamente
ao Contra social, o referido livro ndo tardou em despertar a ira das liderancas politicas e religiosas da Europa.
Entendemos que a obra Emilio ou da educag¢do é o lago de unido entre o diagnostico critico ¢ pessimista do Segundo
Discurso e o paradigma do deve ser juridico-moral de uma comunidade politica, esbocada pelo Contrato social.
Esse lago de unido repousa na premissa de por meio da educagdo o ser humano ¢é capaz de se fortalecer
interiormente abrindo um horizonte para poder exercer o dominio de si mesmo, condi¢do necessaria para o
exercicio de um bom governo sobre os outros. Dessa maneira, a ordem moral, que fundamenta a estrutura politica
¢ juridica da ordem social, deve estar baseada num projeto filosofico-pedagdgico, isto ¢, num projeto formativo-
educacional que deve iniciar j& na infancia, estendendo-se por toda vida.
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4.1 Da liberdade na educacao da crianca

Essa se¢do secundaria ¢ organizada em trés segdes terciarias denominadas nessa ordem:
“Educacdo e Natureza”, “Liberdade do corpo na primeira infincia” e “O papel da liberdade
bem regrada”. De um ponto de vista geral, analisamos os livros primeiro, segundo e terceiro da
obra Emilio ou da educagdo visando esclarecer o lugar, a relevancia, o papel e a finalidade da
liberdade no processo formativo-educacional do projeto filosoéfico-pedagdgico de Rousseau.
Mas, do ponto de vista da abordagem metodoldgica, isso ndo quer dizer que quando necessario

nos privaremos de recorrer as outras obras do filésofo genebrino.

Numa visdo mais detalhada, na secao terciaria “Educacao e Natureza”, identificamos
que na perspectiva do projeto filoséfico-pedagdgico rousseauista a nogdo de natureza ¢
compreendida como um conjunto de disposi¢cdes naturais que constituem o cerne da vida de
todos os seres, uma espécie de “unidade pré-empirica”, uma “unidade perfeita”, a “bondade”,
o ndo artificial, a ndo aparéncia, o equilibrio, a harmonia, a ordem, tudo aquilo que ndo sofreu
alteragdes pelas agdes humanas ou pela vida em sociedade. Em seguida, defendemos que em
virtude de seu interesse numa educagdo baseada nas disposi¢des naturais do ser humano, nosso
autor genebrino buscou entender a crianga mediante seu proprio universo, isto e, o projeto
filos6fico-pedagogico rousseauista procurou compreender as criangas em seu mundo, tratando-
as como criangas € ndo como um pequeno adulto. Na sequéncia, demonstramos que o filésofo
genebrino pontua sobre a relagdo entre natureza e educagdo explicando seu projeto filosofico-
pedagogico a partir de trés horizontes representados pela educacdo da natureza, dos homens e
das coisas. Aqui, explicamos que para Rousseau a educagio sera mais bem exitosa quanto maior
for a correlacao dos trés horizontes da historia do educando. A arte do educador, corresponde,
assim, em colaborar na busca pelo equilibrio no conjunto de transformagdes que ocorrem no
decurso da historia do educando naquilo que diz respeito a liberdade, a experiéncia e a

necessidade.

Na secao tercidria “Liberdade do corpo na primeira infancia”, analisamos a liberdade
dentro do processo formativo-educacional da crianga recém-nascida, que equivale ao momento
do nascimento at¢ os dois anos, chamado de primeira infancia. Nela, apontamos que o
fortalecimento do corpo ¢ uma importante exigéncia do projeto filoséfico-pedagodgico

rousseauista, que concebe a formacao da crianga a partir do aprimoramento dos sentidos. No
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desenvolvimento dessa secdo, explicamos que durante o desenrolar do processo formativo-
educacional, o educador na sua mediagdo com a criang¢a na primeira infancia deve regular a
relagdo de dependéncia visando que ela seja muito mais uma dependéncia com relagao as
coisas, do que uma dependéncia com relagio aos humanos. E a dependéncia do individuo em

relagdo aos seres humanos que a educacgio natural deve evitar, pois ela estraga a liberdade.

Na secdo tercidria “O papel da liberdade bem regrada”, analisamos a passagem da
crianca do choro ao habito, que equivale dos dois aos doze (ou treze) anos. Nessa etapa se
realiza um distanciamento das disposi¢des naturais do recém-nascido por meio da criteriosa
conducdo do educador na dire¢ao do que ¢ designado de “segunda natureza”. Esse movimento
¢ tratado por Rousseau a partir das mudangas observadas em quatro faculdades da constitui¢ao
humana: forca, vontade, liberdade e imaginacdo. Nessa secdo tercidria concentramos nossa
atencao nas relagdes entre tais faculdades buscando entender o papel da liberdade bem regrada

nelas.

Em sintese, as trés secdes tercidrias que constituem a se¢do secundaria “Da liberdade na
educacdo da crianga” buscam discutir a relacdo entre a liberdade ¢ a formacao da crianca,
abordando desde a influéncia da natureza no processo educativo, passando pela importancia da
autonomia corporal nos primeiros anos de vida, até o papel de uma liberdade bem regrada para
o desenvolvimento saudavel e integral da crianga. Passemos agora para nossa primeira se¢ao

terciaria.

4.1.1 Educagao e Natureza

A ideia de natureza permeia toda filosofia rousseauista, sendo importante em suas
reflexdes sociais, politicas e morais. No entanto, ndo ¢ tao facil alcangar sua compreensao exata,
“talvez essa palavra tenha um sentido demasiadamente vago” (Rousseau, 2022a, p. 9). Em seu
polémico ensaio acerca da filosofia rousseauista, Berlin (2005) defende a tese de que a
concepcdo de natureza entendida como combinacdo harmonica fundamenta o conceito de
educagao natural. Polémicas a parte e corroborando estritamente com esse ponto de vista de
Berlin, julgamos que no projeto filoséfico-pedagdgico rousseauista, a nocao de natureza oferece
um horizonte seguro para relacionar o natural a bondade “o que ¢ ser-se um homem natural;
para ele ser natural € ser bom e se todos os homens fossem naturais, todos seriam bons” (Berlin,

2005, p. 63). Semelhantemente, Hermann (2001, p. 47) defende que a concepg¢do de natureza
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na filosofia de Rousseau nao tem um sentido fisico-mecanico, mas representa “uma unidade
pré-empirica que age autonomamente, uma unidade perfeita, anterior a sociedade, que, projeta
sobre a criancga, torna possivel pensar a educagao”. Também concordamos com a interpretacao
de Hermann e consideramos que Rousseau trabalha com essa perspectiva em sua obra Emilio
ou da educagdo, mas ndo a realiza de maneira simpldria, antes pondera sobre os habitos para

depois nos sinalizar sua compreensao,

Nascemos sensiveis e, desde o nosso nascimento, somos afetados de diversas
maneiras pelos objetos que nos rodeiam. Tdo logo temos, por assim dizer, a
consciéncia de nossas sensagdes, somos disposto a buscar os objetos que as produzem
ou a deles fugir, primeiramente, de acordo com quanto nos sdo agradaveis ou
desagradaveis; depois, de acordo com a conveniéncia ou inconveniéncia que
encontramos entre nos e esses objetos; e enfim, de acordo com os juizos que fazemos
deles a seca da ideia de felicidade ou de perfeicdo que a razdo nos fornece. Essas
disposicdes estendem-se e firmam-se a medida que nos tornamos mais sensiveis e
mais esclarecidos; mas, constrangidas por nossos habitos, elas se alteram mais ou
menos segundo nossas opinides. Antes dessa alteracdo, elas sdo aquilo que em nds eu
chamo de natureza (Rousseau, 2022a, p. 10).

Na esteira das ideias de Rousseau, bem como as de Berlin ¢ Hermann, entendemos a
no¢ao de natureza como o conjunto dessas disposi¢des sensiveis que constituem o cerne da vida
de todos os seres, uma espécie de “unidade pré-empirica”, uma “unidade perfeita”, a “bondade”,
o ndo artificial, a ndo aparéncia, o equilibrio, a harmonia, a ordem, aquilo que ndo sofreu

alteragdes pelas agdes humanas ou pela vida em sociedade.

Consideramos relevante essas ponderacdes iniciais acerca da nocao de natureza nesta
secdo tercidria porque nas reflexdes sobre o processo formativo-educacional o autor genebrino
retoma essa no¢do e parece sinalizar que ela deve assumir uma espécie de sentido orientador,
um horizonte que pode ser entendido como inicio, meio e fim, na realizagdo do processo de
forma¢do humana. Cabe destacar, que essa perspectiva levantada por nods, nao significa um
processo formativo-educacional que tenha como objetivo o retorno ou permanéncia do ser
humano no estado de natureza. Ao contrario, ela tenciona que no decurso desse processo
formativo a natureza nao seja extinta. Trata-se de uma desnaturacao que tem por fim conservar

certas disposi¢des sensiveis naturais.

No inicio da obra Emilio ou Da Educag¢do, na contramao das doutrinas pedagogicas do
século XVI que acreditavam na finalidade do trabalho educativo como instru¢do ou ensino de
regras, Rousseau comparou o processo educacional ao cultivo de plantas considerando seu

aluno ficticio como um organismo vivo: “E a ti que me dirijo, terna e previdente mae, que
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soubeste afastar-te da grande rota e proteger o arbusto nascente do choque das opinides
humanas! Cultiva, rega a jovem planta antes que ela morra. Seus frutos serdo, um dia, teus

deleites” (Rousseau, 2022a, p. 9-8).

Em virtude de seu interesse numa educagdo baseada nas disposi¢des naturais do ser
humano, nosso autor genebrino buscou entender a crianga mediante uma investigacdo das
origens semelhante com a do Segundo Discurso. Conforme demonstramos em nossa se¢ao
terciaria “Ruptura da ordem natural”, em seu Segundo Discurso, Rousseau mostra que os
filésofos que haviam investigado a origem da sociedade ndo alcangaram o ser humano em seu
estdgio de pura natureza porque utilizaram métodos de investigacdo inadequados para
apreendé-lo resultando em consideracdes falhas e imaginarias: “todos, falando incessantemente
de necessidades, avidez, opressao, desejo e orgulho, transportaram para o estado de natureza
ideias que tinham adquirido em sociedade; falavam do homem selvagem e descreviam o homem
civil” (Rousseau, 2005b, p. 52). Da mesma forma, os tedricos da educagdo compreendiam a
crianga a partir dos adultos, ndo sendo capazes de olhar a crianca enquanto crianga. Tal como
os humanos das primeiras épocas e o ser humano da ordem civil possuem disposi¢des diferentes
entre si, a crianga e o adulto também tém necessidades proprias referentes a sua idade. Rousseau
via na infancia uma fase propria de desenvolvimento com caracteristicas especificas que nao
podem ser simplesmente reduzidas ao juizo adulto: “Ver a crianga como crianga, evitando assim
projetar nela verticalmente o mundo adulto, ¢ uma exigéncia central feita por Rousseau a todo

educador que almeje uma educagao autdnoma para seu educando” (Dalbosco, 201 1a, p. 29).

Rousseau nao elaborou uma teoria da infancia, mas apresentou contribuigdes relevantes
acerca dos problemas relacionados ao universo da crianca e de seu processo de socializagdo
(Dalbosco, 2011b). As discussdes em torno da crianga até o século X VIII partiam de um modelo
nascido na antiguidade classica, tendo na filosofia de Platio? seu alicerce. Esse modelo
entendia a crianga como um pequeno adulto, dotado de uma racionalidade limitada e inferior,
por isso, ndo apta de alcancar o dominio moral sobre si mesma. Tal entendimento carrega, como
desdobramentos, uma nocao de crianga enquanto resultado da proje¢@o do adulto. No prefacio

de Emilio ou da educag¢do, Rousseau critica essa nocao de infancia,

23 Kohan (2003) registrou de forma consistente que Platio formulou uma teoria da infincia que entende a crianga
como “inferior” e o “outro desprezado”. Em verdade, ao denunciar a perspectiva platonica negativa sobre a crianga,
Kohan questiona o estatuto da “classica pedagogia formadora”, na qual “alguém externo, um outro, o educador, o
filosofo, o politico, o legislador, o fundador da poélis, ¢ quem pensa e plasma para os individuos educéaveis o que
quer que estes sejam. E a ideia de educagiio como modelar a outro” (Kohan, 2003, p. 25).
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Nao se conhece a infancia: em meio as falsas ideias a seu respeito, quanto mais
caminhamos, mas nos perdemos. Os mais sabios se atém ao que os homens precisam
saber, sem considerar o que as criangas estdo em condi¢des de aprender. Buscam
sempre o homem na crianga, sem pensar no que ela ¢ antes de ser homem (Rousseau,
2005b, p. 4).

Ao contrario das pedagogias moralistas de sua época, Rousseau propoe valorizar a
crianga em sua propria realidade, evitando impor de forma vertical o ideal adulto (Kawauche,
2022). A ideia ¢ respeitar as manifestacdes singulares da infancia, como a imaginagdo e a
criatividade. O filésofo genebrino critica a tendéncia do adulto de querer moldar o
comportamento da crianga conforme sua inten¢ao e vontade: o adulto tenciona ensinar a crianga
“como um cavalo no picadeiro” ou molda-la “como uma arvore de seu jardim” (Rousseau,
2022a, p. 17). Ora, é exatamente contra essa tentativa de domesticar a crianga que o projeto
filosofico-pedagdgico rousseauista se opde ao procurar compreendé-las em seu mundo,

tratando-as como criangas € nao como um pequeno adulto.

No entanto, cuidar da crianga em seu universo nao significa deixa-la fazer o que bem
entender, bem como ndo designa esquecer o lugar do adulto no processo formativo-educacional
dela. A ideia ¢ evitar duas posturas pedagdgicas extremas, o autoritarismo e o espontaneismo,
considerados prejudiciais a formacao da crianca (Dalbosco, 2011b). Nesses termos, “o conteudo
da educacdo natural é desenvolvido como tentativa de oferecer um tratamento satisfatorio a
tensdo que perpassa o processo pedagdgico entre deixar a crianga desenvolver-se livremente e
a necessidade de conduzi-la” (Dalbosco, 2011b, p, 151). Dessa forma, o respeito pelo universo
da crianga exige do educador uma consciéncia desta tensdo e, por sua vez, a admissdo do

conflito entre liberdade e coacdo no processo formativo-educacional.

Focado num conceito de educagao fundamentado nas disposi¢des naturais do humano,
Rousseau buscou compreender a crianga através de um modelo antropoldgico que parte do
processo vital da nutricdo. Dai o autor da obra Emilio ou da educagdo recuperar dos antigos um
sentido ja quase esquecido da educacao “a palavra educagdo tinha entre os antigos um sentido

diferente, que ja nao lhe damos: significa alimentacdo” (Rousseau, 2022a, p. 14).

Manifestar essa definicdo de educagdo mediante o sentido simbolico da alimentagao
indica o posicionamento de Rousseau dentro do debate da vida publica de sua época em relagao
ao aleitamento, intervindo a favor da ideia de que leite materno era o alimento mais propicio
para o recém-nascido € que a amamentagdo nao era nociva a saide da mae nem do neonato.
Aqui nosso filésofo genebrino ¢ direto, “A primeira educagdo € a que mais importa, € essa

primeira educacgdo cabe incontestavelmente as mulheres. Se o autor da natureza tivesse desejado
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que ela coubesse aos homens, ter-lhes-ia dado leite para alimentar as criangas” (Rousseau,
2022a, p, 7). Entendemos que esse engajamento social de Rousseau tinha, por um lado, o
objetivo de criticar o costume das maes burguesas que pagavam amas de leite, geralmente
camponesas pobres, para seus filhos, por outro lado, o interesse em sinalizar que as relagdes

sociais poderiam ser melhoradas pelos sentimentos que nasceriam do aleitamento materno.

Esse ¢ um ponto relevante na leitura de Emilio ou da educagdo, pois a educagdo
conforme a natureza se realiza dentro de uma sociedade historicamente instituida, isto €, as
disposi¢des naturais e os frutos das acdes humanas em sociedade estdo presentes a0 mesmo
tempo no desenvolvimento do humano através de condigdes materiais desfavordveis a sua
formacao (Kawauche, 2022). Se, por um lado, o aluno ficticio da referida obra ¢ educado para
viver na ordem civil, por outro, sua natureza nao sera extinta totalmente: aproveitando-se do
aprendizado dos hébitos e regras sociais, Emilio sera formado conforme as disposi¢des naturais,
dai se inferir que a busca pelo lugar do futuro cidadao na ordem civil deve coincidir com a

busca pelo lugar do humano na ordem natural.

Diante desse cendrio desafiador, o projeto filoséfico-pedagodgico rousseauista sustenta
que a educagdo conforme a natureza nao perpassa nem pela capacitagdo para um oficio,
tampouco para produgdo de um sujeito polido, mas sim em cultivar em nosso espirito um
sentimento de existéncia que nos conduza para o conhecimento de nossa propria condi¢ao
humana: “A verdadeira educacdo consiste menos em preceitos do que em exercicios.

Comecamos a nos instruir quando comegamos a viver” (Rousseau, 2022a, p. 14).

O primeiro livro de Emilio ou da educagdo equivale ao momento do nascimento da
crianga até atingir seus dois anos, a chamada “primeira fase da infancia”. Nele Rousseau nos
apresenta tanto aos principios € modelos conceituais que conduzem a formagao de Emilio,

quanto ao sentido da educagao como uma arte analoga a cultura de plantas.

Tudo estd bem ao sair das mdos do autor das coisas, tudo degenera nas mdos do
homem. Ele for¢a uma terra a sustentar as produgdes de outra, uma arvore a carregar
os frutos de outra. Mistura e confunde os climas, os elementos, as estagdes. Mutila
seu cdo, seu cavalo, seu escravo. Bagunga tudo, desfigura tudo, ama a deformidade,
os monstros. Ndo quer nada tal como a natureza o fez, nem mesmo o homem: € preciso
que seja domado por ele, como um cavalo de picadeiro; ¢ preciso inclind-lo ao seu
gosto, como uma arvore de seu jardim (Rousseau, 2022a, p.7).

O famoso trecho acima nos auxilia entender a metafora da educacao comparavel a arte

de cultivar plantas. E possivel notar uma argumentacdo fundamentada numa visao dicotdmica
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que separa a natureza original e a natureza desfigurada pela acdo humana®*. Essa distingiio nos
mostra dois aspectos relevantes: primeiramente uma diferenca conceitual entre a ordem natural
e a ordem advinda da a¢do humana; segundo, nos apresenta a palavra educagdo numa referéncia
com o cultivo de plantas e ao adestramento de caes e cavalos, o que nos autoriza fazer uma
inferéncia sobre a possibilidade da intervencdo humana sobre seres naturais, “Moldam-se as
plantas pela cultura, e os homens pela educagdo” (Rousseau, 2022a, p. 8). Aqui, cabe destacar
que o termo cultura ndo carrega o sentido de civilizagao, e sim de um trabalho humano realizado
sobre um dado da natureza, como por exemplo, quando se diz que a terra do agricultor foi
preparada ou lavrada. O que Rousseau parece visualizar ao afirmar que a obra da natureza

desequilibra pelas acdes humanas ¢ a da planta mal cultivada.

O projeto filosofico-pedagogico rousseauista pressupde um horizonte em que tudo passa
pelas agdes desfigurantes dos humanos, por isso, a formagdo de Emilio por meio da acdo
humana deverd ser uma obra de arte, mas o resultado nunca deixara de ser mais ou menos
desfigurado. E em razio disso que Rousseau sinaliza que o processo formativo-educacional

deve guiar os seres humanos tdo préximo quanto possivel da natureza original.

Sem isso, tudo iria ainda pior, e nossa espécie ndo quer ser moldada pela metade. Do
jeito como vao as coisas, um homem deixado sozinho desde seu nascimento seria,
entre os outros, o mais desfigurado de todos. Os preconceitos, a autoridade, a
necessidade, o exemplo, todas as instituicdes sociais em que nos encontramos
submersos sufocariam nele a natureza e nada poriam em seu lugar. Seria, assim, como
um arbusto que o acaso fez nascer no meio de um caminho e que os passantes,
atingindo-o em todas as partes e dobrando-o em todos os sentidos, logo fazem morrer
(Rousseau, 2022a, p. 7).

O filosofo genebrino pontua sobre a relagdo entre natureza e educagdo explicando seu

projeto filosofico-pedagdgico a partir de trés horizontes representados pela educagdao da

24 Como mostramos na secdo terciaria “Do olhar intempestivo sobre as ciéncias, as letras, e as artes”, Rousseau
valoriza a transparéncia e autenticidade nas relagdes humanas o que o leva a desconsiderar a sociabilidade presente
no cotidiano das grandes cidades. O preferivel, para ele, é a vida simples das pequenas vilas, nas quais os
individuos se relacionam de forma transparente, sem mascaras, reciprocamente. Rousseau viveu em um contexto
historico em que a Franga passava pelo processo de deslocamento das riquezas dos campos para as cidades
(Pissarra, 2005). Essas mudangas provocaram a perda das terras comuns dos camponeses, que aos poucos,
tornaram-se particulares, foram cercadas, e sua propriedade e uso passaram a ser defendidos sob o amparo de leis
cuja elaboragdo os camponeses ndo participaram: “Todas essas transformagdes levaram ao que, em economia,
ficou conhecido como o pensamento dos fisiocratas, defensores da livre iniciativa e da propriedade privada. Mas
o desenvolvimento material e 0 consequente progresso pressupostos por essa corrente geraram consequéncias
negativas para a parcela mais pobre da populagdo, que pouco a pouco foi se tornando ainda mais pobre. Para
sobreviver, passaram a ter de vender rapidamente sua colheita para saldar as dividas contraidas com o plantio e
pagar os impostos, cada vez mais exorbitantes” (Pissarra, 2005, p. 13). Essa situagdo teria motivado Rousseau em
seu Segundo Discurso a discutir a formagao das sociedades e sua corrupcdo, advinda do processo civilizatorio, tais
como a propriedade privada da terra, a criag@o de leis e a formagdo de regimes despoticos.
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natureza, dos homens e das coisas. Em um horizonte temos a educa¢do da natureza que esta
relacionada com os processos naturais; num outro encontramos a educacao dos homens que diz
respeito aquilo que atualmente chamamos cultura e numa terceira dimensao nos deparamos com

a educacdo das coisas que esté ligada aos conhecimentos desenvolvidos pela experiéncia,

O desenvolvimento interno de nossas faculdades e de nossos o6rgéo ¢ a educacdo da
natureza; o uso que nos ensinam a fazer desse desenvolvimento ¢ a educagdo dos
homens; e a aquisi¢do de nossa propria experiéncia sobre os objetos que nos afetam ¢
a educagdo das coisas (Rousseau, 2022a, p. 9).

As trés educagdes constituem um modelo filoséfico-pedagdgico fundamentado em trés
horizontes que convergem para um mesmo processo formativo que engloba a natureza e a
sociedade civil. Ponderando sobre o desenvolvimento do educando no decurso desse processo
formativo, Rousseau escreve: “aquele em que todas elas incidem sobre os mesmos pontos €
tendem aos mesmos fins vai por si sO para seu alvo e vive consequentemente. SO esse ¢ bem-
educado.” (Rousseau, 2022a, p. 9). Aqui se encontra um aspecto complexo do processo
filos6fico-pedagogico em Emilio ou da educagdo: a correlagdo entre as trés educacdes € o
esforco, nem sempre afortunado, de alcangar o equilibrio entre as trés dimensdes, “Uma vez

que a educagdo € uma arte, ¢ quase impossivel que ela seja exitosa” (Rousseau, 2022a, p. 9).

Para Rousseau, a educagao sera mais bem exitosa quanto maior for a correlacao dos trés
horizontes da histéria do educando. A arte do educador, corresponde, assim, em colaborar na
busca pelo equilibrio no conjunto de transformacdes que ocorrem no decurso da histéria do
educando naquilo que diz respeito a liberdade, a experiéncia e a necessidade. Sendo a educagao
da natureza uma dimensdo imutdvel, considera-se que em fungdo dela sejam adequadas a
educacdo dos homens e a das coisas, “o concurso das trés educagdes € necessario para a
perfeicdo delas, ¢ em direcdo aquela diante da qual nada podemos que precisamos levar as duas

outras.” (Rousseau, 2022a, p. 9).

Vale lembrar que essa tentativa do educador de colaborar no equilibrio entre as trés
educagdes perpassa num horizonte pratico, ou seja, na dimensao do contingente, no horizonte
daquilo que ndo pode acontecer, ndo hd um percurso definido de antemao: cada situagdo sera
sempre uma situacdo singular em virtude das dificuldades que vao surgindo de modo

contingente no decurso da historia do educando.
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Em seu didlogo com os filésofos Michel de Montaigne®, Blaise Pascal?® e Claude-
Adrien Helvétius®’, o pensador genebrino discorda da premissa de que ndo existe diferenca
entre a natureza humana e os héabitos. Em verdade, Rousseau recusa as premissas dos filosofos
que nao diferenciam a natureza humana dos hédbito. Em sua respectiva, essas ideias reduzem a
reflexdo sobre o ser humano ao determinismo, quase sem lugar para liberdade propria da
constituicdo humana. No Contrato social, ele nos diz “Renunciar a liberdade ¢ renunciar a
qualidade de homem” (Rousseau, 2000, p. 62). Da mesma forma, no Emilio ou da educagdo, a
base da ordem moral ndo ¢ o habito, mas a vontade livre, pois apenas a a¢ao voluntaria define
a virtude, pois a natureza fez o ser humano livre “para que ele praticasse ndo o mal, mas o bem
por escolha” (Rousseau, 2022a, p. 347). Noutras palavras, o ser humano ndo age motivado pelo
habito em si. O habito ndo ¢ causa motora da agdo humana. A premissa apresentada como
fundamento ¢ a autonomia da vontade: o individuo age estimulado por uma vontade livre que
se permite condicionar pelo habito, trata-se de uma vontade autodeterminada. Rousseau

tenciona mostrar essa sua argumentacao a partir de uma metafora da botanica.

A natureza, dizem-nos, ¢ apenas o habito. Que significa isso? Nao ha habitos que s6
se adquirem por forga e que nunca sufocam a natureza? Tal ¢, por exemplo, o habito
das plantas, em cuja direcdo vertical se interfere. A planta, posta em liberdade,
conserva a inclinagdo que a forgaram a tomar; mas a seiva de modo algum mudou sua
diregdo primitiva, ¢ se a planta continua a vegetar, seu prolongamento volta a ser
vertical. O mesmo ocorre com as inclinagdes dos homens. Enquanto permanecemos
no mesmo estado, podemos conservar as que resultam do habito e que nos sdo menos
naturais; mas tao logo muda a situaco, o habito cessa e o natural retorna. A educacao
certamente ¢ apenas um habito. (Rousseau, 2022a, p. 10).

Ao comentar sobre o ‘habito das plantas”, o fildsofo genebrino aponta que a seiva
preserva seu caminho natural para cima ignorando se o caule se encontra livre ou conduzido
noutra dire¢do por for¢as ndo naturais. A ideia ¢ que o habito, representado por uma haste onde
se amarra o caule, pode modificar a dire¢do da planta, porém ndo os movimentos de vegetagao,

pois as disposi¢des naturais estardo sempre presente.

A astucia nas palavras de Rousseau nos sinalizam que se o processo formativo-
educacional ndo tivesse nenhuma ligacdo com a vontade livre do ser humano, entdo a educacao

de criancas seria plenamente igual ao cultivo de plantas. Em verdade, esse € o fio condutor dos

25 M. Montaigne, Ensaios, 1, 23: “As leis da consciéncia, que dizemos serem da natureza, nascem do costumes”.
26 B. Pascal, Pensamentos, § 93: “O hébito é uma segunda natureza que destrdi a primeira. Mas que é a natureza?
Por que ndo ¢ o habito natural? Receio muito que essa natureza nao seja ela propria sendo um primeiro habito,
assim como o habito uma segunda natureza”.

27 C. A. Helvétius, De l'esprit, 11, 24: “o homem sensato concorda que a natureza, como diz Pascal e como prova
a experiéncia, nada é sendo nosso primeiro habito”.
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trés primeiros livros da obra Emilio ou da educagdo, apenas a partir do quarto livro a crianca
deixara de ser olhada mediante a representagcdo simbdlica da planta e passaré a ser considerada
um ser humano. No entanto, mesmo estando no horizonte da educacao como cultivo de plantas,
nosso autor genebrino ¢ direto em sua analogia: a “natureza” sdo as “disposi¢des primitivas”
entendida como a seiva que faz o caule da planta crescer para cima, ao passo que o “habito” diz

respeito as “alteragdes” como a haste que muda a diregao do caule.

Desse modo, Rousseau defende a premissa de que existe uma diferenga conceitual entre
“natureza” e “habito”, este corresponde as “alteragdes” como a mudanga da dire¢do do caule;
aquela diz respeito as “disposi¢des primitivas” como a imagem da seiva que conduz o caule ao
crescimento. Nesse sentido, aquilo que Rousseau denomina de “natureza” concerne ao nosso
estado natural, isto é, a nossa condi¢ao antes das “alteragdes’; assim, a mediacao do habito ¢é
posterior a natureza. Segue-se que o habito tem a ver com a natureza modificada, com as

disposi¢des instituidas pelas relagdes de sociabilidade, ou seja, pela “segunda natureza”.

Essas disposi¢des estendem-se e formam-se a medida que nos tornamos mais
sensiveis e mais esclarecidos; mas, constrangidas por nossos habitos, clas se alteram
mais ou menos segundo nossas opinides antes dessa alteragao, elas sdo aquilo que em
noés eu chamo de natureza. (Rousseau, 2022a, p. 10).

Rousseau distingue a natureza primeira na medida em que ela permanece protegida de
instituicdes corrompidas como as opinides dos seres humanos na vida em sociedade: o ser
humano ¢ dotado de uma bondade natural dentro da perspectiva do puro estado de natureza, por
isso, tanto a crianca Emilio quanto o ser humano natural do Segundo Discurso tornam-se
corrompidos, desequilibrados, desorganizados no ambito da segunda natureza. Ao falar que
alvo da educacdo ¢ “o mesmo da natureza”, devemos compreender por “natureza” a ordem

original da crianga.

Nesse sentido, o desafio do projeto filosoéfico-pedagodgico rousseauista se verifica no
desacordo dos propositos buscados pela natureza e pelos humanos. A educagdo da natureza esta
ligada a conservacao procurando manter o estado original da ordem natural. Ja a educagao dos
humanos tenciona a agdo, pois entende que no mundo pratico a propria natureza humana ¢ um
“segunda natureza”, uma obra de arte que vai se constituindo mediante habitos adquiridos

segundo os valores que sustentam a ordem civil.

Do horizonte do individuo a ser educado, a finalidade da educacdo da natureza ¢é a

conservagao das coisas segundo sua estrutura natural, o ser humano deve ser educado para
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preservar suas disposi¢des naturais; ja a educacdo dos seres humanos busca a alteragdo, a
criagdo, a invengdo etc. Recuperando o modelo das trés educagdes, ¢ possivel chegar na

inferéncia de que elas jamais alcangarao uma harmonia.

Portanto, deveriamos fazer que tudo se relacione a essas disposi¢oes primitivas. E isso
seria possivel se nossas trés educagdes fossem apenas diferentes. Mas o que fazer
quando sdo opostas? Quando, em vez de educar um homem para si mesmo, quer-se
educéd-lo para os outros? O concerto ¢ entdo impossivel. For¢ado a combater a
natureza ou as institui¢des sociais, ¢ preciso optar entre fazer um homem ou um
cidaddo, pois ndo se pode fazer ambos ao mesmo tempo. (Rousseau, 2022a, p. 10).

Diante do exposto, temos dois modos de existéncia incompativeis entre si. De um lado,
o humano natural, alvo da educa¢do da natureza, que ¢ “tudo para si mesmo; ¢ a unidade
numérica, o inteiro absoluto, que s6 tem relagdo consigo mesmo” (Rousseau, 2022a, p. 11). De
outro, o modo de existéncia que diz respeito a educagdo dos humanos e que trata do ser humano
civil, que ¢ “uma unidade fracionaria que se liga ao denominador, e cujo valor estd em sua

relagdo com o todo, que ¢ o corpo social” (Rousseau, 2022a, p. 11).

No entanto, diante dessa dissimilitude dos dois alvos, ao avaliar a sutileza nas palavras
do nosso filésofo genebrino podemos abrir um horizonte relevante para nossa pesquisa.
Qualquer que seja o alvo selecionado, serd fundamental considerar as relagdes singulares entre
os individuos de modo a buscar um equilibrio entre a contradi¢ao aparentemente intransponivel
dos dois modos de existéncia. Aqui, entendemos que diante dessa discrepancia dois alvos,
Rousseau indica um caminho inspirado na fisica de Newton (2012), particularmente a Terceira
Lei, conhecida como o Principio da agdo e reacdo, que estabelece que o principio de forcas
fisicas contrarias se equilibram ao serem confrontadas entre si. O que queremos dizer € que o
filosofo de Genebra reestrutura suas ideias acerca desse discrepancia nos termos de uma busca
por um equilibrio saudavel dos elementos, harmoniosos ou conflitantes, que constituem o ser

humano.

Essa interpretacdo nos conduz ao fundamento da medicina antiga, “o mesmo principio
que produz a doenca produz também sua cura. No esquema dos alvos opostos, o autor de Emilio
passa a refletir acerca da relagdo entre homem e cidaddo inspirando-se no principio da cura
pelos contrarios atribuido a Hipocrates” (Kawauche, 2021, p, 69). Sabemos que essa analogia
entre Rousseau e Hipocrates apresenta discordincia entre aqueles que se dedicam ao estudo da
filosofia do genebrino, mas longe de concorda plenamente com ela, o fato ¢ que, para a

perspectiva adotada nessa pesquisa, ela se justifica porque ainda que os dois alvos, humano e
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cidaddo, se apresentem como ‘“coisas” opostas entre si e produzam contradicdo quando
misturadas, sdo também “coisas” de natureza distintas das “coisas” constitutivas dos principios
materiais na teoria dos humores®®, como a relacdo contraria que a 4gua tem com o fogo ou a
terra com o ar. Nesse sentido, a condi¢do para comparagao perpassa apenas por aquilo que diz
respeito as relagdes entre as “coisas” comparadas. Nessa perspectiva, consideramos ser possivel

visualizar o projeto filoséfico-pedagdgico rousseauista a partir de sua relagdo com medicina.

em Emilio, Rousseau representa conceitualmente o aluno a ser educado imaginando-
o num quadro clinico no qual sua constitui¢ao ¢ deduzida com base no paralelo entre
duas condigdes antagdnicas entre si; em linguagem metaforica, Hipocrates permite a
Rousseau falar do cidaddo como homem doente no estado de natureza e, em
contrapartida, do homem natural como cidaddo doente no estado civil, estando Emilio
no justo meio entre os extremos. Tanto o homem quanto o cidaddo sdo versdes
desnaturadas de um mesmo eu original.” (Kawauche, 2021, p, 70).

Starobinski (2001) mostra, em seu texto “O Remédio no Mal: O Pensamento de
Rousseau”, que a imagem médica aparece com frequéncia na obra rousseauista. A partir dela é
plausivel compreender vérios temas relevantes na obra Emilio ou da educagdo, por exemplo,
as cenas pedagogicas, a religido, o amor-proprio e a “desnaturacdo”. No momento, nosso

interesse ¢ abordar brevemente a categoria “desnaturacao” em sua relagdo com a medicina.

A perspectiva que levantamos perpassa pela ideia de que o projeto filos6fico-pedagogico
rousseauista visa um eu desnaturado pela “educacdo segundo a natureza” distinto tanto do eu
natural anterior aos hdbitos quanto do eu que so reconhece a si mesmo. A disposi¢do de carater
do eu desnaturado visado por essa formacdo se relaciona com a possibilidade do ser humano
estabelecer relacdes com os outros, mas sem ficar dependentes deles: como cidaddo, o ser
humano se entende com parte de um todo maior; como ser humano, o eu desnaturado se

compreende como inteiro absoluto e independente.

Nesses termos, estabelecendo um paralelo com a medicina, o projeto filosofico-
pedagdgico rousseauista visa a desnaturagdo como uma espécie de remédio que por meio do
modelo hipocratico da cura pelo confronto entre os opostos tenciona a justa medida entre a

natureza e a sociedade. Podemos perceber os germes desse seu método no prefacio da peca

28 A teoria dos humores, originada na Grécia Antiga com Hipécrates e desenvolvida por Galeno, defendia que a
satde e o temperamento humano dependem do equilibrio de quatro fluidos corporais (humores): sangue, fleuma,
bilis amarela e bilis negra, associados aos elementos (ar, agua, fogo, terra) e qualidades (quente, frio, umido, seco).
O desequilibrio desses humores causava doengas ¢ definia temperamentos como sanguineo, fleumatico, colérico
e melancdlico, sendo tratada com sangrias, purgagdes e dietas, e permaneceu influente por séculos, sendo
abandonada s6 no século XIX com o avango cientifico.
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Narciso quando Rousseau justifica sua critica as ciéncias e as artes se referindo a elas como

remédios extraidos das proprias patologias sociais delas decorrentes,

[...] as mesmas causas que corromperam 0s povos servem algumas vezes para prevenir
uma corrupg¢do ainda maior; assim, aquele que estragou o seu temperamento com o
uso imprudente de remédios, vé-se forcado a recorrer ainda aos médicos para
conservar-se com vida. Desse modo, as artes e as ciéncias, depois de terem feito os
vicios brotarem, sdo necessarios para impedi-los de se tornarem crimes, cobrindo-os
de um verniz que ndo permite que o veneno se evapore tao livremente. Destroem a
virtude, mas preservam o seu simulacro publico, que sempre ¢ uma bela coisa; em seu
lugar introduzem a polidez e a decéncia, e substitui o temor de parecer mau pelo de
parecer ridiculo (Rousseau, 2005d, p. 300).

Entendemos que a desnaturagdo, nesse sentido, se apresenta no projeto filoséfico-
pedagdgico rousseauista como um pharmakon®® que deve ser administrado de forma criteriosa.
Mas, em virtude da propria ambivaléncia do eu (nem ser humano natural, nem cidaddo), o
pharmakon da desnaturagao pode ser tanto saudavel quanto como nocivo; tudo dependera dos
desdobramentos no horizonte pratico. Ilustrando o caso de uma mé desnaturacdo social,
Rousseau denuncia a desastrosa desnatura¢do do sujeito burgués, que nao ¢ humano nem

cidadao.

Aquele que, na ordem civil, quer conservar o primado dos sentimentos da natureza
ndo sabe o que quer. Sempre em contradigdo consigo mesmo, sempre hesitando entre
suas inclinagGes e seus deveres, nunca serd homem nem cidaddo; ndo sera bom nem
para si mesmo, nem para os outros. Sera um desses homens de nossos dias, um
francés, um inglés, um burgués; ndo sera nada.

Para ser alguma coisa, para ser si mesmo e sempre uno, ¢ preciso agir como se fala. E
preciso estar sempre decidido acerca do partido que se deve tomar, toma-lo com a
altivez e sempre segui-lo. Estou a espera de que me mostrem esse prodigio para saber
se ele ¢ homem ou cidaddo, ou como faz para ser a0 mesmo tempo ambos (Rousseau,
2022a, p, 12).

Parecido com os remédios cujas melhoras trazem efeitos colaterais, a desnaturalizacao
promovida pelas instituigdes sociais podem produzir o egoista burgués europeu. E com isso em
mente que Rousseau, em seu Contrato social, confere a figura do legislador a tarefa de
“desnaturagdo natural” para produzir os cidaddos virtuosos. Como que dotado da sabedoria

médica, o legislador sabe o momento adequado de acelerar ou desacelerar o tratamento de

2 Pharmakon (pdppoxov) é uma palavra grega antiga que carrega um significado ambiguo e poderoso, podendo
significar remédio, veneno, droga ou purificacdo, dependendo do contexto. O termo deu origem a palavra
"farmacia" e reflete o sentido de cura ou algo que prejudica, dependendo de sua dosagem, aplicagdo ou da intengao
por tras de seu uso.
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desnaturacdo, realizando a passagem dificil e delicada dos principios ideais da boa sociedade a

sua realizacao concreta nas nagdes particulares,

O legislador é, sob todos os aspectos, um homem extraordinario no Estado. Se deve
sé-1o por seu génio, ndo o ¢ menos por seu cargo. Ndo ¢, de modo algum, magistratura:
ndo ¢, de modo algum, soberania. Esse cargo, que constitui a reptblica, ndo entra em
sua constitui¢do. E uma fungdo particular e superior que nada tem de comum com o
império humano, pois se aquele comanda os homens ndo deve comandar as leis,
aquele que comanda as leis ndo deve, tampouco, comandar os homens, se assim nao
fosse, suas leis — ministros de suas paixdes — ndo fariam mais do que perpetuar suas
injusticas e jamais poderia ele evitar que pontos de vistas particulares alterassem a
integridade de sua obra (Rousseau, 2000.p. 57/58).

O legislador desenvolve duas tarefas diversas, mas diretamente ligadas: redige um
codigo de leis compativel com as caracteristicas de um povo determinado e coloca as bases para
sua formagao civil. Nesse sentido, €, a0 mesmo tempo, um poder constituinte e um educador
no que diz respeito a tarefa, quase sobre-humana de instituir um povo, de transformar, portanto,

uma multidao de individuos separados em um corpo.

Da mesma maneira, no projeto filoséfico-pedagogico rousseauista, o educador precisa
realizar na crianga a desnaturagdo, que consiste na justa medida entre o ser humano e o cidadao,
isto ¢, o equilibrio entre o eu no puro estado de natureza e o eu da ordem civil, uma espécie de
composto cujos atributos contraditorios da crianga possam ser superados: “seu duplo objeto que
nos propomos pudesse reunir-se em um sO, ao eliminarmos as contradicdes do homem,
eliminariamos um grande obstaculo a sua felicidade” (Rousseau, 2022a, p 12). Esse seria o
“homem raro” (Rousseau, 2022a, p 13), aquele “formado por completo” (Rousseau, 2022a, p
13). O que na perspectiva de Rousseau apenas pode acontecer por meio da educacao doméstica
ou a da natureza, ndo em virtude dele ndo acreditar na sociedade, mas porque entende que €
inviavel uma boa desnaturacio por meio de uma educagio publica®’: “A institui¢do ptiblica ndo
existe mais, € ndo pode mais existir, porque onde ndo ha mais patria ndo pode mais haver
cidadaos. Estas duas palavras, patria e cidadao, devem ser apagadas das linguas modernas”
(Rousseau, 2022a, p 12). H4 um momento adequado em que as relagdes positivas da sociedade
civil devem prevalecer, pois Emilio precisa passar da educa¢ao doméstica a educagdo publica

para aprender a ser cidaddo, mas, embora o lugar de Emilio na ordem social seja um alvo

30 Sobre a educacio pﬁblica,’ ver os artigos de M. de F. S. Francisco, “Rousseau ¢ a Questao das Educagdo Publica
e Doméstica”, Cadernos ¢ Etica e Filosofia Politica, n. 16, 2010, e de L. F. N de A. e S. Sahd, “Rousseau ¢ a
Educagdo Pubica: Uma Solug@o?”, Principios, vol. 16, n. 25, 2009.



129

relevante, mais importante ¢ considerar o sentido desse alvo na ordem natural, ou seja, oferecer

boas condigdes para entrada na vida civil.

Entendemos que o projeto filosofico-pedagodgico rousseauista visa um processo
formativo-educacional que prepare Emilio para viver entre os seres humanos segunda a
natureza. Nao importa a classe social, ele sera feliz se alcangar o justo meio entre a dependéncia
dos outros ¢ a autossufici€éncia, bem como o equilibrio entre os ideais da vida na cidade ¢ da

vida campesina.

O objetivo ¢ seguir os rumos da natureza, o horizonte por ela indicado: “Observai a
natureza e segui a rota que ela traca” (Rousseau, 2022a, p 22). O alvo ¢ uma educagdo para a
vida na qual se alcance a liberdade como autonomia. No entanto, o processo para se chegar a
esse fim ¢ delicado e ndo se realiza da noite para o dia, mas por fases. Na perspectiva que
tentamos levantar em nossa tese, em cada momento desses, a liberdade sera o sentido
orientador. Na proxima se¢do tercidria vamos abordar o tema da liberdade do corpo na primeira
infancia com objetivo de identificar sua relevancia no projeto filosofico-pedagodgico

rousseauista.

4.1.2 Liberdade do corpo na primeira infancia

O conjunto de conceito e ideias que constituem a educacdo natural esbocado por
Rousseau no primeiro livro do Emilio ou da educagdo e direcionado a primeira infancia tem
como fio condutor a relagdo entre as necessidades da crianga e os cuidados do adulto. No
entanto, ao se debrucar na analise dessa relagdo, ¢ importante ter em mente que o projeto de
educac¢do natural ndo dar conta plenamente dela, pois, carrega um carater aporético oferecendo
fundamentagdo argumentativa, porém sem chegar a conclusdes absolutas e cristalizadas
(Dalbosco, 2016). Tal carater revela a complexidade do processo formativo-educacional,
ratificando, a partir do projeto filosoéfico-pedagdgico rousseauista, que a formagdo humana ¢
um dos problemas mais dificeis da humanidade e, por isso, ndo pode ser entendida como uma

receita de bolo ou um manual de regras fixas e acabadas.

Dentre as possibilidades apresentadas pelo projeto filosofico-pedagogico rousseauista,
escolhemos iniciar esta discussdo, nesta se¢do, pela ideia de que o projeto de uma educagao
natural comega pela formagao de uma crianca saudavel e, por meio do confronto constante com

distintos tipos de provocacdes, educar progressivamente seus desejos e “conduzi-la desde o
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momento de seu nascimento até que, tornado adulto, ndo mais precise de outro guia que nao ele
mesmo” (Rousseau, 2022a, p 27). Para que este ideal seja alcancado, ele depende, conforme
perspectiva defendida em nossa tese, fundamentalmente, do modo como ¢ pensada a liberdade
no projeto filosofico-pedagdgico rousseauista. No entanto, Rousseau ndo elaborou
sistematicamente tal projeto, sugerindo em sua obra Emilio ou da educag¢do apenas um esbogo
de ideias referentes a educacao natural. Por meio dele tencionou sinalizar o desenvolvimento
cognitivo-moral da crianca desde o nascimento até seu ingresso na sociedade adulta. Nesta
secdo, analisamos a liberdade dentro do processo formativo-educacional da crianga recém-
nascida, que equivale ao momento do nascimento até os dois anos, chamado de primeira
infancia.

O que marca o inicio da educagdo na primeira infancia ¢ o desenvolvimento de um corpo
vigoroso, “é€ preciso que o corpo tenha vigor para obedecer a alma” (Rousseau, 2022a, p. 32).
Consideramos que o fortalecimento do corpo ¢ uma importante exigéncia do projeto filosofico-
pedagogico rousseauista, que concebe a formacao da crianga a partir do aprimoramento dos
sentidos. Um corpo vigoroso estd preparado para suportar e obedecer aos direcionamentos da
alma: “Quanto mais fraco € o corpo, mais ele comanda; quanto mais forte ele €, mas obedece”
(Rousseau, 2022a, p. 32). Mas, o ser humano ¢ um ser de caréncias, as quais sdo ainda mais
evidentes na primeira infncia: “Com a vida, comeg¢am as caréncias” (Rousseau, 2022a, p, 35).
Sdo essas caréncias que fazem da crianga recém-nascida um ser fragil, necessitando dos
cuidados do adulto para sua conservagao neste momento de sua vida. A crianga, ao nascer ¢ ser
fraco e dependente: “Nascemos fracos, precisamos de forca; nascemos desprovidos de tudo,

precisamos de assisténcia” (Rousseau, 2022a, p. 8).

Precisar de assisténcia parece ser o fio condutor da primeira infincia. Mas, no que toca
essa ideia, ¢ preciso atengdo, pois “ha dois tipos de dependéncias: a das coisas, que ¢ da
natureza; ¢ a dos homens, que ¢ da sociedade” (Rousseau, 2022a, p. 75). Durante o desenrolar
do processo formativo-educacional, o educador na sua mediagdo com a crianga na primeira
infancia deve regular essa relagdo de dependéncia visando que ela seja muito mais uma
dependéncia com relagdo as coisas, do que uma dependéncia com relagdao aos humanos: “A
dependéncia das coisas, por nao ter nenhuma moralidade, ndo prejudica a liberdade e ndo
engendra vicios; a dependéncia dos homens, sendo desordenada, engendra todos os vicios”

(Rousseau, 2022a, p. 75).

E a dependéncia do individuo em relagdo aos seres humanos que a educacdo natural

deve evitar, pois ela estraga a liberdade (Espindola, 2019). Conforme demonstramos na se¢ao
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secundaria “Do mau uso da liberdade”, Rousseau mostra que a “educacdo que nossas ciéncias
patrocinam ‘orna nosso espirito’ mas ‘corrompe nossos juizos’: as luzes, na realidade, ndo
passam de trevas. A propria trajetoria do espetaculo no seu conjunto ¢ contraditoria: ela se
anuncia como um florescimento, mas evolui como corrupc¢ao dos costumes” (Fortes, 2021, p.
72). Na visdo de Rousseau, no século XVIII, os adultos se deixavam seduzir pela aparente
beleza da vida em saldes e pela vida publica artificial na mesma medida em que se
desinteressavam pela educagdo de seus filhos ou entregavam aos cuidados de terceiros. Diante
dessa situagdo, o genebrino, por meio de seu projeto filoséfico-pedagdgico, buscou proteger o
mundo da crianga contra o artificialismo e a dissimulag@o das relagdes sociais provocadas pela

valorizagdo da aparéncia pelo mundo dos adultos.

A critica do genebrino acerca da valorizagdo de uma educacao desequilibrada e guiada
por necessidades supérfluas ¢ em virtude de partilhar da premissa de que a crianga deve ser
atendida pelo adulto apenas em suas necessidades reais, bem como deve sujeitar-se somente
aos limites proprios de suas disposi¢des naturais. Ao criticar os costumes da época e
problematizar a condi¢do a que eram submetidas as criangas, Rousseau tenciona mostrar que,
desde o nascimento, elas recebem intervengdes, externas € ndo naturais, que provocam

sofrimento e dependéncia para toda vida.

Poderia um constrangimento tdo cruel ndo influir em seu humor, bem como em seu
temperamento? Seu primeiro sentimento € de dor e sofrimento: encontram sé
obstaculos para todos os movimentos de que necessitam. Mais infelizes do que um
criminoso encarcerado, fazem véos esforgos, irritam-se, gritam. Suas primeiras vozes,
dizei, sdo choros? Acredito: vos as contrariais desde o nascimento. Os primeiros
presentes que recebem de vds sdo correntes; os primeiros cuidados que experimentam
sao torturas (Rousseau, 2022a, p. 17).

Nesse contexto, ndo ha espaco para o cultivo da liberdade. Conforme explicamos da
sec¢ao terciaria intitulada “Do olhar intempestivo sobre as ciéncias, as letras, e as artes”, quando
a educacao visa a formagao da crianga pela valorizacao da aparéncia, prioriza as necessidades
supérfluas em detrimento das reais, na qual vem sobrepor-se as virtudes das aparéncias
sedimentada na valorizag¢do dos refinamentos e mentiras, o ambiente tornar-se propicio para o
livre curso dos vicios, que sufoca a natureza e corrompe os coragoes, fazendo da crianga escrava

e tirana, um ser incapaz de liberdade e felicidade.

O caminho determinado pela natureza ¢ outro: “Observai a natureza e segui a rota que
ela vos traca. Ela exercita continuamente as criangas, enrijece seu temperamento com provas

de toda espécie e desde cedo lhes ensina o que ¢ sofrimento e dor” (Rousseau, 2022a, p. 22).
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Este ¢ o direcionamento filosofico que orienta a primeira infancia, seguir ele significa manter
o educando ordenado pelas condi¢des dadas pela natureza. A exigéncia ¢ conduzir a crianga ao
seu caminho natural. Mas, seguir o caminho natural ¢ uma proposi¢ao no minimo enigmatica.
Alcancar seu sentido ndo ¢ tarefa facil. Rousseau a compreende em duas direcdes:
primeiramente, “o desenvolvimento das disposi¢des naturais em oposi¢do aos vicios e isto
significa dizer que toda a educacdo e todos os cuidados a ela dispensados devem estar
orientados para atender, de modo ndo viciado, as necessidades naturais da crianga” (Dalbosco,
2011b, p. 182); segundo, “o caminho natural repousa na diferenga entre as necessidades e as

fantasias que constituem o mundo da crianga” (Dalbosco, 2011b, p. 182).

O caminho da natureza conduz as criangas pelo desafio de passar por diversas situagdes
antes de chegar a idade adulta. A infancia esta diretamente ligada ao sofrimento e as provagoes.
O genebrino parte da ideia de que passando por provagdes, o corpo da crianca adquire forga, se
transformando em suporte para o desenvolvimento cognitivo-moral futuro. Nesse sentido, a
crianca necessita ser educada para saber enfrentar as intempéries da vida e tal educacdo deve
iniciar por exercitd-la a conviver com as duras e rigidas exigéncias postas pela propria natureza:
“Exercitai-as, pois, para os agravos que um dia terdo de suportar. Enrijecei seus corpos para as
intempéries das estagdes, dos climas, dos elementos, para fome, para a sede, para fadiga;

mergulhai-as na agua do Estige” (Rousseau, 2022a, p. 22).

O destaque dado a fung¢do desempenhada pelas provocagdes na formagdo da crianca
ocorre em correspondéncia com o principio de que ela deve ser criada livremente em contato
com a natureza, gozando de espago para brincar, se movimentar e exercitar seu corpo: “Uma
crianga com o corpo e bragos livres infalivelmente chorard menos do que uma crianga enfaixada
em um cueiro (Rousseau, 2022a, p. 54). As diversas e distintas provagdes surgidas do contato
da crian¢a com a natureza alimentam o sentimento de liberdade. Também ¢ nesse cenario que
o genebrino critica tudo aquilo que venha impedir o desenvolvimento fisico, natural e

espontaneo da crianga:

Sustenta-se que as criangas em liberdade pudessem adotar as mas posigdes e praticar
movimentos capazes de prejudicar a boa conformagdo de seus membros. Ai esta um
dos vaos raciocinios de nossa falsa sabedoria, que jamais experiéncia alguma
confirmou. Dessa profusdo de criangas que, entre povos mais sensatos do que nés, sdo
criadas com seu membros totalmente livres, ndo vemos uma tinica que se machuque
ou se estropie (Rousseau, 2022a, p. 18).
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Rousseau defende que a liberdade do corpo deve ser preservada, a crianga recém-
nascida deve usar roupas leves: os “membros de um corpo que crescem devem estar todos
folgados nas roupas; nada deve incomodar seus movimentos nem seu crescimento, nada de
muito apertado, nada que cole ao corpo” (Rousseau, 2022a, p 134). Por meio dessa premissa
filosofica - liberdade do corpo — parece que o filésofo genebrino indica a necessidade de
preservacao da liberdade da alma: “aqui, onde a educagdo comeca com a vida, ao nascer a
crianca ja ¢ discipula, ndo do governante, mas da natureza. Sob orientagdes desse primeiro
mestre, o governante apenas estuda e impede que seus cuidados sejam contrariados” (Rousseau,
2022a, p 42). Ao impedir que a crianca seja dominada pela vontade de outrem, o educador
mantém ordenado os preceitos da natureza. Ela ¢ o sentido orientador do educador. Como
explicamos na se¢ao terciaria chamada “Faculdades virtuais™, para Rousseau, em virtude da
providéncia sabia da natureza, o ser humano das primeiras €pocas ¢ servido de faculdades do
espirito que se conservam adormecidas (Derathé, 1948). Da mesma forma, ao nascer, a crianga
tem faculdades virtuais, porém adormecidas e dependerd do processo formativo-educacional

para virem a se desenvolver:

Nascemos capazes de aprender, mas sem nada saber e nada conhecendo. A alma,
acorrentada a o6rgdos imperfeitos e semiformados, ndo tem nem mesmo o sentimento
de sua propria existéncia. Os movimentos, os gritos da crianga que acaba de nascer
sdo efeitos puramente mecanicos, desprovidos de conhecimento e de vontade
(Rousseau, 2022a, p 42).

Na perspectiva do projeto filoséfico-pedagdgico rousseauista, a crianga recém-nascida
ndo possui relagdo alguma com o mundo a sua volta. Como demonstramos na sec¢do terciaria
intitulada “Independéncia e autossuficiéncia”, em seu Segundo Discurso, Rousseau considera
que o ser humano das primeiras épocas desconhece no estado de natureza o que seja a bondade
e a virtude, haja vista que sua condi¢do limitada o impossibilita de formular esses valores
(Rousseau, 2005b). Com seu amoralismo integral, o ser humano primevo age em harmonia com
a natureza vivendo de maneira simples e autossuficiente, “numa vida simples e solitaria, com
necessidades muito limitadas” (Rousseau, 2005b, p. 91). Da mesma forma a crianga, ao nascer,
nao possui nogdes de moralidade, bem como conhecimento, porém com a capacidade para
aprender. E de um ser que ndo sabe nada e que ndo tem juizo moral formado que parte a
educacdo natural na primeira infincia. Suas reag¢des sdo instintivas e apenas buscam manté-la
viva. E somente com o passar do tempo e a experiéncia que a crianga passa a desenvolver

relacdes com todas as coisas exteriores a ela. Nos termos de Rousseau,
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As primeiras sensagdes das criancas sdo puramente afetivas; elas s6 percebem o prazer
¢ a dor. Ndo podendo nem andar nem pegar, elas precisam de muito tempo para formar
pouco a pouco as sensagdes representativas que lhes mostram os objetos exteriores a
elas. Mas, enquanto esperam que esses objetos se estendam e se afastem, por assim
dizer, de seus olhos, e tomem para elas dimensdes e figuras, o retorno das sensagdes
afetivas comega a submeté-las ao império do habito. [...] e logo o desejo ja ndo vem
mais da necessidade, e sim do habito, ou melhor, o habito acrescenta uma nova
caréncia a da natureza: eis o que € preciso prevenir (Rousseau, 2022a, p. 45).

Considerando a dificuldade deste trecho, entendemos que a sintese de suas ideias podem
ser apresentados a partir de trés movimentos: primeiramente, ¢ por meio das sensagdes afetivas
que tudo inicia no mundo da primeira infincia; em seguida, pela repeticdo de tais sensagdes
afetivas a crianga se submete ao habito; por sua vez, esse movimento faz com que,
posteriormente, o desejo ndo venha mais das necessidades, mas sim do habito, o qual acrescenta
uma nova necessidade a da natureza; por fim, sensagdes representativas surgem mais tarde no
desenvolvimento da crianca. Temos, assim, o inicio do processo de constituicdo da estrutura
afetiva e cognitiva da crianga que, ao se desenvolver, transforma-se, assumindo nova forma
quando a crianga entra para a segunda infancia. Segue-se, que o desenvolvimento inicial da
crianga tem sua origem nas sensagdes afetivas e, confrontando-se com o habito, avanga até as

sensacdes representativas (Dalbosco, 2011b).

Rousseau entende que na primeira infancia a educacao deve comecar pelos sentidos
porque as sensacoes sao os primeiros meios de manifestagdes da crianga com o mundo exterior.
O principio pedagogico da educagdo pelas coisas considera que o ponto de partida do processo
formativo-educacional deve levar em conta 0o mundo do educando, com seus respectivos limites
e potencialidade provenientes das disposi¢cdes naturais. Nesse sentido, temos, no projeto
filosofico-pedagodgico rousseauista, um lugar de relevancia dedicado a reflexdo acerca da

educacgdo dos sentidos.

No inicio da vida, quando a memoria ¢ a imaginagdo ainda estdo inativas, a crianga s6
¢ atenta ao que afeta seus sentidos instantaneamente. Sendo as sensagdes 0s primeiros
materiais de seus conhecimentos, oferecé-las em uma ordem conveniente ¢ preparar
sua memoria para um dia apresenta-las na mesma ordem ao seu entendimento. [...] A
crianga quer tocar em tudo, pegar em tudo: ndo vos oponhais a essa inquietagdo, ela
lhe sugere um aprendizado muito necessario. E assim que ela aprende a sentir o calor,
o frio, a dureza, a moleza, o peso, a leveza dos corpos, a julgar sua grandeza, sua
figura e todas as suas qualidades sensiveis, olhando, apalpando, escutando e,
sobretudo, comparando a visdo com o tato, estimando com o olho a sensacdo que
produziriam em seus dedos (Rousseau, 2022a, p. 47).
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Curioso observar que o projeto filosofico-pedagdgico rousseauista indica uma
ordenacao para apresentacao das sensagoes a crianga, sugerindo que ela deva seguir a ordem da
natureza, deixando que o desenrolar do processo flua regulado pelo limite imposto pela
condicdo humana: “Preparai de longe o reinado de sua liberdade e o uso de suas forgas,
deixando em seu corpo o habito natural, pondo-a em condi¢des de sempre ser senhora de si
mesma ¢ de fazer em todas as coisas sua vontade, assim que tiver uma” (Rousseau, 2022a, p.
45). O sentido orientador para aprendizagem ¢ oferecido pela necessidade da crianca. O
educador acolhe, acredita e prossegue com o aluno nesse horizonte. A fraqueza da primeira
infancia torna a crianga um ser dependente. Dessa condi¢do de dependéncia com o outro, o
educador aparece com aquele que oferece tudo aquilo necessario para sanar as necessidades da

crianca por meio da solicitagdo que ela faz através do choro:

Como o primeiro estado do homem ¢ a miséria e a fraqueza, suas primeiras vozes sao
a queixa e o choros. A crianga sente suas caréncias e, ndo podendo satisfazé-la,
implora o auxilio de outrem por meio de gritos: se tem fome ou sede, chora; se tem
muito frio ou muito calor, chora; se precisa de movimento, mas ¢ mantido em repouso,
chora; se quer dormir, mas a agitam, chora. (Rousseau, 2022a, p. 49).

Na perspectiva do projeto filosoéfico-pedagogico rousseauista, o choro ¢ o ponto de
partida para se entender quem ¢ a crianca de zero a dois anos de idade e como ela se relaciona
com o mundo adulto: “Através do choro ou da careta as criangas exprimem imediata ou
diretamente os seus sentimentos ou sensagoes, os seus desejos ou necessidades” (Fortes, 1997,
p. 49). O choro ¢ a linguagem caracteristica dessa fase, através do qual a crianga revela seu
mundo e suas necessidades. Na visdo do filésofo genebrino, essa dependéncia pode ser maior
ou menor, de acordo com as acdes do educador no que diz respeito a relacdo dele com a crianca

e da crianca com o mundo:

Os primeiros choros das criangas sdo suplicas; se ndo tomarmos cuidado, logo se
tornardo ordens. Comecam por se fazer assistir ¢ acabam por se fazer servir. Assim,
de sua propria fraqueza, de onde vem inicialmente o sentimento de sua dependéncia,
nasce em seguida a ideia de império e dominag@o. Mas, sendo essa ideia provocada
menos pelas suas necessidades do que por nossos favores, comega-se aqui a perceber
os efeitos morais cuja causa imediata ndo esta na natureza, e ja se vé por qué, desde
essa primeira idade, importa distinguir a intengdo secreta que dita o gesto ou grito
(Rousseau, 2022a, p. 50).

E importante entender a diferenca indicada pelo projeto filosodfico-pedagdgico
rousseauista entre as necessidade e as fantasias que constituem o mundo da crianca. O conceito

de necessidade “nao pode ser esclarecido somente com o recurso aos aspectos fisioldgicos e
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bioldgicos que o compdem, como, por exemplo, as necessidades elementares de sobrevivéncia
(satisfacdo da fome, da sede, do sono tec.), mas, e sobretudo, as disposi¢des naturais”

(Dalbosco, 2011b, p. 182).

A travessia da necessidade a fantasia ¢ uma situacdo que pede atengdo por parte do
educador, pois, o desequilibrio comec¢a quando o adulto ndo consegue perceber o quanto a
crianca € capaz de fantasiar seu mundo, bem como a se utilizar astutamente de tal fantasia na
conquista de seus desejos e caprichos desregrados. A fantasia ndo ¢ uma nocao facil de ser
definida, pois ela anda de maos dadas com a imagina¢@o na constituicdo humana. Falamos da
imaginacdo com mais detalhe na proxima se¢do terciaria chamada “O papel da liberdade bem
regrada”, no momento basta sinalizar que ela assume um lugar de destaque no projeto
filosofico-pedagogico rousseauista em virtude de ser por meio dela que Emilio adquire a
capacidade de sair para fora de si, rompendo com o egoismo do amor-proprio e permitindo-se
compadecer pelo sofrimento do outro. Mas, o que gostariamos de ressaltar nesta discussdo ¢ o
fato de que para realizacdo adequada dos cuidados do adulto, a questdo decisiva diz respeito de
como ¢ que ele pode limitar a capacidade fantasiosa da crianga orientada por desejos
caprichosos sem que reprima completamente o desenvolvimento daquela capacidade

imaginativa que indispensavel a sua formagao moral.

Os desejos caprichosos, fruto das fantasias, sdo da ordem humana e adquirida pelos
habitos, sendo supérfluos e ndo se constituindo uma necessidade real. Ao responder de maneira
solicita ao choro da crianca, o educador deve saber diferenciar se ela representa uma
necessidade real ou um capricho: “enquanto as criangas s6 encontrarem resisténcia nas coisas
e nunca nas vontades, ndo se tornardo nem desobedientes nem coléricas, e permanecerdo melhor
em saude” (Rousseau, 2022a, p. 50). Apesar desta dificuldade, os cuidados do adulto necessitam
estar concentrados na tarefa de conduzir a crianga na rota da natureza. Rousseau pontua, em
quatro maximas, a maneira ¢ o sentido de como o adulto pode ajudar a crianga a manter no

caminho da natureza.

Longe de terem forgas supérfluas, as criangas sequer t€ém forgas suficientes para tudo
o que delas a natureza exige. E preciso, portanto, consentir-lhes o uso de todas aquelas
que a natureza lhes dé e das quais ndo poderia abusar. Primeira maxima.

E preciso ajuda-las a suprir o que lhes falta, quer em inteligéncia, quer em forga, em
tudo o que concerne a caréncia fisica. Segundo a maxima.

E preciso, no auxilio a elas prestado, limitar-se unicamente ao util real, sem nada
conceder a fantasia ou ao desejo sem razdo, pois a fantasia ndo as atormentara
enquanto ndo a tivermos feito nascer, dado que ela ndo € natural. Terceira maxima.
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E preciso estudar com cuidado com cuidado sua linguagem e seus sinais, para que,
em uma idade em que elas ndo sabem dissimular, se possa distinguir em seus desejos
o que vem imediatamente da natureza e o que vem da opinido. Quarta maxima.
(Rousseau, 2022a, p. 53).

Por meio de uma interpretagdo simplificada, entendemos que com essas maximas o
projeto filosofico-pedagogico rousseauista prescreve um procedimento cuidadoso do adulto em
relagdo ao mundo da crianga, tencionado com tal procedimento contribuir no desenvolvimento
das disposi¢des naturais, na educacao da fantasia e do desejo da crianca, na recusa da opinides
e desejos frutos da artificialidade do mundo adulto. Através do estabelecimento dessas méximas
e com as exigéncias postas acerca das formas de cuidado que adulto precisa exercer, Rousseau

aponta um relevante ideia no que diz respeito ao processo formativo-educacional da crianga,

O espirito dessas regras ¢ conceder as criangas mais liberdade verdadeira e menos
império, deixar que fagam mais por si mesmas e exijam menos dos outros. Assim,
acostumando-as desde cedo a limitar seus desejo as suas forgas, sentirdo pouco a
privacdo do que ndo estiver em seu poder.

Eis, portanto, uma razdo nova e muito importante para deixar os corpos € os membros
das criangas absolutamente livres, com a tUnica precaucdo de afasta-las do perigo das
quedas e de tirar de suas maos tudo o que possa feri-las (Rousseau, 2022a, p. 53).

Em linhas gerais, julgamos ter mostrado nesta se¢do, que conforme o projeto filosofico-
pedagogico rousseauista, na primeira infancia, ha a necessidade de se fortalecer o corpo, sendo
a liberdade dos membros essencial nesse processo formativo-educacional da crianga. Tal
processo tem como guia a rota da natureza e, por sua vez, traz como objetivo desenvolver no

ser humano aquilo que consideramos como seu atributo fundamenta, a liberdade.

Para nos aproximarmos da finalidade do projeto filosofico-pedagogico € preciso ter em
mente que, para Rousseau, ser livre significa ndo estar submetido a vontade de um outro e
querer apenas o que é possivel obter por si mesmo?'. Na primeira infincia, a dependéncia da

crianca ¢ presente ¢ sua liberdade relativa, por sua vez, se faz importante entender que

31 Para esclarecimentos desta nogio de liberdade, acreditamos ser relevante retomarmos nossa explicacdo realizada
na se¢do terciaria chamada “Liberdade civil”. Nessa se¢do abordamos o conceito de vontade geral indicando sua
complexidade na medida em que a unidade desta vontade é pensada na dimensao do abstrato, consistindo no que
existe de comum entre todos os membros do Estado (Almeida, 2020, p. 99). Seguindo essa perspectiva de
sinalizada por Almeida (2020), estamos em consonancia com Fortes (1985, p. 96) que defende a premissa que a
vontade geral ¢ um principio regulador, “definido a partir da ideia de uma sintese entre as exigéncias opostas da
Natureza e da Sociedade, entre a for¢a centrifuga da independéncia natural e a forga centripeta da colaboracdo
social”. Nesse sentido, se liberdade ¢ um atributo inerente a propria natureza humana, entéo, € necessario que seja
garantida em forma dupla: por um lado como faculdade de decidir individualmente a respeito de si mesmo, como
individuo, sem dever temer as interferéncias ou violéncias alheias; por outro, como faculdade de contribuir
coletivamente, como membro do corpo soberano, a deliberagdo sobre leis (Gati, 2015).
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desenvolver as disposi¢des naturais e escutar os cuidados dos adultos ¢ seguir o caminho da

natureza, das coisas, para dessa forma, garantir a liberdade.

Se as maximas formuladas pelo projeto filosofico-pedagdgico rousseauista sao
suficientes ou ndo para manter a crianga na rota da natureza, ¢ uma questdo que permanece
aberta. De qualquer forma, tais maximas possuem como finalidade, de acordo com nosso
filésofo genebrino, contribuir na formagdo da crianga como rainha de si mesma e isso exige,

por sua vez, introduzi-la no conceito de liberdade bem regrada.

Na proxima secdo terciaria intitulada “O papel da liberdade bem regrada” nos
dedicamos a esclarecer a relevancia da liberdade bem regrada no projeto filosofico-pedagogico

rousseauista.

4.1.3 O papel da liberdade bem regrada

No segundo livro do Emilio ou da educagdo é abordado a passagem da crianca do choro
ao habito. Nesse movimento, que equivale dos dois aos doze (ou treze) anos, se realiza um
distanciamento das disposi¢des naturais do recém-nascido por meio da criteriosa condugdo do
educador na dire¢do do que é designado de “segunda natureza”. Esse movimento ¢ tratado por
Rousseau a partir das mudangas observadas em quatro faculdades da constitui¢do humana:

forca, vontade, liberdade e imaginacao.

As relagdes entre forga e vontade estdo ligadas ao desenvolvimento fisico da crianga,
enquanto a liberdade e a imaginagado sao faculdades relacionadas as transformacgdes espirituais.
No entanto, vale destacar, que essa visao fragmentada entre corpo e alma tem apenas fungao
didatica, pois, na perspectiva de Rousseau, tais faculdades s6 podem ser compreendidas quando

<

pensadas em conjunto, dai ele se referir a razdo como “um composto de todas as outras”
(Rousseau, 2022a, p 81). Por certo, a forga da crianca, que diz respeito a agdo sobre a realidade
externa ao proprio corpo, apenas pode ser definida por meio da correlacao ente ela a vontade,
bem como a vontade, ligada ao desejos, chama a forca fisica e motiva o corpo na medida em

que faz surgir na alma, pela imaginagdo, os objetos de necessidades.

A sociedade fez o homem mais fraco, ndo apenas lhe retirando o direito que tinha
sobre suas proprias forgas, mas sobretudo tornando-as insuficientes para ele. Eis o
porqué de seus desejos se multiplicarem com sua fraqueza, e eis o que faz a fraqueza
da infancia comparada a idade adulta. Se o homem ¢é um ser forte, e se a crianga ¢ um
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ser fraco, ndo € porque o primeiro tenha mais forca absoluta do que a segunda, mas
porque o primeiro pode naturalmente bastar-se a si mesmo ¢ a crianga nio. Portanto,
o homem deve ter mais vontades e a crianca, mais fantasias: a palavra pela qual
entendo todos os desejos que ndo sdo verdadeiras necessidades e que s6 podem ser
satisfeito com o auxilio de outrem (Rousseau, 2022a, p 73).

No que toca essas relagdes entre as faculdades, consideramos importante ressaltar que
as conexdes entre liberdade e imaginac¢do provocam efeitos decisivos nas demais faculdades e
moldam o ew infantil. E pela via da imaginagio que os desejos despertam e determinam na alma
seus objetos de necessidades. No entanto, dentre as varias possibilidades para realizagdo dos
desejos, uma ganha destaque na analise no projeto filos6fico-pedagdgico rousseauista, trata-se
da liberdade do corpo. Nas relacdes entre as faculdades, “a pedagogia rousseauniana visa
construir a melhor rede de relagdes envolvendo as faculdades consideradas: estas precisam ser
ordenadas, isto ¢, postas num arranjo que propicie, como ocorre num sistema bem constituido,
a harmonia das partes” (Kawauche, 2022, p. 86). Essa ideia da “harmonia das partes” ou
ordenacdo das faculdades ¢ fundamental para realizagdo do projeto filosofico-pedagogico
rousseauista e as reflexdes sobre as relagdes entre liberdade e imaginacao que aparecem no livro
segundo de Emilio ou da educag¢do sao de extrema importancia para tal proposito. Vejamos de

perto um relevante trecho da obra em questao.

O mundo real tem seus limites, o mundo imaginario ¢ infinito. Nao podendo alargar
um, restrinjamos o outro, pois ¢ unicamente da diferenca entre eles que nascem todos
os sofrimentos que nos tornam verdadeiramente infelizes. Tirai a forga, a satide, 0 bom
testemunho de si: todos os bens desta vida estdo na opinido. Tirai as dores do corpo e
os remorsos da consciéncia: todos os nossos males sdo imaginarios (Rousseau, 2022a,
p 69).

Nessa passagem ¢ apresentado uma visdo dicotdmica entre a ordem da realidade e a
ordem da imaginacdo que nos possibilita uma compreensdo da estratégia pedagodgica de
Rousseau para aproximar objetos abstratos e objetos concretos no processo formativo-
educacional. Parece que nosso fildsofo genebrino tenciona chamar atengdo para o problema de
que por meio do desarranjo de nossas faculdades as fronteiras da realidade concreta tendem a
se expandir, enquanto proje¢do da alma, para além das fronteiras do préprio do corpo: “o0 mundo
imaginario tende a se expandir em velocidade maior do que a do mundo real devido ao
descompasso no desenvolvimento das faculdades da crianga. Ou seja, o querer sempre se

antecipa ao poder.” (Kawauche, 2022, p. 87).

Para o sucesso na realizacio do projeto filosofico-pedagogico rousseauista ¢

fundamental estabelecer limites ao mundo imaginario por meio de um dialogo entre liberdade
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e imaginagdo com a finalidade de suprimir, na medida do possivel, a diferenca relativa entre
desejo e forga fisica. Caso esse equilibrio ndo ocorra, a ordem infantil, em vez de expressar na

pratica a ideia de felicidade, sera constituida apenas de sofrimento e miséria.

[...] quanto mais o0 homem permanece proximo a sua condi¢do natural, mas a diferenga
entre suas faculdades e seus desejos serd pequena e, por conseguinte, menos distante
estara de ser feliz. Ele nunca ¢ menos miseravel do que quando parece desprovido de
tudo, pois a miséria ndo consiste na privacao das coisas, mas na necessidade que dela
se faz sentir (Rousseau, 2022a, p 68).

Cabe destacar que as ideias de “ordem” e “felicidade” na filosofia rousseauista se
apresentam no mesmo horizonte de discussdes, isto €, buscar a ordem na infancia pode ser
entendido como o mesmo sentido de buscar o equilibrio nos efeitos causados pelas faculdades.
Quando o educador aponta ser necessario ordenar as paixoes de acordo com a natureza humana,
deseja uma situacdo de equivaléncia nas relagdes engendradas pelas cadeias causais dessas

paixoes, correspondente a uma ordem na vida humana. Nos termos de Rousseau,

Para nao corrermos atras de quimeras, ndo nos esquecamos do que convém a nossa
condigdo. A humanidade tem seu lugar na ordem das coisas; a infancia tem o seu na
ordem da vida humana. E preciso considerar o homem no homem e a crianca na
crianga. Determinar para cada qual seu lugar e ali fixa-lo, ordenar as paixdes humanas
de acordo com a constitui¢do do homem, ¢ tudo o que podemos fazer por seu bem-
estar. O resto depende de causas estranhas que ndo estdo em nosso poder (Rousseau,
2022a, p 67).

Ora, nesses termos, o equilibrio buscado nas relacdes das faculdades ¢ sempre instavel,
e ¢ justamente nessa instabilidade da ordem estabelecida que se encontra o principal da
felicidade concebida por Rousseau. A felicidade no projeto filoso6fico-pedagogico rousseauista
ndo ¢ uma ideia cristalizada e acabada, tampouco um ideal universal, mas um instante de

equilibrio da constitui¢do do eu, que deve ser reconstruido a cada momento.

Nao sabemos o que seja a felicidade ou a infelicidade absolutas. Tudo estd misturado
nessa vida. Nao experimentamos nenhum sentimento puro, ndo permanecemos dois
momentos na mesma condicdo. As afeccOes de nossas almas, assim como as
modifica¢cdes de nossos corpos, estdo em um fluxo continuo. O bem e o mal sdo
comuns a todos nos, mas em diferentes medidas. O mais feliz ¢ o que sente menos
sofrimentos; o mais miseravel é o que sente menos prazeres. Sempre mais sofrimentos
do que gozos: eis a diferenca comum a todos. A felicidade do homem na terra €,
portanto, apenas uma condi¢do negativa; devemos medi-la pela menor quantidade de
males que ele sofre (Rousseau, 2022a, p 67).
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Nesse sentido, o equilibrio da ordem na infincia em relagdo a ordem da natureza ¢
medido pela confrontacdo entre as ideias de felicidade e sofrimento. Lembrando que, na
perspectiva que adotamos em nossa pesquisa, esse equilibrio ¢ dindmico e instavel, e que ele se
realiza historicamente, devendo ser reconstruido a cada instante, uma vez que tende a se

desfazer no decurso das transformacgdes por qual a constituicao da crianga passa.

Todo sentimento de sofrimento ¢ inseparavel do desejo de se livrar dele; toda ideia de
prazer ¢ inseparavel do desejo de goza-lo; todo desejo supde privagdo, e todas as
privacdes que sentimos sdo penosas. Portanto, € na despropor¢ao entre nossos desejos
e nossas faculdades que consiste nossa miséria. Um ser sensivel cujas faculdades
igualasse os desejos seria um ser absolutamente feliz.

Em que consiste, entdo, a sabedoria humana ou o caminho da verdadeira felicidade?
Nao exatamente em diminuir nossos desejos, pois, se eles estivessem abaixo de nossa
poténcia, uma parte de nossas faculdades permaneceria ociosa, € ndo gozariamos de
todo o nosso ser. Tampouco consiste em estender nossas faculdades, pois, se nossos
desejos se estendessem todos na mesma propor¢do, apenas nos tornariamos mais
miseraveis, mas em diminuiu o excesso de desejos sobre as faculdades ¢ por em
perfeita igualdade a poténcia e a vontade. Somente entdo, estando todas as forcas em
acdo, a alma permanecera placida e o homem se encontrara bem ordenado (Rousseau,
2022a, p 67-68).

No projeto filosofico-pedagdgico rousseauista, naquilo que abrange o horizonte do
individuo e da sociedade, a ordem humana deve ser orientada pela ordem da natureza. A
intensidade da desordem ou desequilibrio ¢ mensurado em razao da diferenca entre essas duas
ordens. Dai Rousseau considerar a ordem das coisas como uma espécie de ponto de conexao
que permite a comunicagao e interacdo entre a ordem natural e a ordem humana. Enriquecendo

essa perspectiva, Kawauche pontua,

A ordem das coisas ainda diz respeito a resposta do homem diante da necessidade da
matéria e se apresenta como condi¢@o concreta e determinante de tudo o que o homem
pode produzir. Ordenar a vida humana em relagdo a ordem das coisas significa, no
Emilio, encontrar o lugar da contingéncia no quadro das determinagdes naturais em
que a liberdade e a imaginacdo possam ser exercidas de maneira complementar ao
exercicio da forga fisica (Kawauche, 2022, p. 90).

Nesses termos, o projeto filoséfico-pedagdgico rousseauista defende que o educador
deve ordenar a infancia em relagao a vida humana porque sem essa ordenacao a crianga nao €
livre. O pressuposto filosofico ¢ que uma crianga ndo ¢ um adulto em miniatura: “¢ preciso
considerar o homem no homem e a crianga na crianga” (Rousseau, 2022a, p 67). Por isso,

Rousseau ¢ preciso quando pontua:
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Amai a infancia; favorecei seus jogos, seus prazeres, seu amavel instinto. Quem de
vos ndo teve alguma vez saudade dessa idade em que o riso estd sempre nos labios e
a alma esta sempre em paz? Por que quereis privar esses pequenos inocentes do gozo
de um tempo tdo curto que lhes escapa, e de um bem tdo precioso do qual ndo
poderiam abusar? Por que quereis encher de amargura e de dores esses primeiros anos
tao rapidos, que ndo mais voltardo para eles, assim como nao podem voltar para vos?
Pais, sabeis 0 momento em que a morte espera vossos filhos? Néo prepareis remorsos
para vés mesmos retirando aos poucos instantes que a natureza lhes da (Rousseau,
2022a, p 66).

Rousseau defende que o processo de desenvolvimento cognitivo do humano deve se
adequar mais ou menos para cada idade: “Tratai vosso aluno de acordo com a idade. Situai-o
de inicio em seu lugar e conservai-o tdo bem que dali ele ndo tente mais sair. Entdo, antes de
saber o que ¢ sabedoria, ele praticara a mais importante eleicao dela” (Rousseau, 2022a, p 84).
Antecipar os objetos abstratos proprios da idade da razao tenderia a acelerar o desenvolvimento

da razdo, o que, em relacdo a infancia, resultaria em desordem ou desequilibrio.

A natureza quer que as criangas sejam criangas antes de serem homens. Se quisermos
perverter essa ordem, produziremos fruto precoces, que ndo estardo maduros nem
terdo sabor, e que ndo tardardo e se corromper; teremos jovens doutores e criancas
velhas. A infancia tem maneiras de ver, de pensar, de sentir que eles sdo proprias; nada
menos sensato do que querer substitui-las pelas nossas. Para mim daria no mesmo
exigir que uma crianga tivesse 5 pés de altura ou que tivesse juizo aos 10 anos. Com
efeito, de que lhe serviria ter razdo nessa idade? Ela é o freio da forga, e a crianga ndo
precisa desse freio (Rousseau, 2022a, p 83).

Valorizar o conhecimento da infincia em si mesmo € o principio fundamental do projeto
filos6fico-pedagogico rousseauista que pressupde para sua realizacdo a necessidade da ordem
da infincia se ajustar a ordem da vida humana. Os cuidados que o educador deve ter com a
crianca tem como sentido orientador a proposta de evitar o despertar precoce da razdo na
crianga, que teria como desdobramento, um desenvolvimento desequilibrado do juizo acerca de
objetos abstratos na infincia. E nesse horizonte que podemos entender a critica de Rousseau a

recomendagao de Locke para raciocinar com as criangas.

Raciocinar com as criangas era grande maxima de locke. E a mais em voga hoje. Seu
sucesso, todavia, ndo me parece explicar muito seu crédito. De minha parte, ndo vejo
nada de mais tolo do que essas criangas com quem tanto se raciocinou. De todas as
faculdades do homem, a razéo, que ¢ apenas, por assim dizer, um composto de todas
as outras, ¢ a que se desenvolve com mais dificuldade ¢ mais tardiamente, ¢ dela que
se quer fazer o uso para desenvolver as primeiras! A obra-prima de uma boa educacao
¢ fazer um homem razoavel, e pretende-se educar uma crianca pela razdo! Isso é
comegcar pelo fim, é querer fazer da obra o instrumento. Se as criangas ouvissem a
razdo, ndo precisariam ser educadas; mas, ao falarem com elas desde a primeira idade
em uma lingua que ndo entendem, estardo acostumando-as a se contentarem com
palavras, a controlarem tudo o que lhes ¢ dito, a se acreditarem tdo sabias quanto os
seus mestres, a se tornarem altercadoras e desobedientes. E tudo o que se pensa obter
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delas por meio de motivos razodveis nunca se obtém sendo mediante cobiga, ou medo,
ou vaidade, que sempre se ¢ forcado a acrescentar (Rousseau, 2022a, p 81).

A ideia de equilibrio que visa a felicidade na infancia sem a interferéncia da faculdade
da razdo ¢ o que fundamenta a critica de Rousseau ao modelo de crianga proposto por Locke.
Somando-se a essa ponderacdo, temos a critica a previdéncia, que seria uma espécie de
desdobramento da imaginagdo: antecipar os males futuros sem a razao preparada para isso gera
medos desnecessarios ¢ anula a confianga da crianga em si mesma. Por isso, nosso filésofo

genebrino considera o apego prejudicial a crianga.

A previdéncia que sem cessar nos leva para além de n6és mesmos, e muitas vezes nos
poe onde nunca chegaremos, eis a verdadeira fonte de todas as nossas misérias. Que
mania tem um ser tdo passageiro como homem de sempre olhar para longe, em um
futuro que vem tdo raramente, ¢ negligenciar o presente que tem certeza! Mania tanto
mais funesta quanto aumenta sem cessar com a idade; e os velhos, sempre
desconfiados, previdentes, avaros, preferem recusar hoje o necessario a nio ter o
supérfluo daqui a cem anos. Assim, apegamo-nos a tudo, agarramo-nos a tudo; os
tempos, os lugares, os homens, as coisas, tudo o que ¢, tudo o que serd importa a cada
um de n6s mesmos. Cada qual se estende, por assim dizer, sobre a terra inteira e se
torna sensivel sobre toda essa grande superficie. E de se admirar que nossos males se
multipliquem em todos os pontos por onde podem nos ferir? Quantos principes se
desolador com a perda de um pais que nunca viram! (Rousseau, 2022a, p 71).

Na perspectiva do projeto filosofico-pedagdgico rousseauista, o apego gera dependéncia
e, retomando nossa explicagdo na se¢do terciaria acima chamada “Liberdade do corpo na
primeira infancia”, ¢ a dependéncia do individuo em relagdo aos seres humanos que a educagao
natural deve evitar, pois o educador visa justamente a autonomia. Naturalmente, uma liberdade
natural como demonstramos na se¢do terciaria “Independéncia e autossuficiéncia” ndo seria
possivel, mas, assim como na sec¢ao tercidria “Liberdade civil”, acreditamos ser viavel teorizar
a liberdade no horizonte da sociedade mediante a distingdo entre liberdade civil e liberdade
natural. No Emilio ou da educagdo, o educador se esfor¢ca em promover uma “liberdade bem

regrada”.

Tentaram-se todos os instrumentos, exceto um, o Unico precisamente que pode dar
certo: a liberdade bem regrada. Ninguém deve meter-se a educar uma crianga se nao
souber conduzi-la para onde se quer somente pelas leis do possivel e do impossivel.
Sendo-lhes igualmente desconhecidas as esferas de um e de outro, nds estendemos ou
restringimos uma e outra ao seu redor como quisermos. Podemos prendé-la, empurra-
la, reté-la unicamente pelo lago da necessidade, sem que ela murmure; podemos torna-
la flexivel e docil unicamente pela forca das coisas, sem que nenhum vicio jamais
tenha a ocasido de germinar nelas. Pois as paixdes jamais se se animam enquanto for
nulo seu efeito (Rousseau, 2022a, p 85).
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Nessa passagem somos apresentados a no¢ao de liberdade condicionada a certas regras,
o que significa dizer que apenas existe a vontade livre quanto ha um acordo com algum tipo de
lei. Estamos diante de uma relacdo intrinseca entre liberdade e regra, por sua vez, uma
complexidade elevada ao exercicio dos cuidados dispensados pelo educador a supressdo das
necessidades da crianga. A possibilidade de tornar a crianga rainha de si mesmo pressupoe a
liberdade, a qual, sem referéncias a regras minimas, torna-se completamente cega, egoista e

autodestrutiva.

Nesses termos, do ponto de vista pedagogico, surge um grande desafio: como se manter
livre mediante o carater minimamente coercitivo imposto por qualquer regra. Se no cuidado
dispensados pelo adulto a supressdo das necessidades da crianca ¢ exigido que ndo se perca do
horizonte tanto a liberdade como a lei, o desafio que emerge € o de como tornar produtiva, no
processo pedagogico, a tensdo entre liberdade e lei, sobretudo, considerando-se o fato de que a
situacdo da crianga, em sua primeira infancia, ainda ndo lhe oferece condigdes sequer de se

aperceber adequadamente de tal conflito.

Na perspectiva do projeto filosoéfico-pedagogico de rousseauista, Emilio € livre ndo por
causa da realizacdo imediata e impulsiva de seus desejos, mas porque apenas faz o que lhe
convém, isto &, ele se satisfaz em obedecer as regras de conveniéncia que dizem respeito aos
acordos estabelecidos com as outra pessoas. Como defende Selvino Assmann, é exatamente o

paradoxo entre o desejo e a norma que define a liberdade,

[...] ¢ também a permanéncia da contradi¢do como contradi¢cdo que mantém o homem
como liberdade [...]. E a permanéncia da inconciliabilidade entre o que é e o que se
deseja que constitui a propria possibilidade da liberdade, que ¢ coisa de homem, e ndo
de deuses, nem de gatos ou pedras (Assmann, 1988, p. 36).

Nessa perspectiva, o educador representa uma conveniéncia na medida em que a
crianga, antes da idade da razdo, ndo utiliza sua racionalidade, por isso, consideramos que o
fato de haver um preceptor conduzindo por meio de regras o horizonte de agao e dos desejos de
Emilio ndo invalida a ideia de que ele ¢ uma crianga livre. Na verdade, entendemos que as
regras colocadas pela educador sdo necessarias para que a crianga se predisponha a desejar

seguir a ordem das coisas em vez dos caminhos de sua propria imaginagao.

Retomando o assunto tratado na se¢do terciaria “Liberdade civil”, gostariamos de
lembrar que no Contrato social, Rousseau demonstra que quando o cidadao ¢ conduzido pelas

leis que expressam a vontade geral torna-se livre. O cidadao que obedece a lei ndo depende da
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vontade diferente da sua, pois pertence a um corpo do qual ele ¢ membro e ndo tem a inten¢do
deliberada de prejudicar a si mesmo. E exatamente nesse horizonte que interpretamos a

defini¢ao de agente livre na passagem do segundo livro de Emilio ou da educag¢do,

O tnico que realiza sua vontade ¢ aquele que, para realiza-la, ndo precisa por o brago
de outrem na ponta dos seus. Donde se segue que o primeiro de todos os bens nao ¢
autoridade, mas a liberdade. O homem verdadeiramente livre s6 quer o que pode e faz
o que lhe agrada. Eis minha méxima fundamental. Trata-se apenas de aplicé-la a
infancia, e todas as regras da educacdo dela irdo decorrer (Rousseau, 2022a, p 73).

Nesse termos, consideramos que a regulacdo da liberdade visando moderar a expansio
do universo imaginario ¢ uma medida necessaria em virtude dela remediar a antecipacdo injusta
do futuro, bem como favorecer o desenvolvimento da autonomia da crianga; ficando para o
educador a dificil e delicada tarefa de auxiliar o aluno a discernir os limites, seja entre o querer
e o poder, seja entre o querer € o prazer. Retomando a questdo do apego dentro da perspectiva
da profilaxia médica que trata o paciente doente pelo principio do mal menor (sentido esse que
explicamos na secdo tercidria “Educa¢do e natureza” quando estabelecemos um conexao entre
Rousseau e Hipdcrates), o educador, pela desnaturagdo, trabalha o apego evitando sua
generalizacdo e condicionando seu alcance as coisas, tentando equilibrar necessidade e

dependéncia na suas relagdes com o contingente no universo da crianga.

Conservai a crianga unicamente na dependéncia das coisas e tereis seguido a ordem
da natureza no progresso de sua educacgdo. Nunca ofereca as suas vontades indiscretas
sendo obstaculos fisicos ou puni¢des que nasgam das proprias agdes, € que isso seja
memorizado na ocasido; sem lhes proibir de agir mal, basta que seja impedida. S6 a
experiéncia e a impoténcia devem fazer as vezes de lei para crianca. Nada concedei a
seus desejos porque ela o pede, mas porque precisa. Que ela ndo saiba o que é
obediéncia quando age, nem o que ¢ império quando agem por ela. Que sinta de igual
modo sua liberdade em suas proprias a¢des e nas vossas. Supri a forga que lhe falta
exatamente na medida em que precisa dela para ser livre, ¢ ndo imperiosa; que,
recebendo vossos servicos com uma espécie de humilhagdo, ela aspire a0 momento
em que podera dispensa-los e ter a honra de servir a si mesma (Rousseau, 2022a, p
75).

No entendimento do projeto filosoéfico-pedagogico de Rousseau, a crianga € livre na
medida em que suas agdes sdo determinadas pelas regras ligadas a necessidade das coisas. Eis
a educagdo dos sentidos mediada pela liberdade bem regrada. Alargamos e enriquecemos as
possibilidades de reflexdes sobre este momento da discussdo se acrescentarmos a citagdo

anterior a recomendac¢do de Rousseau acerca da moderagao na proje¢do do eu pela imaginagao.
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O homem! Feche tua existéncia dentro de ti e ndo mais seras miseravel. Permanece
no lugar que a natureza te atribuiu na cadeia dos seres, nada podera te fazer sair dali.
Nao te revoltes contra a dura lei da necessidade, e ndo esgotes, querendo lhe resistir,
forgas que o céu nao te deu para estender ou prolongar tua existéncia, mas apenas para
conserva-la como lhe agrada e enquanto lhe agrada. Tua liberdade, teu poder se
estendem apenas até onde chegam tuas for¢as naturais, e ndo além; todo o resto ndo
passa de escraviddo, ilusdo e prestigio. A propria dominagao € servil quando se prende
a opinido, pois dependes dos preconceitos daqueles que governas e pelos preconceitos
(Rousseau, 2022a, p 72).

Na se¢do terciaria intitulada “Ruptura da ordem natural” apontamos que em seu
Segundo Discurso, Rousseau descreveu a historia dos progressos humanos que provocaram, no
decurso dos tempos, a corrupg¢ao do ser humano, com base na ruptura da ordem prescrita pela
natureza. Sendo o interesse, neste livro, de identificar o encadeamento de coisas que motivaram
o desequilibrio da ordem natural. Essa ruptura conduziu os seres humanos a consentir o acordo
politico que traz a presuncdo de validar o estado de paz e o equilibrio, mas que acaba

produzindo, na culminéncia do percurso, a escravidao e a dependéncia mutua.

Considerando esse cenario, no ordem civil, as paixdes naturais se degeneram em vicios
e, em vez de ser livre e independente, o ser humano se transfigura em escravo de seus desejos.
Durante esse processo de desequilibrio nas relagdes sociais humanas, um sentimento se torna
protagonista. Trata-se do sentimento de dependéncia em relacdo aos outros. No Segundo
Discurso, Rousseau relata a génese deste sentimento por meio do despertar da inveja e do desejo

de estima no episddio do canto e da danga:

O canto e a danga, verdadeiros filhos do amor e do lazer, tornaram-se a distragdo, ou
melhor, a ocupag¢do dos homens e das mulheres ociosos e agrupados. Cada um
comecou a olhar os outros e a desejar ser ele proprio olhado, passando assim a estima
publica a ter um preco. Aquele que cantava ou dangava melhor, o mais belo, o mais
forte, o mais astuto ou o mais eloquente, passou a ser o mais considerado, e foi esse o
primeiro passo tanto para a desigualdade quanto para o vicio; dessas primeiras
preferéncias nasceram, de um lado, a vaidade e o desprezo, e, de outro, a vergonha e
inveja. A fermentagdo determinada por esses novos germes produziu, por fim,
compostos funestos a felicidade e a inocéncia (Rousseau, 2005b, p. 92).

O resultado desse processo ¢ que na vida em sociedade o ser humano se torna
dependente do olhar dos outros, dependente da opinido alheia. Entendendo que a dependéncia
da opinido nas relagcdes humanas ¢ inevitavel na vida em sociedade, Rousseau, por meio de seu
projeto filoséfico-pedagdgico, visa adia-la para a idade da razdo. Antes dos doze anos, a forca
¢ pequena e pode ser controlada pelos proprios constrangimentos do corpo da crianca. Da
mesma forma que a imagina¢ao desmedida provoca o nascimento de falsas fantasias, de modo

semelhante o raciocinio condicionado pelas opinides pode levar a crianca a conceber “falsas
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ideias” e, por conseguinte, tornar necessario o apego nao somente em relagdo as coisas, mas a

seres humanos que mentem.

Por certo o projeto filosofico-pedagdgico rousseauista visa formar Emilio para ndo se
apegar aos humanos, mas essa premissa traz um paradoxo na medida em que o educando
depende dos recursos oferecidos pelo proprio corpo. Em sentido lockiano®?, seu corpo é
propriedade natural. No entanto, por extensao das fronteiras do proprio corpo, a ideia de
propriedade pode se apresentar a crianca como alguma coisas que se larga e que, de alguma
maneira, pode incluir o meio fisico. Esse movimento seria a expansao do ser da crianca. Na
perspectiva do projeto formativo-educacional de Rousseau, este movimento ¢ uma situagao real
que ocorre na primeira infancia e ndo pode ser tratada no horizonte da moralidade, pois,
conforme vimos ainda ha pouco, os cuidados que o educador deve ter com a crianga tem como
sentido orientador a proposta de evitar o despertar precoce da razdo na crianga, que teria como
desdobramento, um desenvolvimento desequilibrado do juizo acerca de objetos abstratos na

infancia.

Considera impossivel que, no seio da sociedade, possa-se conduzir uma crianga até a
idade de 12 anos sendo lhe dar alguma ideia das relagdes entre os homens e da
moralidade das a¢des humanas. Basta que nos apliquemos em tornar tais nocdes
necessarias para a crianga o mais tarde possivel, ¢ que, quando se tornarem inevitaveis,
sejam limitadas a utilidade presente, apenas para que ela ndo se acredite senhora de
tudo e ndo faca mal a outrem sem escrupulo e sem sabé-lo (Rousseau, 2022a, p 92).

Nessa passagem, Rousseau nos indica um caminho para o paradoxo causado pela
expansdo do ser da crianga que perpassa pelo aprendizado através da experiéncia. No Emilio
ou da educagdo, a situacao escolhida para o processo de aprendizagem ¢ a licdo da propriedade
por meio da cena pedagdgica com o jardineiro Robert, quando Emilio aprende a li¢cdo da posse
de um terreno experimentando a frustacao de ter seu jardim de favas destruido por outra pessoa

devido ao fato de nio ter sido o primeiro ocupante®?.

32 Em seu Segundo tratado sobre o governo civil, Locke utiliza por vezes um conceito mais abrangente de
propriedade. Sustenta que além da propriedade sobre a terra e bens pessoais, também temos propriedade sobre nos
mesmos, ou seja, somos donos de nés mesmos e temos o direito de fazer qualquer coisa que desejamos, contanto
ndo causemos mal aos outros ou acabemos com nossas proprias vidas: “Embora a Terra e todas as criaturas
inferiores sejam comuns a todos os homens, cada um ¢ proprietario de si mesmo; e nenhum homem tem qualquer
direito sobre o outro homem, salvo sobre si mesmo” (Locke, 2018, p. 44).

33 Para um aclaramento da cena com o jardineiro Robert com analise do tema da propriedade no Emilio ou da
educagdo, ver o artigo de M. de F. S. Francisco, “A Li¢do sobre a Nogao de Propriedade Privada no Emilio”,
Cadernos de Etica e Filosofia Politica, n. 3, 2001.
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Na cena pedagdgica com o jardineiro Robert, o que aparece falado acerca da propriedade
esta restrito as questdes sensiveis relacionadas a percepcao da terra como extensdo do préprio
corpo. O entendimento de Emilio ocorre mediante um apego ao terreno cultivado. De forma
genérica, o educador nao fard distin¢do entre o direito de propriedade e aquilo que Emilio, por
meio do trabalho com seu corpo, colocou de si mesmo na terra. Apos Robert arrancar as favas
de Emilio, este experimenta um sentimento de injustica, simultaneamente entende, através da
piedade e da imaginagdo, que o primeiro ocupante do jardim sentiu a mesma coisa quando olhou

sua plantagdo de meldes ser destruida por um invasor.

Aprofundai todas as regras de vossa educagdo, ¢ assim as achareis todas absurdas,
sobretudo no que concerne as virtudes e aos costumes. A Unica licdo de moral que
convém a infancia, e a mais importante em qualquer idade, ¢ a de jamais fazer mal a
alguém. O proprio preceito de fazer o bem, se ndo for subordinado aquele, ¢ perigoso,
falso, contraditorio. Quem ndo faz o bem? Todos o fazem, tanto o homem mau quanto
os demais. [...] Néo ¢ raciocinando sobre essa maxima, ¢ esfor¢ando-se para pratica-
la que sentimos quanto é grande e penoso consegui-lo (Rousseau, 2022a, p 103-104).

A licao do jardineiro Robert ¢ suficiente para mostrar a Emilio nogdes basicas de justica
e virtude, ndo através de discursos morais, mas por meio de uma situagdo pratica: “em todas as
coisas vossas licdes devem consistir mais em atos do que em palavras” (Rousseau, 2022a, p.
96). Procedimento semelhante aparece na li¢ao da vidraga quebrada. Apesar de ter sido avisada,
antecipadamente, de que ndo deveria quebrar os vidros da janela, mesmo assim, a crianca
termina por fazé-lo. Diante desse fato, Rousseau sugere que em vez de fazer um longo discurso
a crianga e consertar logo em seguida o vidro quebrado, o correto seria ndo dizer nada a ela,
mas também nao o consertar. Assim, ao passar frio, a crianca aprenderia, através da experiéncia
com as coisas, no caso, com o vento gelado que entra em seu quarto, o cuidado necessario para

agir em outras situagdes semelhantes.

Tanto na licdo da propriedade quanto da vidraca quebrada, o projeto filoséfico-
pedagdgico rousseauista tem em vista a diferenca entre mundo real € mundo imaginario, pois,
¢ dessa distingdo que surgem as perigosas representacdes da realidade, que, na verdade, ndo
correspondem a objetos fisicos encontrados na realidade efetiva das coisas. Se considerarmos
a relevancia do corpo e das coisas sobre os caprichos da imaginagdo, bem como o principio da
liberdade bem regrada, podemos nos aproximar de uma compreensao da “educacao negativa”

proposta por Rousseau.

A primeira educagdo deve ser, portanto, puramente negativa. Consiste, ndo em ensinar
a virtude ou a verdade, mas em proteger o coracdo contra o vicio e o espirito contra o
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erro. Se pudésseis nada fazer e nada deixar que fizessem, se pudésseis conduzir vosso
aluno sdo e robusto até a idade de 12 anos sem que ele soubesse distinguir sua mao
direita de sua mao esquerda, os olhos do seu entendimento se abririam para a razdo
desde vossas primeiras ligdes. Sem preconceitos, sem habitos, ela nada teria em si que
pudesse contrariar o efeito de vossos cuidados. Logo se tornaria em vossas maos o
mais sabio dos homens; e, comegando por nada a fazer, terieis feito um prodigio de
educacgdo (Rousseau, 2022a, p. 87).

Nesses termos, nao se trata de uma educagdo que simplesmente controla a imaginagao
ou a liberdade. Na perspectiva da metafora da profilaxia médica adota pelo projeto filosofico-
pedagogico de Rousseau, de acordo com o critério do mal menor, seria um fiasco abandonar
Emilio a uma completa auséncia de regras. Os cuidados do educador e a liberdade bem regrada
sdo necessarias para conduzir Emilio na rota da natureza e, sem eles para limitar as opcoes de
escolha para suas acdes, seria praticamente inevitavel o trajeto pessimista descrito no Segundo

Discurso.

O oposto da educacdo negativa ndo ¢ educagdo propositiva, mas a indeterminacao da
vontade. E, para que a vontade se determine, ¢ necessario haver algum suporte
material, ainda que limitado, para que os desejos tenham condicdes de se realizar no
mundo. Dai a importancia do corpo infantil. (A determinagdo da vontade geral por leis
instituidas pelo corpo soberano no Contrato pode ser feita em termos semelhantes.)
(Kawauche, 2022, p. 101).

No entendimento do projeto filosofico-pedagdgico de Rousseau a educacao negativa €
um procedimento por meio do qual o educador realiza uma espécie de correspondéncia
equilibrada entre 0 mundo imaginario e o corpo da crianga. Ela € negativa em virtude de dois
aspectos: primeiramente, porque nega as supostas hipoteses positivas do exercicio precoce da
razdo; segundo, porque nega que um processo formativo-educacional posso desconsiderar o
corpo. Conforme ja mencionado ha pouco, os cuidados que o educador deve ter com a crianca
tem como sentido orientador a proposta de evitar o despertar antecipado da razao na crianga e,
exatamente em virtude dessa premissa, Rousseau se refere a uma capacidade de raciocinio
ligada as necessidades do corpo, a “razdo sensitiva”, em oposi¢do a “razao intelectual”, esta

associada aos perigosos objetos abstratos.

Como tudo o que entra no entendimento humano ali chega pelos sentidos, a primeira
razdo do homem ¢ uma razdo sensitiva; ela é que serve de base a razao intelectual:
nossos primeiros mestres de filosofia sdo nossos pés, nossas maos, nossos olhos.
Substituir tudo isso por livros ndo é ensinar-nos a raciocinar; ¢ ensinar-nos a nos servir
da razdo de outrem; ¢ ensinar-nos a acreditar muito e a nunca saber coisa alguma
(Rousseau, 2022a, p. 132).
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Em relacdo aos cuidados com o corpo na educagdo, Rousseau recorre a Antiguidade,
“Platao, em sua Republica, que se acredita tdo austera, s educa as criancas com festas, jogos,
cancoes, passatempos: dir-se-ia que terminou tudo quando as ensinou a se divertirem”
(Rousseau, 2022a, p. 107). E, dialogando com a tradi¢do que passa pela Renascenga até chegar
a Locke, bebe na fonte de varios autores que se debrugaram sobre a importancia do corpo na

educacao das criangas:

Todos os que refletiram sobre a maneira de viver dos antigos atribuem aos exercicios
da ginastica esse vigor de corpo e de alma que os distingue mais sensivelmente dos
modernos. A maneira como Montaigne apoia esse sentimento mostra que estava
fortemente convicto disso; volta ao assunto sem cessar ¢ de mil formas. Falando da
educacgdo de uma crianga, diz que, para enrijecer-lhe a alma, ¢ preciso endurecer-lhe
os musculos. [...] O sabio Locke, o bom Rollin, o sabio Fleury, o pedante Crouzas, tao
diferentes entre si em tudo o mais, concordam todos neste unico ponto: exercitar muito
o corpo da crianca. E o mais jubiloso dos preceitos deles; ¢ e sempre serd o mais
negligenciado (Rousseau, 2022a, p. 133-134).

Na perspectiva do projeto filosoéfico-pedagogico rousseauista, a educagdo dos sentidos
¢ o caminho para formacao de um corpo que, para agir, ndo precisa depender da faculdade da
razio. Seguindo os passos de Montaigne**, também Rousseau toma partido sobre a premissa de

que a saude do corpo favorece o desenvolvimento adequado da razao:

Para aprender a pensar precisamos, portanto, exercitar nossos membros, nossos
sentidos, nossos Orgdos, que sdo os instrumentos de nossa inteligéncia; e para tirar
todo o proveito possivel desses instrumentos ¢ preciso que o corpo, que os fornece,
seja robusto e sdo. Assim, longe de a verdadeira razdo do homem se formar
independentemente do corpo, a boa constitui¢do do corpo é que torna as operagdes do
espirito faceis e seguras (Rousseau, 2022a, p. 133).

Em linhas gerais, o projeto filoso6fico-pedagogico de Rousseau visa a formagdo da
vontade da crianga. Mas, se a vontade da crianga necessita ser educada, por outro lado, ela
também precisa ser deixada a se desenvolver livremente. Defendemos em nossa pesquisa a ideia
de que o processo formativo-educacional proposto pela educagao natural rousseauista considera
a liberdade um principio fundamental na formagao de um carater que deve permitir a crianca

encontrar devidamente seu lugar entre os seres humanos e as coisas, sem que destrua a ambos

34 Um tema presente no humanismo diz respeito ao fato de que o vigor do corpo conduz ao vigor da alma,
Montaigne, por exemplo, discorrendo sobre a educacao das criancas recomenda o cuidado simultaneo do corpo e
da alma: “Quero que a delicadeza, a civilidade, as boas maneiras se modelem a0 mesmo tempo que o espirito, pois
ndo ¢ uma alma somente que se educa, nem um corpo, ¢ um homem: cabe ndo separar as duas parcelas do todo”
(Montaigne, 2000, p. 26). Nesse mesmo trecho, Montaigne (2000, p. 26) defende o primado dos exercicios do
corpo em relagdo aos cuidados coma alma, pois “o espirito se exercita a0 mesmo tempo, € ndo ao contrario”.
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por meio de seu modo de agir € nem por eles aniquilada. A busca por este lugar precisa ser
orientada pela liberdade, desde o inicio, e exatamente ai reside o desafio, pela inser¢ao

progressiva da crianca no desordem da vida em sociedade.

A educagdo negativa proposta por Rousseau recomenda em ultima instincia o exercicio
da liberdade, e, como demonstramos nas se¢des tercidrias “Da oposic¢ao juridica entre liberdade
natural e liberdade civil” e “Liberdade civil”, a liberdade apenas se manifesta na ordem civil
em relacdo a regras que ordenam a conduta dos seres humanos, seguindo esse ponto de vista,
ser livre para se utilizar do proprio corpo significa ser capaz de submeter-se voluntariamente as

regras que condicionam o reconhecimento do corpo livre.

Na fase que vai dos doze aos quinze anos o aluno ficticio da obra Emilio ou da educagdo
se encontra entre a infancia e a puberdade, o chamado “terceiro estagio da infancia”, que marca
a passagem das forgas fisicas as forgas e capacidades do espirito. Nesta etapa da educagao, até
entdo restrita a realidade fisica, Rousseau explica como deve ocorrer a passagem dos objetos
sensiveis aos objetos abstrato do ponto de vista do aprendizado conforme a natureza. Como
explicamos na secdo secunddria intitulada “Da liberdade na educacdo da crianca”, o projeto
filoso6fico-pedagogico rousseauista recomenda cultivar as forcas antes da inteligéncia porque
pressupde-se que, se a inteligéncia vier antes, a crianga comegara a imaginar necessidades que

ultrapasse as forcas de seu corpo.

Na iminéncia da chegada avassaladora das paixdes ¢ fundamental que o espirito de
nosso pré-adolescente esteja suficientemente robusto para ndo somente acolher, mas também
estimar os novos conhecimentos. A estima dos objetos intelectuais segundo a natureza ¢ um
esbogo daquilo que, no livro quarto de Emilio ou da educagdo, sera definido como atos da

consciéncia.

Em linhas gerais, o movimento do livro terceiro de Emilio ou da educagdo vai dos
conhecimentos eminentemente sensiveis até certos conhecimentos abstratos. Rousseau parte da
realidade dos objetos puramente fisicos € conduz com seguranga o desenvolvimento cognitivo
de seu aluno até chegar aos primeiros objetos intelectuais constitutivos de uma ordem ainda
desconhecida. Nesse periodo, em que a educagdo esta centrada no desenvolvimento da

inteligéncia e do entendimento das coisas, a liberdade ¢ preservada e estendida.

De um ponto de vista geral, nos livros primeiro, segundo e terceiro, da obra Emilio ou

da educagdo, Rousseau discorre sobre a crianga passando paulatinamente das necessidades
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puramente fisicas e dos objetos sensiveis as necessidades adquiridas em virtude de certos

habitos e ao conhecimento de algumas ideias abstratas.

No livro quarto ocorre uma ampliagdo de horizonte no projeto filoséfico-pedagogico
rousseauista: surge o problema da moral como desdobramento da “tempestuosa revolucao”
provocada pelas paixdes. O jovem Emilio ira entrar no mundo civil e aprenderd sobre as
religides e os costumes assim como ganhara conhecimentos sobre politica. Nesta etapa da vida
Emilio tera que aprender a lidar com a tensdo entre as paixdes e a razdo. Este ¢ o momento de
aprender a lhe dar com as paixdes. Na proxima se¢ao, abordamos exatamente essa etapa com o

desejo de esclarecer o lugar da liberdade na ordenacao das paixdes.

4.2 Do lugar da liberdade na ordenacio das paixdes

Considerando a amplitude e a complexidade do projeto filosofico-pedagogico de
Rousseau em seu Emilio ou da educagdo, em linhas gerais, entendemos que o livro quarto da
referida obra tem como alvo propiciar ao aluno ficticio sua educagdao moral. Sendo assim, nao
se trata mais apenas da educagdo natural, cujo enfoque recaiu na relacdo do Emilio com as
coisas, visando valorizar sua experiéncia consigo mesmo por meio do contato direto com o
ambiente natural, mediado pela orientacdo de seu preceptor. Nao se trata ainda da educagdo
politica que diz respeito ao governo de si € ao governo dos outros, empreendido pelos cidadaos
no espago republicano, livre e democratico. Na educagdo moral, ndo ¢ suficiente o fato de
Emilio bastar-se a si mesmo, pois, conduzido pelo amor-préprio, se encontra jogado no

tempestuosa vida social, precisando aprender cada vez mais na presenga dos outros.

No entanto, a ideia ndo ¢ menosprezar os principios fundamentais da educacao natural
nem a recusa do propdsito de fundo do projeto educacional do Emilio ou da educagdo, a saber,
a formacdo do ser humano-cidaddo. Ao contrario, intensifica-se ainda mais, no ambito da
educag@o moral, o objetivo de criar as condigdes pedagogicas para que o aluno ficticio possa

perceber a si mesmo como ele € e aos seus semelhantes como eles sao.

Ao adentrar no “segundo nascimento”, como Rousseau designa a passagem da infancia
para a adolescéncia, Emilio alargard seu percurso que sera marcado pela presenga das paixdes

nascentes diretamente ligadas ao dominio do desejo sexual: “Nascemos, por assim dizer, duas
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vezes: uma para existir e outra para viver; uma para espécie e outra para o sexo” (Rousseau,
2022a, p. 251). Este ¢ um periodo de crise representado pela imagem da ‘“tempestuosa
revolugao” (Rousseau, 2022a, p. 252), a conflituosa puberdade que marca a entrada na ordem
moral: “Eis o segundo nascimento de que falei. Eis quando o homem nasce verdadeiramente
para a vida, e quando nada de humano lhe ¢ estranho. Até aqui nossos cuidados ndo passaram

de jogos de criancga; s6 agora adquirem uma verdadeira importancia” (Rousseau, 2022a, p. 252).

E nesse cenario marcado pela tempestuosa revolugdo das paixdes que, neste momento
de nossa investigagdo, analisamos o livro quarto da obra Emilio ou da educa¢do desejando
compreender como a liberdade se articula com o processo formativo-educacional do projeto
filosofico-pedagdgico de Rousseau. Para tanto, essa se¢do secundaria foi estruturada a partir de
trés segoes terciarias, respectivamente intituladas de “Travessia do amor de si ao amor-proprio”,
“Amizade e ensino da histéria contra a desordem das paixdes” e “Nascimento da consciéncia

moral”. Passemos agora para discussdo das paixoes e sua relacdo com a liberdade.

4.2.1 Travessia do amor de si ao amor-proprio

Partindo da ideia de que o propoésito da educacao deve considerar o fluxo da natureza, o
projeto filosofico-pedagdgico rousseauista ndo pretende combater o desenvolvimento das
paixdes, o0 objetivo ndo ¢ extinguir elas completamente, mas sim reguld-las e direciona-las. As
intervencoes do educador consistirdo em buscar, a cada instante nos desenvolvimentos das
varias faculdades do educando, a ordem mais apropriada para lidar com o surgimento de paixdes
que podem desordenar a formagao do juizo. Nesse sentido, entendemos que Rousseau defende
a importancia das paixdes no processo de formacgao do individuo, “Aquele que quisesse impedir
as paixoes de nascerem eu acharia quase tao louco quanto quem as quisesse aniquilar; € os que
acreditaram que minha inten¢do até aqui era essa, certamente teriam me entendido mal”

(Rousseau, 2022a, p. 253).

E nesse horizonte que, na obra Emilio ou da educagdo, as mediagdes do educador
consistirdo em tentativas de ordenar o surgimento das paixdes que podem desfigurar a formacao
do educando com o proposito de sinalizar a possibilidade de um equilibrio entre a ordem natural
e a ordem civil. Kawauche ilustra bem a intengdo dessa ordenacdo das paixdes no projeto

filoséfico-pedagogico de Rousseau:
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Rousseau colocard Emilio em situacdes nas quais sua sensibilidade moral sera
ajustada em fungao do estimulo de certas faculdade e da inibi¢do de outras [....], de tal
maneira que, a cada reconfiguragdo do conjunto, as constitui¢des fisicas, afetiva e
espiritual do jovem comportem-se como um sistema em equilibrio dinamico
(Kawauche, 2021, p, 142).

Entendemos que na busca pelo equilibrio entre as diversas faculdades, Rousseau
defende a possibilidade de desenvolver as faculdades inerentes a constituicdo humana numa
ordem em que a razao seja orientada pelas paixdes, bem como de maneira inversa, quando pelas
circunstancias as paixdes devem ser conduzidas pela razdo. Seja qual for o caminho aberto pelas
circunstancias, € certo que o projeto filosofico-pedagdgico rousseauista nao adere a tradigao do

pensamento ocidental que enxerga nas paixdes as fontes de desvios na ordem moral.

Nossas paixdes sdo os principais instrumentos de nossa conservagdo: é, portanto, um
empreendimento tio vio quanto ridiculo querer destrui-las. E controlar a natureza, é
reformar a obra de Deus. Se Deus dissesse ao homem para que aniquilasse as paixdes
que lhe dé, Deus quereria e ndo quereria; estaria em contradi¢do consigo mesmo.
Ordem tdo insensata ele nunca deu, nada de semelhante esta escrito o coragdo humano.
E o que Deus quer que um homem faga ndo o faz dizer por outro homem; ele proprio
o diz, escreve-o no fundo do cora¢do do homem. (Rousseau, 2022a, p. 252/253).

Eis um aspecto relevante, embora Rousseau reconheca que existem paixdes nocivas que
colaboram de forma decisiva para desordem moral, ele também considera que hd paixdes
necessarias a conservacao. Tal ambivaléncia nas paixdes pode ser vislumbrada na representagao
da conservacdo da vida humana escrita por Deus no coracdo humano. Para Rousseau, as
paixdes, tanto as uteis quanto as danosas, possuem suas fontes nas paixdes representadas como

“naturais”.

Mas raciocinariamos bem se, por estar na natureza do homem ter paixdes,
concluissemos que todas as paixdes que sentimos em nds € vemos nos outros sao
naturais? E verdade que a fonte delas ¢ natural, mas mil riachos estranhos ampliaram-
nas. E um grande rio que cresce sem cessar e no qual dificilmente encontrariamos
algumas gotas de suas primeiras aguas. Nossas paixdes naturais sdo muito limitadas;
sdo os instrumentos de nossa liberdade, tendem a conservar-nos. Todas as que nos
subjugam e nos destroem vém de alhures. Elas ndo nos sdo dadas ela natureza: nos
nos apropriamos das paixdes em detrimento da natureza. (Rousseau 2022a, p.253).

Dentro desta perspectiva, considerando o cariter ambivalente das paixdes humanas,
cabe ao processo de formacgao do ser humano a dificil tarefa de “dirigir para o bem ou para o
mal todas as paixdes das criangas e dos homens.” (Rousseau, 2022a, p.255). Temos, assim, no
projeto filoséfico-pedagdgico de Rousseau um lugar de relevancia das paixdes no processo de

formacao do ser humano. Mas, ¢ preciso entender a ténue distingdo sinalizada pela filosofia
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rousseauniana entre a paixao natural e seus desdobramentos. Observemos um trecho que se

mostra relevante para compreensao do que seja a paixao natural:

A fonte de nossas paixdes, a origem e o principio de todas as outras, a inica que nasce
com o homem e nao o deixa nunca durante sua vida ¢ o amor de si; paixdo primitiva,
inata, anterior a qualquer outra, e da qual todas as outras sdo, em certo sentido, apenas
modificagdes. Assim, se quisermos, todas sdo naturais. Mas a maioria dessas
modificacdes tem causas estranhas sem as quais nunca ocorreriam; ¢ essas mesmas
modificacdes, longe de nos serem vantajosas, nos sdo nocivas. Mudam o primeiro
objeto e vio contra seu principio. E entio que o homem se encontra fora da natureza
e se pde em contradi¢do consigo mesmo (Rousseau, 2022a, p.253).

O que se esboga no ponderagdo de Rousseau ¢ um quadro no qual hd uma paixdo natural,
fonte de todas outras, mas que se transforma na medida em que ocorre a passagem da ordem
natural a ordem civil, ou seja, quando inicia-se o processo de sociabilidade humana. Dentro
deste quadro, um desdobramento importante do amor de si ¢ a piedade. Paixdo que através da

imaginacao leva o ser humano a identificar-se com o sofrimento de seu semelhante.

Assim nasce a piedade, primeiro sentimento relativo que toca o coragdo humano
segundo a ordem da natureza. Para tornar-se sensivel e piedoso, € preciso que a crianga
saiba que ha seres semelhantes a ela que sofrem o que ela sofreu, que sentem as dores
que sentiu, e outras de que deve ter ideia de que podera sentir também. De fato, como
nos deixaremos comover pela piedade, a ndo ser transportando-nos para fora de nos e
nos identificando com o animal sofredor, abandonando, por assim dizer, nosso ser
para assumir o dele? Nos s6 sofremos na medida em que julgamos que ele sofre; ndo
¢ em nos, ¢ nele que sofremos. Assim, ninguém se torna sensivel, a ndo ser quando
sua imaginagdo se anima e comega a transporta-la para fora de si (Rousseau, 2022a,
p- 267).

De acordo como tratamos da imaginacdo na secao terciaria “O papel da liberdade bem
regrada”, o efeito deste “transportar-se para fora de si mesmo”, dependendo das circunstancias,
pode ter desdobramentos nocivos se os objetos da vontade ndo estiverem em conexao com os
dados da realidade concreta. Ora, Emilio j4 ndo € mais uma crianga, agora, na adolescéncia, nao
¢ mais viavel manter a vontade limitada as coisas, pois o jovem desejara apoderar-se do outro
como objeto, seja por apego, seja por desejo sexual. Aqui, devera entrar em cena a astucia do
educador, que, valendo-se do efeito deste movimento de “transportar-se para fora de si mesmo”,
trabalhard para transfigurar o movimento incialmente amoral, caracterizado pelo habito da
crianca de procurar objetos Uteis a sua conserva¢do, numa agdo voluntaria e livre que, no
horizonte da vida em sociedade, d& sentido a palavra “amor”, “amamos o que nos conserva”

(Rousseau, 2022a, p.254).
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O efeito deste transportar-se para fora de si mesmo, sugerido por Rousseau como
condigdo para se sentir a piedade, ¢ a sensacao do outro como um desdobramento do eu da
crianca, uma espécie de duplo ser sensivel advindo da imaginagdo, que Rousseau chama pelo
verbo desnaturar, que de forma resumida pode ser visualizado como aquilo que produz as
relagdes sociais, seja como principio ou instinto desnaturado (Kawauche, 2022). Mas, nesse
movimento de transportar-se para fora de si mesmo, que relevancia teria a piedade para
formagdao humana? Qual a importancia dela para educacdo de Emilio? Rousseau nos indica

algumas pistas:

Para estimular e nutrir essa sensibilidade nascente, para guia-la ou segui-la em sua
tendéncia natural, que podemos fazer sendo oferecer ao jovem objetos sobre os quais
possa atuar a forga expansiva de seu coragdo, que o dilatem, que o estendam aos outros
seres, que o facam por toda parte encontrar-se fora de si; afastar com cuidado aqueles
que o comprimem, que o concentram e que estiram a mola do eu humano. Isso
significa, em outros termos, estimular nele a bondade, a humanidade, a comiseracao,
a beneficéncia, todas as paixdes atraentes e doces que agradam naturalmente aos
homens, e impedir que nas¢am a inveja, a cobiga, o 6dio, todas as paixdes repugnantes
e cruéis que tornam, por assim dizer, a sensibilidade ndo somente nula, mas negativa
e que fazem o tormento de quem as experimenta (Rousseau, 2022a, p. 267/268).

Para incentivar que a piedade siga sua tendéncia natural é necessario disponibilizar ao
educando objetos sobre os quais ajam a for¢a expansiva de seu coracdo. Mas, como favorecer
essa forca expansiva do coracdo? Aqui entra em cena a perspicacia do educador, que utilizando-
se do movimento mecanico e instintivo do eu em relagao aos outros, buscara modificar um
movimento inicialmente amoral numa ag¢do voluntdria que visa a bondade, a humanidade,
“todas as paixdes atraentes e doces” que, por seu significado social designa o termo “amor”.
Essa passagem do puro impulso ao ato moral se produz menos pela racionalidade do que por
tendéncia da crianga a imitacao. O jovem se inspira em seus objetos de desejo e, paulatinamente,
age conforme seu interesse por eles. Em outros termos, assimilamos o significado do amor ou
do ddio na propor¢ao em que visualizamos 0s outros agirem para satisfazer ou contrariar nossos

desejos e interesses,

O primeiro interesse de uma crianga ¢ amar a si mesma. O segundo, que deriva do
primeiro, ¢ amar aos que dela se aproximam, pois, no estado de fraqueza em que se
encontra, ela ndo conhece ninguém a ndo ser pela assisténcia e pelos cuidados que
recebe. De inicio, 0 apego que tem por sua ama e sua governanta nao passa de habito.
Procura-as porque precisa delas, e porque acha que é bom té-las; é mais conhecimento
do que benevoléncia. Precisa de muito tempo para compreender que, nao somente elas
lhe sdo uteis, como anda querem sé-lo; e é entdo que comega a ama-las. (Rousseau,
2022a, p. 254).
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Mas, no que diz respeito a piedade, existe um aspecto importante no projeto filoséfico-
pedagdgico de Rousseau. No vasto e intempestivo decurso da juventude rumo a paixao social
do amor, ¢ necessario fazer analogias arriscadas que podem alterar a imaginagdo. Emilio
realizard comparagdes acerca de outros individuos que diferem de sua condigdo e, ao perceber
diferencas em relacdo a sua propria historia, passara pelo perigo de imaginar objetos
aparentemente relacionados a felicidade do outro. Se julgar que precisa de tais objetos (como
por exemplo, o patrimonio do outro), ird alimentar a cobica em seu espirito e tornar-se-a
ambicioso em relacao aqueles que aparentemente sao mais felizes do que ele mesmo, e, por sua
vez, escapard de sua formacdo a no¢ao de bem comum. Nesse cendrio promovido pela cobica
e inveja, sera dificilimo criar condi¢des para desenvolver virtudes essenciais para sociabilidade

como a generosidade ou a benevoléncia.

Nos apegamos a nossos semelhantes menos pelo sentimento de seus prazeres do que
pelo de seus sofrimentos; pois, nestes, vemos bem melhor a identidade de nossa
natureza e a garantia de seu apego por nds. Se nossas necessidades comuns nos unem
por interesse, nossas misérias comuns nos unem por afeicdo. O aspecto de um homem
feliz inspira aos outros menos amor do que inveja. (Rousseau, 2022a, p. 265)

Procurando evitar esse quadro conduzido pela inveja, o projeto filoséfico-pedagogico
de Rousseau escolhe utilizar a via do sofrimento: ao invés de apresentar ao educando a
felicidade, serd escolhido mostrar a miséria alheia. O que se pretende ¢ conduzir o educando ao
conhecimento de seus semelhantes através da diferenca de condi¢des que, em vez de alimentar
o sentimento de inveja, favorecera o sentimento de benevoléncia. Diante deste horizonte, o
aprendizado se realiza por meio da busca do prazer e fuga da dor: imaginar-se no lugar do outro

. . L o e ,. .

que sofre encoraja a pessoa a formar em seu espirito uma espécie de “felicidade”; o primeiro

movimento de retorno do eu a si mesmo € um sentimento de prazer.

A imaginagdo nos pde no lugar do miseravel mais do que no de um homem feliz;
sentimos que um desses estados nos concerne mais do que o outro. A piedade é doce
porque, quando nos pomos no lugar de quem sofre, sentimos, no entanto, o prazer de
ndo sofrermos como ele. A inveja é amarga porque o aspecto de um homem feliz,
longe de por o invejoso no lugar daquele, faz que lamente por ndo estar ali. Parece
que um nos isenta dos males de que sofre, e que outro nos tira os bens de que goza
(Rousseau, 2022a, p. 265).

Apos o retorno do eu a si mesmo, o prazer sera o de nao sofrer com o outro, o que pode
ser entendido com o prazer de ndo se encontrar numa condi¢do que lhe provoca repugnancia,

“Se o primeiro espetaculo que o impressiona € um objeto de tristeza, o primeiro regresso sobre
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si mesmo ¢ o sentimento de prazer. Vendo de quantos males esta livre, sente-se mais feliz do
que pensava ser” (Rousseau, 2022a, p. 275). Cabe destacar que o projeto filosofico-pedagogico
de Rousseau se utiliza da repugnancia natural diante do sofrimento do outro para introduzir os

primeiros sentimentos de benevoléncia.

Aos 16 anos, o adolescente sabe o que ¢ sofrer, pois ele proprio ja sofreu; mal sabe,
porém, que os outros seres também sofrem. Vé-lo sem o sentir ndo ¢ sabé-lo e, ¢ como
jé o disse cem vezes, a crianga, por ndo imaginar o que sentem os outros, so conhece
seus proprios males. Mas quando o primeiro desenvolvimento dos sentidos acende
nele o fogo da imaginacdo, ele comeca a sentir-se em seus semelhantes, a comover-se
com suas queixas, e a sofrer com suas dores. E entio que o triste quadro da
humanidade sofredora deve levar ao seu coracdo o primeiro enternecimento que
jamais tenha experimentado (Rousseau, 2022a, p. 266).

A estratégia do projeto filosofico-pedagogico de Rousseau perpassa pela possibilidade
de direcionar a curiosidade natural aos objetos do conhecimento que o jovem consentird sem
resisténcia a incluir no horizonte dos seres humanos que ama. Tal estratégia ndo assegura que
0 amor seja uma paixao tranquila, mas, de todo modo, esse outro por quem o educando se
interessa serd mostrado numa situacao miseravel a fim de nao despertar sentimentos de inveja
ou cobica. No Emilio ou da educag¢do, o sofrimento serd espetacularizado como cena
pedagogica visando equilibrar, na formag¢do do juizo da crianga, a valorizacdo exacerbada da

felicidade do outro.

Uma crianga, portanto, inclina-se naturalmente para benevoléncia, pois vé que tudo
que se aproxima dela ¢ levado a assisti-la. Assim, ela tira dessa observacdo o habito
de um sentimento favoravel a sua espécie. Mas, a medida que estende suas relagdes e
suas necessidades, suas dependéncias ativas ou passivas, o sentimento de suas
ligagdes com os outros desperta e produz o dos deveres e das preferéncias. Entdo, a
crianca torna-se imperiosa, ciumenta, enganadora, vingativa. Se a for¢am a
obediéncia, ndo vendo a utilidade do que lhe ordenam, atribui-o ao capricho, a
intencdo de atormenta-la, e se revolta. Se obedecem a ela, vé em qualquer coisa que
lhe resista uma rebeldia, uma inten¢do de contraria-la; bate a cadeira ou a mesa por
lhe terem desobedecido. O amor de si, que sé diz respeito a nos, fica contente quando
nossas necessidades sdo satisfeitas. Mas o amor-proprio, que se compara, nunca esta
contente e ndo poderia estar, porque esse sentimento, preferindo-nos aos outros, exige
também que os outros nos prefiram a eles; o que ¢ impossivel. Eis como as paixdes
doces e afetuosas nascem do amor de si, ¢ como as paixdes odientas e irasciveis
nascem do amor-proprio. Assim, o que torna o homem essencialmente bom ¢ ter
poucas necessidades e pouco se comparar aos outros; € o que torna essencialmente
mau ¢ ter muitas necessidades e se prender muito a opinido. Segundo esse principio,
¢ facil ver como podemos dirigir para o bem ou para o mal todas as paixdes da crianca
e dos homens. E verdade que, ndo podendo viver sempre sozinhos, dificilmente
viverdo sempre bons: essa dificuldade mesmo aumentara necessariamente com suas
relagdes; e € nisso, sobretudo, que os perigos da sociedade nos tornam a arte ¢ os
cuidados mais indispensaveis para prevenir, no cora¢do humano, a depravacdo que
nasce de suas novas necessidades (Rousseau, 2022a, p.254-255).
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Entendemos que na obra Emilio ou da educag¢do o amor-proprio ndo € apresentado com
o mal em si mesmo, mas um fato psicologico presente no desenvolvimento da crianga. No
entanto, o importante ¢ entender que o amor-proprio € ambivalente, carrega vantagens €
desvantagens, “O amor-proprio € um instrumento util, mas perigoso; muitas vezes fere a mao
que dele se serve, e raramente faz o bem sem o mal” (Rousseau, 2022a, p. 298). Um fato
relevante no projeto filosofico-pedagdgico de Rousseau diz respeito a situacdo de que embora
0 amor-proprio produza em determinadas situagdes efeitos nocivos tanto para o individuo
quanto para a sociedade, ele ndo deixa de ser um desdobramento 1til do amor de si, pois, na
auséncia dele, a imaginacdo sozinha ndo daria conta para desenvolver a sociabilidade

(Kawauche, 2021).

E importante perceber a diferenca entre o amor-proprio no Emilio ou da educagdo e no
Segundo Discurso. No Segundo Discurso, as comparagdes engendradas pelo amor-proprio
resultam no nascimento da dependéncia do individuo com relagdo a opinido do outro: é o que
demonstramos ainda ha pouco ao relatar a génese da inveja e do desejo de estima no episodio
do canto e da danc¢a na secdo terciaria “O papel da liberdade bem regrada”. O resultado desse
processo diz respeito a uma transi¢cao desordenada do amor de si a0 amor-proprio. Ja em Emilio
ou da educagdo, a travessia do amor de si a0 amor-proprio ¢ posta de forma aberta, permitindo
consequéncia negativas, como retratado no Segundo Discurso, ou positivas, como se espera do
processo formativo-educacional proposto pelo projeto filoséfico-pedagogico de Rousseau
(Dalbosco, 2016). Os desdobramentos positivos podem ser considerados numa dimensao na
qual o processo de sociabilidade se efetive de forma harmdnica e equilibrada onde a crianca se
compara com 0s outros, porém em cenas em que pode se reconhecer com seus semelhantes,
sobretudo aqueles que sofrem, de forma que a benevoléncia e a generosidade possam se

manifestar em seu espirito.

Uma das veredas que apontam para importancia do amor-proprio no projeto filosofico-
pedagogico de Rousseau aparece quando visualizamos a possibilidade de uma sociabilidade
harmonica e equilibrada relacionada com a bondade natural do ser humano (Kawauche, 2021).
Se os primeiros movimentos da natureza sdo sempre retos, segue-se que ¢ viavel encontrar
situagoes favoraveis através das quais o amor de si possa se desdobrar de forma positiva,
suscitando relagdes sociais baseadas em sentimentos que expressam a bondade original do ser

humano.

Estabelegamos como maxima incontestavel que os primeiros movimentos da natureza
sejam sempre retos: ndo ha perversidade original no coragdo humano. Ndo se encontra
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nele o Unico vicio de que ndo possamos dizer como e por onde ali entrou. A Unica
paixdo natural do homem € o amor de si mesmo, ou 0 amor-proprio tomado em sentido
estendido. Esse amor-proprio, em si ou relativamente a nos, ¢ bom e ttil, e, como néo
tem relacdo necessaria com outrem, € a esse respeito naturalmente indiferente. Sé se
torna bom ou mau pela aplicag@o que fazemos dele ¢ pelas relagdes que damos a ele.
Até que o guia do amor-prdprio, que ¢ a razao, possa nascer, importa, pois, que uma
crianga ndo faca nada porque € vista ou ouvida; nada, em poucas palavras, por causa
dos outros, mas somente o que a natureza lhe pede; e entdo, nada fard a ndo ser o bem
(Rousseau, 2022a, p. 86).

Na passagem acima aparece a ideia da razdo - at¢ 0 momento apresentado como fator
de risco - como guia para os futuros desenvolvimentos da sociabilidade. Se o sentimento do
amor de si define a condi¢do humana antes da sociabilidade, da racionalidade ¢ da moralidade,
0 amor-proprio, contrariamente, caracteriza a potencialidade social, racional e moral do ser
humano. O aspecto construtivo do amor-proprio nasce da propria capacidade humana originaria

de sair fora de si e de comparar com os outros (Dalbosco, 2016, p. 96).

Entendemos que esta capacidade conduz a razdo, e esta, por sua vez, quando guiada pela
liberdade, abre a possiblidade de fazer uso positivo do amor-proprio. Para que a liberdade possa
assumir a fun¢do de um principio de ordenagdo das paixdes humanas, os seres humanos no
estado de puro natureza devem transcender essa condi¢do e aprender a agir livremente segundo
principios virtuosos mediante os quais a perspectiva de seus semelhantes deve ser levada em

consideracgao.

Alargando o horizonte da discussao em questdo, apontamos que a educacao do amor-
proprio por meio da razdo e da liberdade teriam forca para enfrentarem o aspecto negativo do
amor-proprio. E preciso levar em conta o fato de que o sentimento do amor-préprio sé se torna
possivel como sentimento relativo e ndo absoluto pela faculdade da liberdade e pela capacidade
do ser humano de se aperfeigcoar de modo aberto e indeterminado (Dalbosco, 2016). Como
demonstramos na se¢do secundaria “Da liberdade natural a liberdade civil” a sociabilidade
humana s6 foi possivel em virtude de dois aspectos da condi¢do humana: de ser um agente livre

e de se aperfeicoar de modo aberto e indeterminado.

Consideramos que o projeto filosofico-pedagogico de Rousseau concebe a liberdade e
a perfectibilidade como condi¢do de desejo humano por reconhecimento. Nesse sentido,
defendemos que o que confere ao amor-proprio a capacidade de transformacao sdo a liberdade
e a perfectibilidade na medida em que a estrutura ambivalente do amor-proprio associada a
ambas as faculdades impede a imposi¢ao de uma dire¢do prévia a condi¢do humana, “Ora, o

carater ambiguo do amor-proprio, no qual repousa a tensao entre suas forcas destrutivas e
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construtivas, langa suas raizes nas profundezas da liberdade e perfectibilidade humanas”

(Dalbosco, 2016, p. 96).

O movimento descrito nesta se¢ao terciaria de nossa tese, até o0 momento, vai do amor
de si, sentimento natural e fonte das outras paixdes, passando pela piedade, primeira paixao
relativa que toca o coracao humano, até chegar ao amor-proprio, paixdo ambivalente. Nesse
movimento, se destacam as duas faces do desdobramento do amor-proprio no processo de
sociabilidade humana: uma diz respeito a producdo de sentimentos de benevoléncia e

generosidade, e a outra, as paixdes nocivas como a inveja, cobiga, vaidade, dentre outras.

Na préxima se¢do tercidria, retomamos esse percurso do amor de si a0 amor-proprio
como pano de fundo da andlise, desejando examinar o recurso & amizade como estratégia
profilatica para moderacao das paixdes nocivas nas relagdes sociais com 0s proximos, bem
como o recurso do ensino da histéria como um caminho para o conhecimento da natureza

humana.

4.2.2 Amizade e ensino da historia contra a desordem das paixdes

Seguindo o fluxo do amor de si a0 amor-proprio, ocorre a analise da amizade como
estratégia preventiva para moderagdo das paixdes nocivas nas relagdes estabelecidas com os
individuos proximos, assim como o recurso do ensino da histéria, que proporcionard a Emilio
conhecer a natureza humana por meio da observacao de fatos produzidos pela acdo humana,

mas através de um certo distanciamento passional.

Observemos um trecho do quarto livro, de Emilio ou da educagdo, no qual Rousseau
apresenta as regras do método para o “uso das paixdes”: “Eis, portanto, o sumario de toda a
sabedoria humana quanto ao uso das paixdes: 1. Sentir as verdadeiras relagdes do homem, tanto
da espécie quanto no individuo; 2. Ordenar todos os afetos da alma segundo essas relagdes.”
(Rousseau, 2022a, p. 263). Ao redor deste argumento se movimenta boa parte do conteudo da
doutrina filos6fica-pedagdgica rousseauista. Nele se pode notar a importancia da experiéncia:
ao invés de investigar a origem das paixdes ou buscar suas causalidades finais, o educador
devera utilizar-se das paixdes de maneira vantajosa no horizonte pratico, aproveitando-as de
forma favoravel na formacao do educando. A ideia de uma utilidade pratica das paixdes diz

respeito a uma ordenacgao.
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Mas, sera o homem capaz de ordenar seus afetos segundo tais ou tais relagdes? Sem
davida, ele é capaz de dirigir sua imaginagdo para tal ou tal objeto, ou lhe dar tal ou
tal habito. De resto, trata-se aqui menos do que um homem pode fazer consigo mesmo
do que o que nos podemos fazer como nosso aluno pela escolha das circunstancia em
que o deixamos. Expor os meios adequados para manté-lo na ordem da natureza ja ¢é
o bastante para dizer como ele pode sair dela (Rousseau, 2022a, p. 263).

No projeto filosofico-pedagogico rousseauista surge a necessidade de ordenar as paixdes
que fazem parte da natureza humana igualmente com as faculdades e 6rgdos sensiveis com a
finalidade de apropriar-se delas como ferramentas determinantes a formagao do ser humano. O
pensador genebrino demonstra em seu Emilio ou da educag¢do que na passagem da infincia
para a puberdade as relacdes do homem podem ser concebidas a partir de dois horizontes:
conforme a necessidade da ordem das coisas ou por meio do império das opinides da ordem
social. Essas relagdes dizem respeito a espécie, isto €, as relacdes do eu com os outros; ou ao

individuo, ou seja, a relagdo do eu consigo mesmo.

Enquanto sua sensibilidade permanece limitada a seu individuo, ndo hé nada moral
em suas agdes. E s6 quando ela comega a estender-se para fora dele que ele adquire,
de inicio, sentimentos, ¢ em seguida, no¢des do bem ¢ do mal que fazem dele um
verdadeiro homem e parte integrante de sua espécie. E, portanto, nesse primeiro ponto
que precisamos, de inicio, fixar nossas observagdes (Rousseau, 2022a, p. 263).

E importante observar que o educador nio infere, no inicio do quarto livro, uma razdo
desenvolvida para o uso das paixdes. Nao ¢ exigido de Emilio um conhecimento racional das
relagdes, apenas basta a ele “sentir as verdadeiras relagdes do homem” tanto na comparagdo
com os outros seres sensiveis quanto no interior de seu proprio ser. No entanto, essa comparagao
nao diz respeito a pura educacdo dos sentidos; na juventude, Emilio relaciona também
impressoes provocadas por objetos morais. Esse sentimento advindo da comparacdo de tais
impressoes, que pode ser considerado como origem do juizo moral, estard em harmonia com a
ordem das coisas na medida em que for considerado como uma estima natural, uma espécie de

juizo passivo.

Dentro desta perspectiva, sentir as verdadeiras relacdes do homem quer dizer vivenciar
a ordenacgdo das paixdes por meio da justa medida entre os dados da natureza e as institui¢des
humanas. Uma espécie de recuperacdo das trés educagdes (da natureza, dos humanos e das
coisas) que discutimos na sec¢ao terciaria “Educacao e natureza” quando demonstramos que o
filosofo genebrino pontua sobre a relagdo entre natureza e educacao explicando seu projeto

filosofico-pedagogico a partir de trés horizontes representados pela educacao da natureza, dos
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humanos e das coisas. Em um horizonte temos a educa¢do da natureza que esté relacionada
com 0s processos naturais; num outro encontramos a educa¢ao dos humanos que diz respeito
aquilo que atualmente chamamos cultura e numa terceira dimensao nos deparamos com a

educacdo das coisas que esta ligada aos conhecimentos desenvolvidos pela experiéncia.

Mas, quais seriam os meios praticos utilizados pelo educador para ordenar as paixdes
conforme as verdadeiras relagdes do humano? Sao os espetaculos. Eles sdo os responsaveis pela
mudanga dos afetos da alma de Emilio. A cena do espetadculo suscinta algo no espirito do

observador, e essa impressdo modifica a ordem dos sentimentos.

No livro terceiro, do Emilio ou da educagdo, temos as cenas pedagogicas alterando a
ordem dos afetos de Emilio. Nelas ele era o centro do espetdculo. As cenas pedagdgicas
dirigiam-se para o eu do educando considerando que, antes da juventude, Emilio ¢ guiado pelo
amor de si, conhecendo somente a si mesmo. Mas, com a entrada na adolescéncia, faz-se
necessarias as relacdes com a espécie, isto €, € imprescindivel desnaturar o eu, transformando-
o num eu relativo aos outros. Desse modo, esclarecendo-se o deslocamento de Emilio, que

transcende a condicao de ator, tornando-se espectador.

quando a idade critica se aproxima, oferecei aos jovens espetaculos que os cativem, e
ndo espetaculos que os estimulem. Enganai sua imaginagao nascente com objetos que,
longe inflamar seus sentidos, lhes reprimam a atividade. Afastai-os das grandes
cidades, onde os ornamentos ¢ a imodéstia das mulheres apressam e antecipam as
ligdes da natureza, onde tudo apresenta aos olhos prazeres que eles s6 devem conhecer
quando souberem escolhé-los. Trazei-os de volta as suas primeiras habita¢des, onde a
simplicidade campestre deixa as paixdes de sua idade desenvolverem-se menos
rapidamente; ou se seu gosto pelas artes os prende ainda a cidade, preveni neles, por
meio dessa propria inclinagdo, uma ociosidade perigosa. Escolhei com cuidado suas
companhias, suas ocupagoes, seus prazeres: s0 lhes mostreis quadros tocantes, mas
modestos, que os comovam sem os seduzir, € que alimentem sua sensibilidade sem
lhes perturbar os sentidos (Rousseau, 2022a, p. 278).

A partir da passagem acima € possivel notar uma situagdo importante. Trata-se da
relagdo entre a atividade das paixodes e a observacao. Por meio do olhar atento em relagdo aos
outros, € necessario que as paixdes sejam acalmadas, isto ¢, que sejam conduzidas pela estima
natural. Nesse horizonte, recorrer aos espetaculos na adolescéncia servem para sensibilizar os
afetos do jovem. Rousseau vale-se dos espetidculos que sensibilizam o jovem por meio do
sofrimento. No entanto, essa sensibilizagdo deve ocorrer com cautela para nao tornar o
observador insensivel. Deve-se aproveitar-se das cenas de espetaculos com moderagdo por

parte do educador, evitando-se, assim, a insensibilidade no observador.
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Nao se trata de fazer de vosso aluno um enfermeiro, um irmao de caridade, de afligir
continuamente seu olhar com objetos de dor e de sofrimento, de fazé-lo visitar um
enfermo apds o outro, de hospital em hospital, da Gréve as prisdes: ¢ preciso toca-lo
e ndo o endurecer fazendo-o assistir as misérias humanas. Impactado durante muito
tempo pelos mesmos espetaculos, ndo se sente mais nenhuma impressdo. O habito
acostuma a tudo; o que se vé demais ndo se imagina, e ¢ somente a imaginacdo que
nos faz sentir os males dos outros. E assim que, de tanto verem morrer ¢ sofrer, os
padres e os médicos se tornam impiedosos. Que vosso aluno conhega, portanto, a sorte
do homem e as misérias de seus semelhantes; mas que ndo seja testemunha delas por
tempo demais (Rousseau, 2022a, p. 278).

Nota-se que Rousseau sugere a moderacao das cenas de espetaculos conforme os efeitos
do habito. Se o educando for exposto constantemente a cenas de dor e sofrimento, sua
sensibilidade serd enfraquecida pelo costume e resultard em sua insensibilidade. O equilibrio
entre os afetos exagerados e os comportamentos mecanicos deve ser buscada pelo educador
também nos espetaculos impactantes, porém, a liberdade deve ser bem regrada, evitando tanto
0 excesso quanto a escassez, pois o a finalidade da educagdo perpassa pela formacao de ser
moral. Um individuo livre, conduzido pelas regras de civilidade, ndo ¢ um corpo artificial

absolutamente desprovido de paixdes.

No movimento do amor de si a0 amor-proprio, surge outra situagdo delicada no projeto
filosofico-pedagogico rousseauista: ao observar € se comparar aos seres humanos, Emilio
cultiva em seu espirito a competicdo e o desejo de se sobrepor sobre os outros. Neste movimento
de comparagdo em relagdo ao outro, o amor-proprio se consolida. Eis um contexto delicado,
lembremos que Rousseau esclarece em seu Segundo Discurso os perigosos caminhos que o
fortalecimento da paixdo do amor-proprio produz na sociedade: desigualdades civis que

resultam no colapso das relagdes entre os seres humanos.

Tendo meu Emilio olhado até agora apenas para si mesmo, o primeiro olhar que langa
sobre seus semelhantes leva-o a comparar-se com eles, e o primeiro sentimento que
essa comparacdo excita nele € o desejar o primeiro lugar. Eis o0 momento em que o
amor de si se transforma em amor-proprio, € que comegam a nascer todas as paixdes
que dependem desta. Mas, para saber se as paixdes que dominam em seu carater serdo
humanas e doces, ou cruéis ¢ maléficas, se serdo paixdes de benevoléncia e de
comiseragdo, ou de inveja e de cobiga, ¢ preciso saber que lugar ele sente ter entre os
homens e que tipos de obstaculos ele podera acreditar ter de vencer para chegar ao
lugar que deseja ocupar (Rousseau, 2022a, 285).

Nessas circunstancias, como o educador podera conduzir o amor-proprio numa dire¢@o
que ensine Emilio a “saber que lugar ele sente ter entre os homens e que tipo de obstaculos ele
poderé vencer”. Valendo-se da amizade e do ensino da histéria. Aproveitando-se da amizade,

Emilio abrird um horizonte de manobra conduzindo de forma favoravel o amor-préprio. Por
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meio do ensino da historia, observara diversos individuos do passado movidos por paixdes e,
ao confrontar suas agdes com as deles, desenvolvera habilidades para identificar em si mesmo

0s perigosos caminhos das paixoes.

Num primeiro momento, por meio da observacdo dos outros que lhe sdo préoximos,
daqueles que cuidam dele, Emilio desenvolve apego por seus semelhantes, “Tornando-se capaz
de apego, ele se torna sensivel ao apego dos outros” (Rousseau, 2022a, p. 282). Mas, conforme
demonstramos na secao terciaria “O papel da liberdade bem regrada”, o apego pode ser um
sentimento desfavoravel na mediagdo das relagdes sociais na medida em que estabelece ligagdes
de dependéncia entre os individuos, tornando aquele que sente apego pelo outro um escravo das

proprias paixdes.

Rousseau sugere a amizade como sentimento para evitar a dependéncia em relagao ao
outro por quem se sente apego. Em sua perspectiva, a relacdo entre amigos ¢ regulada pela
igualdade, “Ha no estado de natureza uma igualdade de fato real e indestrutivel, por que ¢
impossivel nesse estado que a unica diferenca de homem para homem seja grande o bastante
para tornar um dependente do outro” (Rousseau, 2022a, p. 285). Nestes termos, a amizade
representa a possibilidade de uma relacdo com o outro sem dependéncia. Para Rousseau, a
amizade ¢ um sentimento que pode conduzir os seres humanos a trocas afetivas pautadas na
equidade. O sentimento que emerge nesse novo horizonte dos afetos é o reconhecimento. E o
reconhecimento que se sobrepde ao apego e¢ impede os efeitos nocivos das comparagdes

advindas do amor-préprio.

Aqui, mais um momento relevante no projeto filoséfico-pedagogico rousseauista, no
Emilio ou da educag¢do, o reconhecimento entre amigos cria condigdes favoraveis para
igualdade. A equivaléncia na dependéncia de reconhecimento entre os amigos colabora, no
horizonte maior da ordem civil, para o estabelecimento da equidade. Mais adiante, iremos
pontuar que, para que o juizo moral também contribua na equidade de interesse, serd necessario
adotar a nogao de consciéncia. Nesse horizonte, o reconhecimento se apresenta como o embrido

da consciéncia moral.

Se, portanto, o reconhecimento ¢ um sentimento natural, ¢ se ndo destruirdes seu efeito
por vossa culpa, fica certo de que vosso aluno, comegando a perceber o valor de
vossos cuidados, a eles sera sensivel conquanto nao os tenhais vos mesmo negociado;
vossos cuidados produzirdo no coragdo dele uma autoridade que nada podera destruir.
Mas antes de estardes bem seguro dessa vantagem, evitai perdé-la valorizando-vos
diante dele. Se vos vangloriardes de vossos servigos, eles se tornardo insuportaveis
para ele; esquecé-los € fazé-lo lembrar-se deles. Até chegar o momento de trata-lo
como homem, que nunca seja o caso do que ele vos deve, mas do que ele deve a si
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mesmo. Para torné-lo docil, deixai-lhe toda a liberdade; esquivai-vos para que ele vos
procure; elevai sua alma até o obre sentimento do reconhecimento, ndo lhe falando
nunca sendo de seu interesse. Jamais eu quis que lhe dissessem que o que fazem ¢ para
seu bem antes que estivesse em condi¢do de entender isso. Nesse discurso, ele veria
apenas vossa dependéncia e vos encararia como seu criado. Mas agora que comega a
sentir o que ¢ amar, sente também que doce laco pode unir um homem aquilo que ele
ama; e no zelo com que vos ocupais dele sem cessar, ele vé menos o apego de um
escravo do que a afei¢do de um amigo. Ora, nada tem tanto peso no cora¢do humano
quanto a voz da amizade bem reconhecida, pois bem sabemos que ela so6 fala a favor
de nosso interesse. Podemos acreditar que um amigo se engane, mas ndo que queira
nos enganar. Algumas vezes resistimos a seus conselhos, mas nunca os desprezamos
(Rousseau, 2022a, p. 284).

Convém observar que, no horizonte do projeto filoséfico-pedagogico rousseauista,
ainda estamos na dimensao dos sentimentos naturais. Nesse momento da forma¢ao de Emilio,
a estima ainda ndio cedeu a opinido. E nessa perspectiva que o amor-proprio se apresenta para
além de seus efeitos nocivos, podendo ser conduzido positivamente, o que dependera das
circunstancias. Tal como a imaginagdo, o amor-préprio pode mostrar-se favoravel ou
desfavoravel, isso dependera das circunstancias. E no horizonte de um sentimento ampliavel,
como na expansdo da estima na amizade que serd transformada em juizo moral, que podemos

compreender o projeto filos6fico-pedagodgico rousseauista:

Estendamos o amor-proprio em dire¢@o aos outros seres € nds o transformaremos em
virtude; ndo ha coragdo humano em que essa virtude ndo tenha raiz. Quanto menos
objeto de nosso cuidados depender imediatamente de ndés mesmos, menor € o temor
quanto a ilus@o do interesse particular. Quanto mais generalizarmos este interesse,
mais ele se torna equitativo, € o amor ao género humano nio ¢é outra coisa em nds
sendo o amor a justica (Rousseau, 2022a, p. 309).

Uma alternativa apontada por Rousseau em seu projeto filoséfico-pedagogico para
conhecer a natureza humana diz respeito ao estudo da histéria. O filésofo genebrino aponta que
o adolescente precisa observar os outros a distancia para evitar ser seduzido pelos preconceitos
proprios das relagdes entre os individuos que observa. A condi¢do para analisar o ser humano e
conduzir-se conforme as verdadeiras relacdes ¢ tornar-se capaz de se afastar das proprias
paixdes coma finalidade de julga-las com sensatez. No livro terceiro de Emilio ou da educagdo,
Rousseau registra uma premissa quando retrata o oficio mais adequado para Emilio: se ele for
seduzido pelas artes de industria, acabara trabalhando apenas para agradar os outros com a
finalidade de ser reconhecido por estes como artista e reduzindo sua produg¢ao a objetos inuteis

ao invés de ser livre ordenando suas paixdes conforme a necessidade das coisas.

E necessario observar os seres humanos mantendo um distanciamento adequado a fim

de amenizar os efeitos do excesso de afetividade sobre o juizo. Mas, Emilio precisa e deseja se
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relacionar com os outros, por isso ¢ importante ao educador recorrer ao espetaculo da historia.
Consideremos um trecho do livro quarto no qual Rousseau aponta uma relevante finalidade do
estudo da histéria: ao observar os homens por meio de um distanciamento equilibrado, Emilio

deve sentir a relagdo necessaria entre a moral e a politica.

E preciso estudar a sociedade pelos homens e os homens pela sociedade: aqueles que
quiserem tratar separadamente a politica e a moral nunca entenderdo nada de nenhuma
das duas. Prendendo-se de inicio as relagdes primitivas, vé-se como os homens devem
ser afetados por elas, e que paixdes delas devem nascer; vé-se que ¢ em reciprocidade
a0 progresso das paixdes que essas relagdes se multiplicam e se estreitam. E menos a
forca dos bragos do que a moderagao dos coragdes que torna os homens independentes
e livres. Quem quer que deseje pouca coisa, pretende-se a poucas pessoas; mas,
confundindo sempre nossos vdos desejos com nossas necessidades fisicas, os que
fizeram destas os fundamentos da sociedade humana sempre tomaram os efeitos pelas
causas e apenas se perderam em seus raciocinios. (Rousseau, 2022a, p. 285).

Na passagem acima encontramos algumas ponderagdes sobre o particular € o coletivo.
Por meio delas podemos notar uma relevante abertura de horizonte na investigagao do projeto
filosofico-pedagogico rousseauista: se no livro primeiro nos deparamos com um estudo sobre
a natureza humana, no livro quarto temos um estudo conduzido pela dimensao moral com a
finalidade de compreender a origem da sociedade; trata-se da premissa de que a investigagao
sobre a sociedade ¢ ligada a politica. Nessa perspectiva, ao analisar a sociedade, Emilio tomara
as paixOes para além das necessidades puramente fisicas. No entanto, o educador de Emilio
sinaliza com convicgao que o estudo da moral e da politica devem ser realizados juntos. Para
Rousseau, moral e politica sdo intrinsicamente relacionados e a chave para entendermos essa

simbiose esta na ideia de “moderagdo dos coragdes”.

Trata-se de uma mudanga de ordenagao das relagdes: de um lado, a ordem do eu isolado
e absoluto; de outro lado, a ordem do eu relativo e dependente. O estudo da politica engloba a
transformagado da liberdade natural em liberdade civil, esta Gltima constituida pela moderacao
das paixdes. Nesse horizonte, por meio do projeto filoséfico-pedagogico, o ser humano pode
ser livre no estado civil na condicdo de alguém que foi desnaturado por um educador que
conhece a sabedoria humana do uso das paixdes. Do horizonte da politica, a liberdade sera bem

regrada.

A ordem ¢ produto das a¢des humanas. Ela ¢ o fundamento das institui¢des sociais. De
certa forma, essa ordem construida pelos homens para reger as relagdes sociais carrega consigo
algo de natural na medida em que o que ¢ ordenado diz respeito as paixdes. Recordemos que,

em ultima instancia, a origem das paixdes € natural: o amor de si. Nesse sentido, a ordem social,
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formada pelas relagdes sociais, traz consigo tragos da natureza, pois as paixdes também fazem
parte de sua constitui¢do. E nesse horizonte que podemos visualizar que as trés educagdes (da
natureza, dos humanos, das coisas) convergem para um mesmo fim. E nessa dimensio que a
educagdo de Emilio pode ser vislumbrada como um artificio que os homens buscam realizar
“segundo a natureza”. A ordem instituida ndo ¢ isenta de paixdes ambivalentes como o amor-
proprio. Para evitar os possiveis inconvenientes dessa ambivaléncia das paixdes, Rousseau

sugere a contemplagdo do espetaculo das paixdes humanas por meio da historia.

Para por o coragdo humano a seu alcance sem correr o risco de estragar o seu, gostaria
de mostrar-lhe os homens de longe, de mostra-los em outros tempos e outros lugares,
de maneira que ele pudesse ver a cena sem nunca poder agir nela. Eis o momento da
histéria: € por meio dela que, sem as li¢des da filosofia, ele lera nos coragdes; é por
meio dela que ele os vera, simples espectador, sem interesse € sem paixao, como juiz,
ndo como cumplice nem como acusador (Rousseau, 2022a, p. 287).

Mas o caminho do aprendizado pela histéria traz perigos, pois os homens observados
apresentam-se mascarados pela imaginacdo do historiador, por isso, Rousseau aponta que
Emilio deve desenvolver a importante habilidade de julgar, na historia, os fatos em si mesmos,

e ndo os discursos sobre os fatos,

Para conhecer os homens € preciso vé-los agir. No mundo, ouvimo-los falar; mostram
seus discursos e escondem suas agdes. Mas, na historia, elas estdo sem véus e julgamo-
las pelos fatos. Suas proprias palavras ajudam a aprecia-los, porque, comparando o
que fazem com o que dizem, vemos ao mesmo tempo o que sdo € 0 que querem
parecer: quanto mais se disfargam, melhor os conhecemos (Rousseau, 2022a, p. 288).

Por certo Rousseau tem consciéncia que os fatos descritos na historia raramente indicam
com exatidao com as coisas sdo, mas apesar de serem uma espécie de ficcdo, os livros de historia
trazem uma verdade dos fatos, mesmo que ocultada do leitor: “Os piores historiadores para um
jovem sdo os que jugam. Os fatos - entregue-lhe os fatos! -, que ele proprio os julgue”
(Rousseau, 2022a, p. 290). Situando-se no debate entre antigos € modernos, Rousseau julga os
historiadores antigos mais apropriados para educagao dos jovens, pois os modernos estao mais
preocupados em brilhar aos olhos do leitor do que em instrui-los, isto €, ndo servem para o
ensino de Emilio porque julgam os fatos e os amoldam de acordo com seus preconceitos. Mas,
a preferéncia do filosofo genebrino pelos antigos ndo os eximes de cuidados: o educador de
Emilio descarta Técito, Polibio e Saltstio pelas suas complexidades e maximas; Herddoto por

impelir a corrup¢ao do gosto; Tito Livio pelo carater politico e sua retorica; até mesmo o
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admirado Tucidides deve ser evitado pois registra somente fatos grandiosos esquecendo as

causas pequenas e relevantes dos acontecimentos simples e corriqueiros.

Tucidides é, a meu ver, o verdadeiro modelo dos historiadores. Relata os fatos sem os
julgar, mas ndo omite nenhuma das circunstincias proprias para nos permitir julga-los
nds mesmos. Poe tudo o que conta diante dos olhos do leitor; longe de se interpor
entre os acontecimentos e os leitores, ele se retira; acreditamos que nio estamos mais
lendo, e sim vendo. Infelizmente, ele fala sempre em guerra, e quase ndo vemos em
suas narrativas sendo a coisa do mundo menos instrutiva, a saber, os combates
(Rousseau, 2022a, p. 290).

O historiador escolhido por Rousseau ¢ Plutarco. Na andlise rousseauniana, esse grego
teria conseguido enxergar a importancia dos pequenos acontecimentos para uma compreensao
clara da natureza humana: “Preferiria a leitura das vidas particulares para dar inicio ao estudo
do coragdao humano; pois entao, por mais que o homem se retire, o historiador o segue por toda
parte” (Rousseau, 2022a, p. 291). Mas, o importante € perceber o que Rousseau procura
produzir no espirito de Emilio quando recorre ao estudo da histéria antiga. Neste aspecto

corroboramos com a argumentagdo de Kawauche,

Quando fala da historia para o jovem, o educador considera as duas faces do amor-
proprio: essa paixao pode levar grandes homens do passado, como o imperador Otavio
Augusto (63 a.C.-14 d.C., sucessor de Julio César), tanto para gléria quanto para a
derrocada. Movido pela ambicdo (leia-se, um amor-proprio desregrado), Augusto
conquistou o mundo, porém, por negligenciar o governo da casa, foi incapaz de evitar
as mortes em sua propria familia (Kawauche, 2021, p.179).

Diante da ambivaléncia do amor-proprio, Rousseau sugere o estudo da histéria como
possibilidade de conduzir favoravelmente essa paixdo social nas relacdes que constituem a
ordem civil. Recorrer aos bons e apropriados livros de historia teria a finalidade de educar o
coracdo do jovem evitando sua corrupgdo por meio da descri¢do realista das paixdes que

impulsionam os homens em suas agdes tanto positivas quanto nocivas.

O que seria preciso, entdo, para bem observar os homens? Um grande interesse em
conhecé-los, uma grande imparcialidade para julga-los, um coragdo bastante sensivel
para conceber todas as paixdes humanas e bastante calmo para ndo as experimentar.
Se existe na vida um momento favoravel a esse estudo, ¢é este que escolhi para Emilio;
mais cedo, eles lhes teriam sido estranhos, ¢ mais tarde, ele teria sido semelhante a
eles. A opinido, de que percebe o jogo, ainda ndo adquiriu dominio sobre ele; as
paixdes, cujos efeitos sente, ainda ndo agitaram seu coragdo (Rousseau, 2022a, p.297).

No projeto filoséfico-pedagogico rousseauista, 0 momento oportuno no processo da

educagado ¢ exatamente na ocasido em que as paixdes sao forte, mas ainda nao foram dominadas
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pela opinido. Assim como no Contrato Social a figura do legislador pode ser representado
alegoricamente como a ocasido adequada de tomada de consciéncia do povo como corpo
politico, no Emilio ou da educag¢do, o educador surge como aquela pessoa capaz de visualizar
o momento propicio para conduzir o jovem pelo caminho da autonomia. Esse percurso ¢
construido pelo estudo da historia antiga, nos quais Emilio aprendera a conhecer os homens tais

como eles sao por meio de suas a¢des motivadas pelas paixdes.

Analisando a partir de uma visdo panoramica a obra Emilio ou da educag¢do, € possivel
encontrar uma conexao relevante entre o livro segundo e o livro quarto, se retomarmos o
principio de liberdade bem regrada do livro segundo no ambito da ordem moral do livro quarto,
¢ possivel entender o sentido politico do método de ordenar as paixdes. Considerando-se a
possibilidade do direito legitimo sinalizado pelo Contrato Social, Emilio conquista a liberdade
conforme a definicdo de Montesquieu: “liberdade ¢ o direito de fazer tudo o que € permitido

pelas leis” (Montesquieu, 2004, p. 188).

Conquanto a educacao sinalizada por Rousseau indique um horizonte no qual o jovem
ndo se submeta as leis injustas das sociedade corrompidas, ¢ fundamental para formagao
humana integral que a conduta individual e as relagcdes sociais sejam condicionadas a algum
tipo de lei. Considerando os beneficios de se trocar a liberdade natural pela liberdade civil, a
inexisténcia de leis tornaria sem sentido a palavra liberdade, uma vez que tal estado faria do ser

humano um escravo das paixoes.

De acordo com Roger Masters (1968), o projeto filosofico-pedagdgico do Emilio ou da
educagdo encontra sua fundamentacao na conce¢ao de liberdade bem regrada. A liberdade civil
que aparece no Contrato Social, quando bem regrada pela “vontade geral”, possui o mesmo
sentido da liberdade no Emilio ou da educagdo aplicada ao corpo do soberano (Masters, 1968).
A premissa que justificaria essa conclusdo se encontra na relacdo fundamental entre
dependéncia e liberdade que verifica em ambos os escritos: da mesma forma que no Contrato
Social ndo pode haver dependéncia moral entre os membros do corpo politico nas deliberagdes
em assembleia, no Emilio ou de educagdo o aluno ¢ ducado para ndo depender da opinido de

ninguém no exercicio de sua liberdade ao longo de seu desenvolvimento.

O ensino politico de Rousseau, baseado na famosa noc¢do da vontade geral, ¢ desse
modo meramente um desenvolvimento, em termos de uma sociedade como um todo,
do mesmo conceito de liberdade que subjaz a educacdo privada de Emilio; a despeito
da oposigao polar entre a educagdo adequada ao homem natural e aquela do cidadao,
ambas almejam libertar o individuo de uma dependéncia em relacdo a outros homens
enquanto individuos (Masters, 1968, p. 42).
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A passagem acima expoe de forma precisa uma visdo que corroboramos em nossa tese.
Passemos agora, para o esclarecimento de como Rousseau constrdi seu conceito de consciéncia
moral. Para o desenvolvimento da proxima segdo tercidria intitulada “Nascimento da
consciéncia moral”, concentramos nossa analise no trecho chamado Profissdo de fé do Vigario
de Saboiano com intuito de explicar como Rousseau compreende o principio da consciéncia

moral e qual sua relacdo com o conceito de liberdade.

4.2.3 Nascimento da consciéncia moral

Para esclarecermos a origem da consciéncia moral conforme aparece no projeto
filosofico-pedagdgico rousseauista, ¢ preciso analisar o trecho intitulado Profissdo de fé do
Vigario de Saboiano, que se encontra no livro quarto da obra Emilio ou da educagdo. Esse
trecho consiste na primeira licdo verbal que Emilio recebera de seu educador. Nele ha dois
personagens, um padre descrente nos dogmas do cristianismo e um adolescente em crise com
seus valores morais e religiosos. O longo e importante trecho ¢ formado de duas partes: na
primeira, o vigario fala acerca de sua religido natural; na segunda, critica as religides reveladas

a partir dos dogmas da religido natural.

Em linhas gerais, o objetivo de Rousseau com a Profissdo de fé do Vigario de Saboiano
pode ser entendido a partir de duas dimensdes: da perspectiva do individuo, o alvo ¢ a ordenagao
das paixdes do aluno ficticio em relagdo a razdo considerando a formag¢ao do juizo moral; da
dimensdo da espécie, o genebrino procura criar situagdes de tolerancia entre os seres humanos
com a finalidade de que cada individuo tenha condi¢cdes de encontrar motivos para duvidar dos
seus proprios dogmas e, simultaneamente, admitir os porqués dos outros que acreditam em
dogmas diferentes. Na carta enderecada a Christophe de Beaumont, arcebispo de Paris que

havia condenado o Emilio ou da educag¢do, Rousseau esclarece:

A profissdo do Vigério Saboiano compdem-se de duas partes. A primeira, que ¢ mais
extensa, a mais importante, a mais cheia de verdades novas e marcantes, visa a
combater o moderno materialismo, a estabelecer a existéncia de Deus e da religido
natural com toda a for¢a de que o autor ¢ capaz. [...]

A segunda parte, bem mais curta, menos regular, menos aprofundada, levanta davidas
e dificuldades sobre as revelagdes em geral, embora atribuindo a nossa [revelacdo
cristd] a verdadeira certeza na pureza e na santidade de sua doutrina, e na sublimidade
inteiramente divina daquele que foi seu Autor. O objetivo desta segunda parte é tornar
cada qual mais reservado, em sua religido, quanto a taxar os outros de ma-fé na deles,



172

e mostrar que as provas de todas as religides ndo sdo tdo conclusivas aos olhos de
todos para que se deva inculpar os que ndo veem nelas a mesma clareza que nds
(Rousseau, 2005a, p. 105-106).

Dialogando com As Medita¢oes Metafisicas, obra de Descartes, Rousseau busca um solo
seguro para apoiar as certezas. O genebrino cria, na Profissdo de fé do Vigario de Saboiano, a
figura de um padre em crise com os dogmas da Igreja catdlica, que estabelece um método de
investigagdo epistemologica, “Trazendo entdo em mim o amor a verdade como filosofia, e como
método uma regra facil e simples” (Rousseau, 2022a, p. 331). A partir desse método, o padre
toma como guia a luz interior, “Adotei, entdo, outro guia e disse a mim mesmo: consultemos a

luz interior” (Rousseau, 2022a, p. 331), e busca os conhecimentos que considera seguros.

Na se¢do tercidria intitulada “O conceito de natureza como ordem inteligente”
pontuamos que com base nesse método o filésofo genebrino alcanca algumas verdades
relevantes para o desenvolvimento de suas ideias. A primeira das verdades fundamentais ¢ a
ideia de Deus como causa primeira que move o universo € anima a natureza: “Creio, portanto,
que uma vontade move o universo ¢ anima a natureza. Eis meu primeiro dogma, ou meu
primeiro artigo de fé” (Rousseau, 2022a, p. 337). Os artigos de fé seguintes sdo; o da
inteligéncia divina e o da liberdade humana: “O homem ¢é, portanto, livre em suas agdes e, como
tal, animado de sua substancia material: esse € meu terceiro artigo de f¢” (Rousseau, 2022a, p.
347). A partir desses artigos de fé, o vigario propde sua religido natural de forma simples e

direta:

Esse ser que quer e que pode, esse ser ativo por si mesmo, o ser, enfim, qualquer que
seja ele, que move o universo ¢ ordena todas as coisas, chamo-o Deus. Junto a esse
nome as ideias de inteligéncia, de poténcia, de vontade, que reuni, ¢ a de bondade, que
¢ uma consequéncia necessaria delas (Rousseau, 2022a, p. 341).

No entanto, cabe observar que essa representacdo de Deus ndo sinaliza a possibilidade
de um conhecimento claro e objetivo da natureza da divindade, ao contrario, o vigario percebe
“Deus por toda parte em suas obras; sinto-o em mim, [...] mas assim que quero contempla-lo
em si mesmo, Quero procurar onde ele estd, o que ele é, qual sua substancia, ele me escapa e

meu espirito perturbado nada mais percebe” (Rousseau, 2022a, p. 342).

Diante dessa impossibilidade de conceber Deus como objeto de conhecimento, o vigario
entende que o proximo passo a ser dado diz respeito a investigagdo dos seres humanos e a
primeira impressao que ele chega ¢ a da diferenca entre boas e as mas a¢des humanas. As boas

acoes sao evidentes em virtude do ser humano possuir um sentimento inato de justica: ao se



173

deparar com o bem, ama-o, “A justica ¢ inseparavel da bondade; ora, a bondade ¢ o efeito
necessario de uma poténcia sem limite e do amor de si, essencial a todo ser que sente. Aquele
que tudo pode estender, por assim dizer, sua existéncia por sobre a dos seres” (Rousseau, 2022a,
p. 348). Em contrapartida, as mas agodes, frutos das paixdes, sdo também evidentes. Essa
comparagdo conduz a descoberta da fonte dos males sociais advindo das a¢cdes humanas, a
saber, a diferenca entre a realidade concreta e a vontade guiada por uma imaginacao desregrada.
Conclui, desse modo, que o mal moral ¢ obra dos seres humanos, nao de Deus, de modo que,
se somos infelizes e criamos os males, isso se deve ao mau uso da liberdade humana: “Homem,
ndo procures mais o autor do mal: esse autor és tu mesmo. Nao existe outro mal além do que

fazes ou do que sofres, e ambos vém de ti” (Rousseau, 2022a, p. 348).

A fonte dos bens e dos males estd, portanto, nas escolhas advindas das a¢des humanas.
Conforme demonstramos na secao terciaria “Faculdades virtuais”, o ser humano se revela capaz
de agir por decisdo propria, porque, antes de qualquer outro fator, sua diferenca mostra-se em
funcao de sua qualidade de agente livre. No entanto, hd um carater ambivalente na qualidade
de livre agente, “a liberdade ¢ uma faca de dois gumes: a0 mesmo tempo em que revela nossa
superioridade e espiritualidade, € o principio de nossos desregramentos” (Fortes, 1989, p. 55).
Temos, assim, um horizonte no qual a liberdade é considerada pelo seu carater ambivalente,
por um lado, ela ¢ um atributo que enobrece a condicdo humana, mas, por outro, ¢ a fonte de
danos, uma vez que por meio dela o ser humano passa a desconsiderar as regras prescritas pela
natureza mergulhando num desequilibrio desfreado e nocivo: “o animal nao pode desviar-se da
regra que lhe € prescrita, mesmo quando lhe fora vantajoso fazé-lo, e o homem, em seu prejuizo,

frequentemente se afasta dela” (Rousseau, 2005b, p. 64).

Como sinalizado por Fortes (1989), Rousseau descreve a liberdade como uma faca de
dois gumes, demonstrando que, uma vez dela dotado, o ser humano corre o risco de incidir no
desequilibrio em virtude da falta de sensatez para desfruta-la de forma adequada. Dessa falta
de prudéncia acerca da concretude das coisas pode resultar a sua queda, “os homens dissolutos
se entregam a excessos que lhes causam febre e morte, porque o espirito deparava os sentidos
e a vontade ainda fala quando a natureza se cala” (Rousseau, 2005b, 64). E justamente esse
cenario de desequilibrio que Rousseau combaterd com seu projeto filoséfico-pedagogico, que
na perspectiva de nossa investigacdo, tem na liberdade o conceito chave para possibilidade de

formacgao integral do ser humano.

Mas, voltando a questdo da consciéncia moral, na Profissdo de fé do Vigario de

Saboiano, o padre se questiona sobre como julgar na pratica o bem e o mal sem recorrer a Deus
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ou a verdade revelada por meio de profetas. O caminho encontrado ¢ sinalizado por Kawauche
(2022, p. 193-194), como “um esquema do entendimento humano tipicamente empirista: ele
transpoe o modelo do tribunal de casuistica para a al¢ada meditativa (aquilo que hoje
conhecemos como campo da psicologia moral) e procura definir a ideia de justiga a partir da
imagem do sujeito que reflete acerca de seu proprio espirito”. Nesse novo modelo, a pedra de

toque ¢ a palavra “sentimento’”:

Seguindo sempre meu método, ndo tiro essas regras dos principios de uma alta
filosofia, mas encontro-as no fundo de meu coragdo, escritas pela natureza em
caracteres inapagaveis. Basta consultar-me sobre o que quero fazer: tudo o que sinto
estar bem esta bem, tudo o que sinto estar mal esta mal. O melhor de todos os casuistas
¢ a consciéncia, e s6 quando negociamos com ela recorremos as sutilezas do raciocinio
(Rousseau, 2022a, p. 354).

Dialogando com a passagem, entendemos que os casos de consciéncia devem ser
entendidos com base em determinacdes singulares do juizo, conforme as circunstancias. Na
impossibilidade de alcangar um verdade ultima, o juizo necessita ser subjetivamente bem
ordenado para que o individuo consiga julgar com justiga; para isso, ele depende de uma
comunicac¢do equilibrada nas relagdes do entendimento envolvendo a liberdade (capacidade de
determina suas acdes), a razdo (capacidade de discernir entre as varias agdes) € a consciéncia

(capacidade de reconhecer o bem numa agao).

Na perspectiva da Profissdo de fé do Vigario de Saboiano, as agdes dizem respeito aos
juizos. Deus concedeu ao ser humano a consciéncia para amar o bem, “Nao me deu ele a
consciéncia para amar o bem, a razao para conhecé-lo, a liberdade para escolhé-lo?” (Rousseau,
2022a, p. 365). Segue-se, que had uma divisdo das faculdades acerca do bem moral e,
entendemos que ¢ exatamente essa divisdo, que define a consciéncia a partir de sua intima

relagdo com a ideia de justica:

Se a consciéncia ¢ obra dos preconceitos, estou errado, sem divida, e ndo ha moral
demonstrada. Mas, se preferir a si antes de todas as coisas ¢ uma inclinag¢do natural ao
homem, e se, contudo, o primeiro sentimento da justi¢a ¢ inato no coragdo humano,
entdo, que aquele que faz do homem um ser simples resolva essas contradi¢des, e ndo
reconhecerei mais do que uma substancia (Rousseau, 2022a, p. 344).

Para Rousseau (2022), hd uma primazia da dimensao passional sobre a racional quando
o assunto diz respeito ao discurso moral no Emilio ou da educagdo. Se a consciéncia ¢ separada
da razdo, entdo as agdes da consciéncia sdo determinadas pela vontade, de forma que a

manifestagdo da consciéncia apenas se realiza pelo horizonte da ordem passional: “Conhecer o
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bem nao ¢ ama-lo: o homem ndo possui conhecimento inato disso; mas, tdo logo sua razio faga
que conhego bem, sua consciéncia leva-o a ama-lo: € esse sentimento que € inato” (Rousseau,

2022a, p. 360).

A consciéncia ¢ um instinto, pois ela motiva o ser humano em direcdo aos objetos que
podem ser amados como justos, da mesa forma como recusa aqueles que sente como injustos,
trata-se de um movimento passional (Rousseau, 2022). Mas, ¢ importante levar em conta, que
para o genebrino a consciéncia € um instinto que estabelece um didlogo de cooperagcdo com a

razao.

Consciéncia! Consciéncia! Instinto divino, imortal e celeste voz; guia seguro de um
ser ignorante e limitado, mas inteligente e livre; juiz infalivel do bem e do mal, que
tornas o homem semelhante a Deus, és tu que fazes a exceléncia de sua natureza e a
moralidade de suas ac¢des; sem ti, nada sinto em mim que me eleve acima dos animais,
a ndo ser o triste privilégio de extraviar-me de erros em erros com a ajuda de um
entendimento sem regra e de uma razéo sem principio (Rousseau, 2022a, p. 360).

Entendemos que ao interpretar a passagem acima ¢ vidvel uma aproximacao da relagcdo
de colaboragdo entre a razio e consciéncia. E como se Rousseau estivesse falando que é a
consciéncia que indica a dire¢do para acdo se constituir livre e virtuosa. A razao, por si s0, nada
intui, ela necessita de um principio de intui¢cdo, que € o sentimento: “Por mais que queiramos
estabelecer a virtude apenas por meio da razdo, que bases solidas podemos dar a ela?”

(Rousseau, 2022a, p. 362).

De acordo com o ponto de vista defendido pelo padre na Profissdo de fé do Vigario de
Saboiano, o fundamento da moral transcende as fronteiras da razdo, pois apenas o principio do
amor ao bem pode guiar a razdo na dire¢do das escolhas virtuosas (Rousseau, 2022a). A partir
dessas ponderacdes, julgamos ser viavel compreender a fala do vigario quando defende que a
consciéncia ¢ “independente da propria razao” (Rousseau, 2022a, p. 360) e que seus atos “nao

sdo juizos, mas sentimentos” (Rousseau, 2022a, p. 359).

A ideia defendida pelo genebrino diz respeito a premissa de que a consciéncia ¢ o
principio regulador da ordem moral, posto que a razdo ndo ¢ suficiente para estabelecer um
conhecimento seguro com base somente em si mesma: “Vezes demais a razao nos engana, |...]
mas a consciéncia nunca engana. Ela é o verdadeiro guia” (Rousseau, 2022a, p. 354). Embora
estejamos falando de um instinto, trata-se de uma nobre inclinagdo do puro apetite, dai,
Rousseau caracterizar a consciéncia como “voz da alma”, em oposi¢do as paixdes em geral, que

sdo “a voz do corpo” (Rousseau, 2022a, p. 354). Rousseau sustenta esse ponto de vista de que
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os impulsos da consciéncia sdo superiores aos impulsos do corpo quando sinaliza que nas
relagdes interpessoais a consciéncia forma um “sistema moral”, uma vez que diz respeito as
relagdes do eu consigo mesmo e com a espécie: “¢ do sistema moral formado por essa dupla
relagdo, consigo mesmo ¢ com seus semelhantes, que nasce o impulso da consciéncia”

(Rousseau, 2022a, p. 360).

Registramos ainda ha pouco, no inicio desta se¢do tercidria, que a Profissdo de fé do
Vigario de Saboiano ¢ a primeira licdo verbal que Emilio recebera de seu educador.
Acrescentemos a essa informagdo, que o alvo desse discurso perpassa pelo principio do mal
menor: se na adolescéncia o ensino através do discurso ¢ algo inevitavel, deseja-se ao menos
que ele ndo conduza o adolescente a raciocinios desprendidos da realidade sensivel. Na
Profissao de fé do Vigario de Saboiano, o vigario busca por meio de seu discurso sinalizar um
horizonte no qual seja possivel se conciliar a perspectiva da ordem moral com a ordem das
coisas, posicionando, de um lado, a representacdo do mais abstrato de todos os objetos, a ideia
de Deus, ¢, de outro lado, a ordem humana. A finalidade dessa confrontacdo, no mesmo
horizonte, entre Deus e o mundo das coisas, ¢ construir uma ponte entre os valores ligados a
moral religiosas e os sentimentos politicos que doravante deverdo guiar a formacao do

adolescente.

Agora, nesta etapa que corresponde a formacao do adolescente, ao se referir em ordem
civil, os principios do projeto filosdfico-pedagdgico rousseauista devem aparecer mais
proximos da ordem humana. A formacao do juizo moral depende de uma certa cooperagao
harmoniosa entre liberdade e razdo para o ordenamento do mundo real de Emilio, que, a partir

desse momento, incluird também o capcioso universo social.

De acordo com o ponto de vista adotado em nossa investigacdo, ¢ notério o aspecto
terapéutico da Profissdo de fé do Vigario de Saboiano, na medida em que a travessia realizada
pelo jovem em crise com seus valores religiosos e morais ¢ de uma certa cura. Realmente, se
no comego do discurso nos deparamos com um jovem rebelde e deslocado socialmente, ao
término o que observamos ¢ um discipulo preparado para ouvir o padre saboiano pelo fato de

ter tido sua constitui¢ao transformada.

Sereis talvez o unico de vosso partido, mas trareis em vos mesmo um testemunho que
vos dispensara daquele dos homens. Se vos amam ou vos odeiam, se leem ou
desprezam vossos escritos, ndo importa. Dizei o que ¢ verdade, fazei o que ¢ bom; o
que importa ao homem ¢ cumprir seus deveres na terra; e ¢ esquecendo-se de si mesmo
que se trabalha para si (Rousseau, 2022a, p. 393).
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Entendemos, nesses termos, que a constituigdo moral de Emilio perpassa pela
possiblidade do equilibrio das paixdes, sejam elas relativas aos individuos ou a espécie, ¢ a
emergéncia de uma razdo auténoma consciente da bondade das proprias agdes. E a partir desse
modelo de individuo ético que devemos entender o propdsito da Profissdo de fé do Vigario de
Saboiano no quadro o projeto filoséfico-pedagdgico de Emilio. O alvo do vigario por meio de
sua licdo verbal ¢ moderar a constitui¢do do aluno, transformando o jovem num prototipo de
cidadao que busca a configuragdo mais isondomica possivel em meio as posigoes extremistas e

cuja atividade da razao ande de maos dadas com a liberdade bem regrada.

Passemos agora para a terceira e ultima secdo secundaria da se¢do primaria intitulada

“Rumo a sociedade”.

4.3 Rumo a sociedade

A Profissado de fé do Vigario de Saboiano, esboga uma educagao moral que ndo se apoia
unicamente na dimensao racional da vontade humana. Disso resulta que a ambivaléncia da
liberdade, da perfectibilidade e do amor-préprio (explicadas na se¢do secundaria “Da liberdade
natural a liberdade civil”), ndo podem ser tratadas apenas na dimensdo da argumentagdo
racional, no sentido da razdo demonstrativa. E em virtude disso que para Rousseau a educagio
moral de Emilio ndo ¢ um problema apenas de fundamentagao moral, implicando, antes disso
a entrada do aluno ficticio em situagdes concretas de enfrentamento de dilemas morais. Aqui,
entra em cena o estudo da histdria, que explicamos ainda ha pouco na secao terciaria “Amizade
e ensino da histéria contra a desordem das paixdes”, e a educagdo do gosto como formas dessa
entrada, uma vez que Emilio vé-se confrontado com as experiéncias ja feitas por seus
semelhantes e ao estuda-las tem a possibilidade de fazer um exercicio de si sobre si mesmo,

visando dominar o aspecto ambivalente da liberdade, da perfectibilidade e do amor-proprio.

Entendemos que Rousseau defende a ideia de que os problemas morais, politicos e
educacionais nao podem ser simplesmente deduzidos de uma razao pensada em termos de
sistema e justificada metafisicamente, com base em um principio de fundamentagdo ultima. No

caso especifico da educagdo moral do jovem Emilio, o desenvolvimento de sua capacidade de
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julgar ndo depende de argumentos sutis>>, mas da educagdo refinada do gosto. Nesse sentido,
defendemos que o filésofo de Genebra tem claro que uma educacdao visando ao respeito
reciproco e a inclusdo do outro depende do conhecimento do mundo ¢ do modo como os

humanos viveram (e vivem), pois € dai que nasce o necessario dominio de si mesmo.

Este ¢ o cenario no qual desenvolvemos nossa se¢do secundaria “Rumo a sociedade”.

Fla é organizada em trés secOes terciarias, a saber, “A linguagem indireta das paixdes e a
b b

questao de gosto”, “Liberdade moral e o controle das paixdes” e “Formacao politica”. Passemos

agora para uma explica¢do mais detalhada sobre essa etapa em que a sociabilidade ¢ inevitavel.

4.3.1 A linguagem indireta das paixdes e a questdao de gosto

Entre a Profissdo de fé do Vigario de Saboiano, que se encontra localizado no coracao
do livro quarto do Emilio ou da educa¢do, e o momento no livro quinto em que Emilio se
reconhece maduro como cidaddo e pai de familia, o fio condutor sdo as agdes guiadas pelo
critério do justo meio entre o egoismo e o altruismo. O alvo nesse processo ¢ a entrada do

adolescente na sociedade de forma menos danosa possivel.

O primeiro passo nesse momento do processo sdo as licdes que visam oferecer ao
educando os preceitos de julgamento para que possa conhecer diversos povos existentes. Por
isso, o educador busca ordenar a faculdade da linguagem de seu educando de forma que ele nao
se inspire na linguagem das sociedades desordenadas. A grande licdo de Emilio sobre a
linguagem ¢ um discurso que busca a transformacao da realidade social: ndo basta discursa

acerca do bem desejavel, ¢ muito mais importante praticar o bem através de agdes virtuosas.

Entra em cena a prudéncia com remédio para Emilio ndo praticar o mal, “ndo levemos
os cidaddos a desobediéncia, pois ndo sabemos com certeza se € um bem para eles deixarem
suas opinides em favor de outras, e sabemos com muita certeza que ¢ um mal desobedecer as
leis” (Rousseau, 2022a, p. 388). Da mesma forma, o tema da prudéncia aparece na dica para
evitar os pontos de vistas extremos de fildésofos ateus e religiosos fundamentalistas, “Ousa
confessar Deus entre os filésofos; ousa pregar a humanidade entre os intolerantes” (Rousseau,

2022a, p. 392).

35 Julgamos que de acordo com a terminologia utilizada na filosofia de Rousseau, argumentos sutis derivam-se da
razdo pensada pelos filosofos, isto €, como uma razdo demonstrativa, pensado em forma de sistema, fundamentada
em um principio de fundamentagdo ultima.
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Na visdo de Rousseau (2022a), na auséncia de Deus como representagdo do amor, os
seres humanos tendem a preferir a si mesmo acentuando o egoismo nas relagdes sociais, e,
assim, como ja demonstramos na sec¢ao terciaria “Travessia do amor de si a0 amor-proprio”, o
amor de si vai se transfigurar em amor-proprio nocivo para as relagdes sociais estabelecidas
entre os humanos. Por outro lado, na presenca de uma representacao divina diante da qual
concordamos em respeitar os outros, o resultado ¢ a preservagdo do amor de si na medida em
que desacelera sua transformagdo em amor-proprio. E, durante o tempo em que se mantiver
presente essa imagem de Deus como representacao do amor e o respeito aos outros, 0 egoismo
¢ remediavel, pois as coisas ocorrem como se, ao agir em nome da propria sobrevivéncia, o ser

humano egoista agisse movido pela amor a ordem:

Quando chegamos a esse ponto, que nova autoridade conseguimos sobre o nosso
aluno! Quantos novos meios de falar a seu coragdo! E s6 entdo que ele encontra seu
verdadeiro interesse em ser bom, em fazer o bem longe dos olhares dos homens e sem
ser forcado pelas leis, em ser justo perante Deus, em cumprir seu dever, ainda que a
custa de sua vida, elevar em seu coragdo a virtude, ndo somente pelo amor a ordem, o
qual todos pretendem pelo amor de si, mas pelo amor do autor de seu ser, amor que
se confunde com esse mesmo amor disse (Rousseau, 2022a, p. 395).

Cabe destacar, que a situacao descrita na passagem acima nao nos autoriza a afirmar que
o projeto filosofico-pedagogico rousseauista se fundamenta numa teologia, pois, numa
comunidade de sujeitos formados a maneira de Emilio, as promessas nos pactos coletivos
podem ser consideradas confidveis mesmo se Deus ndo existisse, haja vista que tais promessas
sao guiadas pelas ac¢des virtuosas que em ultima instancia sao movidas pelas proprias paixdes.
Parece uma contradi¢dao, mas, neste caso, se trata da ideia de que lugar de Deus, podemos ter
as paixoes: “Rousseau tirar das proprias paixdes o principio que as modera, ja que sdo
precisamente os sinais materiais da paixdo humana que funcionam na pratica como simulacros
de Deus” (Kawauche, 2022, p. 212). Trata-se de fazer o sujeito sentir o valor de suas agdes a
medida em que elas se concretizam em obras que, sem palavras, indicam a paixao que as
realizou. Estamos diante daquilo que Rousseau (2022a) entende como a linguagem indireta das

paixoes.

Ha épocas na vida humana feitas para nunca ser esquecidas. Tal ¢, para Emilio, a da
instrugdo de que falo; deve influir sobre o restante de seus dias. Tratemos, pois, de
grava-la em sua memoria de maneira que ndo se apegue mais. Um dos erros de nosso
tempo estd em empregar a razdo nua demais, com se os homens fossem apenas
espirito. Negligenciando a lingua dos sinais que falam a imaginagao, perdemos a mais
energética das linguagens. A impressdo da fala é sempre fraca; fala-se bem melhor ao
coracdo pelos olhos do que pelos ouvidos. Querendo conceder tudo ao raciocinio,
reduzimos nossos preceitos a palavras; nada pusemos nas agdes. A razdo sozinha ndo
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¢ ativa; as vezes ela retém, raramente excita, e nunca fez nada de grande. Raciocinar
sempre ¢ a mania dos espiritos pequenos. As almas fortes tém outra linguagem; € por
essa linguagem que persuadimos e fazemos agir (Rousseau, 2022a, p. 404).

E como se o projeto filoséfico-pedagdgico de Rousseau instruisse seu aluno ficticio
acerca da ordem moral através de um discurso proferido na agora do tempo de Isocrates*®. Aqui,
estamos na esteira da analise que Bento Prado Junior faz acerca do Ensaio sobre a Origem das
Linguas, de Rousseau. Em sua anélise, o filosofo brasileiro visualiza a critica rousseauista a
filosofia como separagdo entre “a verdade local e efémera”, que diz respeito as decisdes praticas
de moral e de politica, e, a episteme que tenciona “conter, na fragil rede de seu discurso, a
totalidade do real” (Prado Junior, 2018, p. 86). Mas, como nao ¢ caso dessa investigacao se
aprofundar na questao do discurso, vamos nos delimitar na seguinte passagem em que Rousseau

elogia a retdrica dos antigos:

O que os antigos fizeram com a eloquéncia ¢ prodigioso: mas essa eloquéncia nao
consistia somente em belos discursos bem arranjados; e ela nunca produziu mais
efeito do que quando o orador menos falava. O que se dizia mais vivamente ndo se
exprimia por palavras, mas por sinais; ndo o diziam, mostravam-no. O objeto que se
expde aos olhos abala a imaginagdo, excita a curiosidade, mantém o espirito & espera
do que sera dito; e muitas vezes so esse objeto ja diz tudo (Rousseau, 2022a, p. 405).

O que nos interessa destacar ¢ a ideia de que Rousseau faz isso ao longo de todo seu
Emilio ou da educagdo. O educador mostra, seja nas cenas pedagogicas, seja por intermédio
dos objetos imagindrios nos discursos, o caminho mais assegurado a ser percorrido pelo sujeito
livre. E, no caso em questdo, o caminho escolhido por Emilio, incentivado tanto pelo sentimento
quanto pela prudéncia, ¢ o da submissdo as leis de seu preceptor a fim de avancar ruma a
sociedade: “sé homem sensivel, mas também homem séabio; se fores apenas um dos dois, nada
serd” (Rousseau, 2022a, p. 439). Dai o sentido profundo da declaragao de servidao voluntaria

que, no pleno exercicio de sua “liberdade bem regrada”, Emilio apresenta ao educador.

O meu amigo, meu protetor, meu mestre, recuperai a autoridade que quereis
abandonar no momento em que mais me importa que ela permaneca; até agora so a
tinheis devido a minha fraqueza, doravante vos a tereis por minha vontade, e ela me
sera ainda mais sagrada. Defendei-me contra todos os inimigos que me assediam, e
sobretudo contra os que trago comigo e que me traem; cuidai de vossa obra, a fim de
que permaneca digna de vos. Quero obedecer as vossas leis, quero-o sempre, a minha
vontade constante. Se alguma vez eu vos desobedecer, serd contra a minha vontade:
tornai-me livre protegendo-me contra minhas paixdes que me violenta; impedi-me de

36 Isocrates foi discipulo de Gérgias, e sua formagdo se reflete no ensino por ele ministrado, voltado para o
desenvolvimento das habilidades discursivas e da capacidade deliberativa, sem deixar de valorizar a tradi¢do
poética.
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ser escravo delas, e forcai-me a ser meu prdoprio senhor ndo obedecendo a meus
sentidos, ¢ sim a minha razdo (Rousseau, 2022a, p. 410).

Estamos diante da servidao voluntaria do educando fruto da livre escolha. Nessa etapa
do desenvolvimento, Emilio escuta a voz da amizade e segue a razdo mais que as paixdes, 0
que corresponde a0 momento oportuno para entrar em contato direto com os costumes do

mundo. No Emilio ou da educag¢do, nos termos de Rousseau, 1¢é-se:

Assim como ha uma idade adequada ao estudo das ciéncias, ha uma para bem aprender
os usos da sociedade. Quem aprende tais usos cedo demais, segue-os durante toda a
vida sem escolha, sem reflexdo e, embora com suficiéncia, sem nunca saber direito o
que faz. Mas quem os aprende vendo neles suas razdes, segue-os com mais
discernimento e, por conseguinte, com mais justeza ¢ graca (Rousseau, 2022a, p. 413).

Dialogando coma a passagem e do ponto de vista do projeto filoso6fico-pedagdgico
rousseauista, ¢ chagada a hora de lidar com as questdes que dizem respeito ao gosto. Sendo
assim, entra em cena a educagdo do gosto. Como afirmamos ainda ha pouco na introdugao desta
secdo secundaria, entendemos que para Rousseau o desenvolvimento da capacidade de julgar
nao depende de argumentos sutis, mas da educag¢do do gosto. Por conseguinte, um processo
formativo-educacional que vise o respeito reciproco e a inclusdo do outro depende do
conhecimento do mundo e do modo como os humanos viveram (e vivem). Isso em virtude, pelo
modo que compreendemos, por dois motivos: primeiramente porque o filésofo genebrino
percebe a limitacdo da razdo para explicar as questdes relativas da ordem moral e, por isso,
acrescenta a ela a consciéncia. Conforme explicamos na se¢do terciaria “Nascimento da
consciéncia moral”, Rousseau estabelece uma ligacdo da consciéncia com o sentimento que
brota diretamente do coragdo e, ao realizar essa conexao, revela o fato de que problemas morais
nao podem ser entendidos apenas no horizonte de uma fundamentagao e, desse modo, ndo

devem ser restritos a linguagem proposicional da 16gica formal.

Nesse sentido, julgamos que o processo formativo-educacional proposto pelo projeto
filos6fico-pedagodgico rousseauista envolve um conjunto complexo de questdes que nao se
esgotam apenas pelo horizonte de um problema de fundamentagdo, no sentido de uma razao
demonstrativa. Queremos dizer com isso que tal processo pressupde o ambito da experiéncia
humana no qual contam significativamente tanto o exemplo dado pelas a¢des humanas como a
exigéncia pedagdgica-formativa de que cada ser humano possa fazer sua propria experiéncia.
Demonstramos essa importancia da experiéncia no projeto filoséfico-pedagogico rousseauista

na se¢do tercidria “Amizade e ensino da historia contra a desordem das paixdes” quando
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refletimos acerca de um trecho do livro quarto, de Emilio ou da educag¢do, no qual Rousseau
apresenta as regras do método para o “uso das paixdes”: “Eis, portanto, o sumario de toda a
sabedoria humana quanto ao uso das paixdes: 1. Sentir as verdadeiras relagdes do homem, tanto
da espécie quanto no individuo; 2. Ordenar todos os afetos da alma segundo essas relagdes.”
(Rousseau, 2022a, p. 263). Ao invés de investigar a origem das paixdes ou buscar suas
causalidades finais, o educador devera utilizar-se das paixdes de maneira vantajosa no horizonte

pratico, aproveitando-as de forma favoravel na formag¢ao do educando.

O segundo motivo perpassa pela compreensao de que Rousseau ndo defende plenamente
uma teoria da determinagao racional da vontade livre porque acredita que o dominio das paixodes
ndo depende exclusivamente da argumentacdo racional. Sendo a vontade da dimensado do querer
e do desejar humano, ela remete a agdo humana para um horizonte de questdes acerca das quais
o pensamento discursivo ndo possui poder absoluto. Julgamos que ¢ por ter presente esse
aspecto que o genebrino busca preservar, no ambito do livro quarto do Emilio ou da educagao,
certa autonomia do “dominio das paixdes pelas proprias paixdes” (Rousseau, 2022a, p. 404),
concedendo ainda um lugar relevante a natureza, como forma terapéutica de evitar o excesso

das paixdes.

Desse modo, o problema de uma sociedade desordenada e desequilibrada fruto da
auséncia da liberdade como principio norteador de uma formag@o humana integral, coloca-se
justamente no contexto em que a fonte do regramento das paixdes ndo se encontra,
isoladamente, nem nas proprias paixdes nem na razao, dependendo de uma nogao determinada
de natureza. Acontece que no pensamento rousseauista tal conceito se apresenta complexo, mas
para os objetivos desta tese, optamos ndo entrar nas ricas e multiplas discussdes acerca do tema,
apenas levar em conta dois aspectos que consideramos relevantes para o presente momento de
nossa pesquisa. O primeiro diz respeito ao carater multiplo e ambiguo que tal conceito assume
na filosofia rousseauista. Podemos verificar essa ambiguidade nos diversos ambitos, como
educagdo, ética e politica. O segundo, intrinsicamente ligado ao primeiro, relaciona-se a
varia¢do que o conceito de natureza apresenta no projeto filosoéfico-pedagogico rousseauista.
Se tal projeto ¢ marcado por semelhangas e continuidades, também se apresentam diferengas

relevantes. A analise de uma dessas diferengas ¢ importante para entender as nuances do

conceito de natureza no interior do livro quarto de Emilio ou da educagao.

A mencionada diferenga se apresenta entre educacao natural e educagdo moral: enquanto
na educacdo natural Emilio é formado através de sua propria experiéncia com as coisas sob o

olhar de educador, posicao que explicamos na sec¢ao secundaria “Da liberdade na educacao da
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crianga”; na educacdo moral seu processo formativo-educacional ocorre pelo relacionamento
com os outros, situacdo que esclarecemos na se¢ao secundaria “Do lugar da liberdade na
ordenacdo das paixdes”. E nessa perspectiva que se realiza a travessia do aprendizado de sua
experiéncia com as coisas € consigo mesmo, no caso da crianga, para o aprendizado através da
experiéncia com os outros, na juventude. Mas, consideramos interessante registrar que o
principio pedagogico do processo formativo-educacional no projeto filoséfico-pedagdgico
continua o mesmo, a saber, Emilio precisa fazer suas proprias experiéncias, em outros termos,
ser sujeito ativo de seu processo formativo. No entanto, agora, no horizonte da educa¢do moral,
a prescri¢do € outra: as proprias experiéncias necessitam ser feitas na relacdo com outros. Da-

se, desse modo, a travessia do horizonte natural, no sentido fisico, para o universo social.

Nesse sentido, a formagio moral do jovem Emilio ¢ marcada por sua sociabilidade. E
nesse cendrio que o projeto filoséfico-pedagogico rousseauista, na etapa da educagdao moral, se
pde como tarefa proporcionar recursos pedagdgicos necessarios para que o jovem educando
possa dominar suas paixdes, sem se deixar levar pelas opinides dos outros. Se ndo pode viver
isoladamente, ¢ preciso se preparar para ndo sucumbir ao julgamento do olhar do outro, ¢

necessario formar sua propria capacidade de julgamento.

A questdo central aqui ¢ o domino das paixdes ¢ o lugar da natureza nesse processo.
Sabemos que Emilio ndo deve sucumbir a tirania da razdo, bem como ndo deve fracassar no
dominio de suas paixdes. Nesse cendrio, entendemos que a natureza surge como a peca-chave
nessa justa medida. Nos termos rousseauista: “So6 se tem dominio sobre as paixdes pelas
paixoes; ¢ pelo dominio sobre elas que cumpre combater-lhes a tirania, e ¢ sempre da propria
natureza que € preciso tirar os instrumentos suscetiveis de regra-la” (Rousseau, 2022a, p. 413).
Nesses termos, julgamos que o projeto filoséfico-pedagogico rousseauista assume uma posi¢ao
que parece querer evitar dois extremos: tanto a tirania das paixodes sobre as agdes humanas como
a tirania da razdo sobrea as paixdes. Sendo assim, ¢ a natureza que assume esse papel de

mediadora que conduzira ao equilibrio.

Para compreender a natureza por meio dessa representacdo do equilibrio mencionada

acima, no horizonte da educacao moral, sugerimos que ¢ preciso associa-la com o sentido de
. y . 37 . . . ~

uma sabedoria pratica’’ que vincula o saber julgar por si mesmo com a educacao do gosto.

Nesse contexto, € a educacao do gosto fundamentada em bons costumes que caracteriza a acao

370 pensamento de Rousseau segue a trilha de uma longa tradi¢io antiga que pensa a filosofia como uma forma
de vida ascética que demanda o permanente exercicio de si sobre si mesmo. E sob a otica dessa tradigdo que pensa
a formac@o moral como um exercicio pratico de si sobre si mesmo.



184

virtuosa. O bom gosto, em oposi¢ao ao gosto delicado™®, se baseia no modo simples de encontrar

seu lugar na ordem das coisas naturais e sociais.

Entendemos que essa travessia na relacao do Emilio com as coisas para a relagdo com
os outros, fundamenta-se no proprio rearranjo operado no conceito de natureza. Compreender
tal rearranjo com o qual Rousseau trabalha para justificar a formagao moral do jovem aluno
exige considerar a influéncia greco-romana sobre a constru¢do de sua concepg¢do de natureza.
Como demonstramos na seg¢ao tercidria “O conceito de natureza como ordem inteligente”, o
genebrino entende a natureza como razdo universal que se transforma em principio ativo,
agindo em todos os seres particulares. Além disso, conforme esclarecemos no final da se¢do
terciaria “Independéncia e autossuficiéncia”, no caso especificamente humano, a natureza
revela-se, enquanto principio ativo, na for¢a do amor de si mesmo. Dai, visualizarmos a ideia
de que para Rousseau, nesse contexto, agir de acordo com a natureza significa agir estimulado
por uma for¢a ativa do amor de si mesmo, o qual, como demonstramos na se¢do terciaria
“Travessia do amor de si a0 amor-proprio”, assume uma dupla dire¢do, do amor de si voltado
a autopreservacao e do amor-proprio tornado na forca pela busca de reconhecimento do outro

(a estima publica).

Tencionamos apontar com isso que no ambito da educag@o moral do jovem Emilio, agir
conforme a natureza significa agir de acordo com o gosto natural em oposicdo ao gosto
delicado. Como o natural refere-se aqui a sabedoria pratica, a educacdo do gosto ¢ uma
educacdo para o mundo, transfigurada na busca pela arte virtuosa de viver. Desse modo, a
formacgdo virtuosa da vontade livre, transfigura-se em uma busca permanente pelo modo

equilibrado de viver na relagdo com os outros e no respeito pela pluralidade de pontos de vistas.

Nesse sentido, a diferenca que apontamos entre educagdo natural e educa¢ao moral,
sinaliza que no projeto filosofico-pedagdgico rousseauista ocorre um rearranjo tedrico no
conceito de natureza, mas, tal rearranjo nao elimina, contudo, a continuidade que existe entre
as duas faces de um mesmo projeto: ambas, educacdo natural e educacdo moral, completadas

pela educacao politica, sdo guiadas pelo principio de educagdo para a autonomia. Tal principio

38 Na secio terciria “Do olhar intempestivo sobre as ciéncias, as letras, e as artes” esclarecemos que para Rousseau
(2005¢), a virtude ndo reside nem nas aparéncias e tampouco na sofisticacdo dos habitos, em verdade, a vaidade,

o gosto delicado e fino” (Rousseau, 2005¢, p. 191), o furor de exibir-se, sdo elementos que indicam parte daquilo
que hé de mais desprezivel na constitui¢do do ser humano no horizonte da vida civilizada. Dentro da perspectiva
da filosofia rousseauista, estas maneiras polidas denotam, deliberadamente, os vicios transfigurados como
virtudes; a sofisticagdo dos costumes faz com que os individuos possuam “a aparéncia de todas as virtudes, sem
que se possua nenhuma delas” (Rousseau, 2005¢, p. 191).
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pode ser visualizado na exigéncia feita ao educando, independente da fase em que se encontra,
para fazer sua proprias experiéncias, uma vez que esta exigéncia ¢ o ponto de partida

imprescindivel a capacidade de julgar por si mesmo.

Desse modo, queremos demonstrar que juntamente com o principio da liberdade, o
conceito natureza também se apresenta como fundamentagdo do projeto filosofico-pedagodgico
rousseauista, a qual, no entanto, passa por um rearranjo teérico significativo, na medida em que
Emilio deve conhecer ndo apenas “o homem em geral”, mas também “os individuos”, ndo
somente “o que se faz no mundo”, mas também “‘saber como nele se vive” (Rousseau, 2022a,
p. 413). Portanto, essas duas fungdes centrais da educagdo moral — ensinar Emilio conhecer os
seres humanos para poder conhecer a si mesmo e, simultaneamente, saber guiar-se no mundo —
exigem uma sabedoria pratica que se apoia na capacidade de julgamento formada pela educacao

do gosto.

A entrada do jovem Emilio na sociedade reque dele saber viver com seus semelhantes;
e, nesse cendrio, o significado de natureza, entendido antes, no horizonte da educac¢ao natural,
como sentido geral de encontrar o lugar na “ordem das coisas”, refina-se agora, cada vez mais,
no horizonte da educagdo moral, como sabedoria, compreendida enquanto capacidade de
encontrar, através do equilibrado e ordenado uso de seu proprio julgamento, livre das amarras
da opinido publica, “o lugar na ordem social”. Mas, a questdo € que para o projeto filosofico-
pedagdgico rousseauista encontrar “o lugar na ordem social” apenas podera realizar-se na
medida em que Emilio aprender encontrar a si mesmo, e isso exige um trabalho permanente de
si sobre si mesmo, conduzido pela relagdo com o preceptor. Nos termos de Rousseau, “Dai-me
um menino de doze anos que ndo saiba nada de nada, vou devolvé-lo aos quinze com a mesma
sabedoria daquele que instruisse desde cedo, com a diferenga de que o saber do vosso nao estara

senao na memoria e do meu em seu julgamento” (Rousseau, 2022a, p. 403).

Dialogando com o trecho acima, nos deparamos com uma critica de Rousseau as teorias
educacionais de sua época que restringiam o processo formativo-educacional ao papel da
memoria. Entendemos que ao deslocar a sabedoria de uma fundamentagdo na memoria para
uma justificacdo na capacidade de julgamento, o filésofo genebrino abre as portas aos métodos
ativos na formacdo humana. No entanto, cabe destacar que o sentido de natureza agora
especificado como sabedoria pratica deve capacitar o jovem Emilio a fazer uso de seu proprio

julgamento, sendo que a fonte de tal julgamento repousa na educagio do gosto.

Como demonstramos na se¢do terciaria “Amizade e ensino da historia contra a

desordem das paixdes”, se foi o contato com a historia antiga que possibilitou a Emilio entender
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os humanos, a educacdo do gosto deve oferecer-lhe agora, segundo a proposta do projeto
filosofico-pedagogico do livro quarto do Emilio ou da educagdo, as condi¢des para que estude
“os homens em seus costumes na sociedade”, visando prepard-lo para “refletir sobre o que
lisonjeia ou choca o coragiio humano” (Rousseau, 2022a, p. 428). E importante lembrar sempre,
nesse contexto, que Rousseau identifica a defini¢cao do gosto com a propria faculdade de julgar,
fazendo seu desenvolvimento ser tarefa da educacdo do gosto. Por certo Emilio aprendera
acerca desse assunto no horizonte pratico da vida real, onde reinam os “costumes do mundo”.
Refletindo sobre as “coisas indiferentes”, Rousseau defini o gosto como sendo “a faculdade de
julgar o que agrada ou desagrada ao maior nimero” (Rousseau, 2022a, p. 429). Trata-se de uma

capacidade de julgar referente ao que agrada o desagrada o ser humano em geral.

Como o alvo da educagdo do gosto ¢ o amor-proprio nocivo as ralagdes humanas, fruto
da auséncia de uma fundamentacdo no principio de liberdade, entdo tal educagdo precisa
capacitar o jovem Emilio para se distanciar criticamente do gosto delicado. Para fazé-lo,
Rousseau recorre a uma teoria do belo natural que tem na imitagdo da natureza sua principal

inspiragao:

Os homens em seus trabalhos nada fazem de belo sendo por imitagdo. Todos os
verdadeiros modelos do gosto estdo na natureza. Quanto mais nos afastamos do
mestre, mais nossos quadros se desfiguram. E entio dos objetos que amamos que
tiramos nossos modelos; e o belo de fantasia, sujeito ao capricho e a autoridade, ndo
¢ nada mais do que aquilo que agrada aos que nos guiam (Rousseau, 2022a, p. 430).

Dialogando com a passagem, chegamos a quatro aspectos que compdem a teoria do belo
no pensamento rousseauista: a imitagao entendida como a fundamentacao da noc¢do de beleza;
a natureza como referencial dos verdadeiros modelos de gosto; o afastamento da natureza
caracteriza a desfiguracdo do belo; tal desfiguragdo assume a forma do belo de fantasia, o qual

representa a rendicao da beleza a autoridade e aos caprichos dos que nos governam.

Entendemos que ¢ a partir dessa teoria do gosto que Rousseau organiza a base
pedagogica de seu projeto filosofico-pedagdgico em Emilio ou da educagdo: para que Emilio
consiga julgar por si mesmo, com autonomia e liberdade de vontade, distanciando-se do amor-
proprio nocivo, ele necessita ter um referencial seguro, o qual nao se encontra na opinido dos
outros, mas na ordem da natureza, agora entendida como uma espécie de sabedoria pratica. E
certo que no Emilio ou da educagdo o cultivo do gosto ndo € o unico e absoluto caminho do
aperfeicoamento moral, mas ¢ igualmente certo que tal cultivo produz uma “genuina

voluptuosidade”.
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Emilio podera preencher sua vida com coisas belas e boas que o manterdo
verdadeiramente satisfeito, e ndo sera tentado a procurar no fausto, na dissipacdo, na
ostentacdo, os pobres substitutos dos espiritos menos cultivado que, iludidos pela
moda, andam atras ndo do deleite mas do destaque, ndo ‘do que agrada mais do que
distingue’ (Marques, 2002. p. 31).

E como se a volupia fosse a vacina para a opinido piblica de seu tempo, representada
pela voz dos “artistas” e pela luxuria dos “ricos”. Emilio ficard imunizado a todas as doengas
causadas pelo luxo porque sua volupia ndo vem das riquezas, € sim das coisas simples que,
quando ndo fazem mal, servem para o divertimento para a maioria das pessoas. Lembremos dos
esclarecimentos que realizamos na se¢do terciaria intitulada “Nag¢des modelos e o luxo como
sintoma do desequilibrio”. No Primeiro Discurso, Rousseau chama aten¢do sobre um mal
presente no cultivo das luzes, trata-se do luxo. Nascido do 6cio e da vaidade humana, ele
acompanha o fluxo da difusdo das ciéncias, das letras, e das artes, aparecendo quase sempre
ligado a elas (Rousseau, 2005c). Conforme nosso autor de Genebra, o luxo e sua relacdo
intrinseca com a riqueza ¢ responsavel pela dissolu¢do completa dos bons costumes sob a
perspectiva da moralidade. Com seu referencial principal concentrando-se no dinheiro, a

virtude perde seu lugar cedendo espaco para toda sorte vicios, para completa corrupgao.

Que seja o luxo o indicio certo de riquezas; que sirva até, caso se queira, para
multiplicé-las; que se deveria concluir desse paradoxo tdo digno de ter nascido em
nossos dias? E que se tornara a virtude, desde que seja preciso enriquecer a qualquer
preco? Os antigos politicos falavam constantemente de costumes e de virtudes, os
nossos s6 falam de comércio e de dinheiro (Rousseau, 2005¢ p. 205).

Recuperando o aprendizado acerca de estimar os seres humanos a despeito de serem
pobre ou ricos, Emilio deduz que a riqueza representada pelas conveniéncias da vida luxuosa
das cortes, vale menos que a vida simples no campo. Defendemos essa preferéncia de Rousseau
pela vida no campo na secdo tercidria “Do olhar intempestivo sobre as ciéncias, as letras, e as
artes” quando mostramos que a inclinagdo do filésofo genebrino pela transparéncia e
autenticidade nas relagdes humanas o levam a desconsiderar a sociabilidade presente no
cotidiano das grandes cidades. O preferivel, para ele, ¢ a vida simples das pequenas vilas, nas

quais os individuos se relacionam de forma transparente, sem mascaras, reciprocamente.

No espago publico, o burgués do século XVIII obedece as regras da civilidade [...].
Aqui e ali, cada um pratica um jogo e porta uma mascara; cada qual assume um papel,
marcado pela sua posigdo social, idade, etc. [...] A essa sociabilidade alienada,
(Rousseau) opde a transparéncia das relagdes humanas, nas comunidades agrestes e
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nas pequenas cidades, onde a continua vigilancia de todos por todos torna vao o porte
da mascara (Lebrun, 1983, p. 256).

Além dessa preferéncia pela vida no campo, cabe destacar um aprendizado de Emilio
acerca da economia politica, “faria de minha riqueza o instrumento de meus prazeres”; e ainda,
“eu seria mais sensual e voluptuoso do que orgulhoso e vaidoso, e entregar-me-ia muito mais
ao luxo de indoléncia do que ao luxo da ostentagdo. Teria até certa vergonha de exibir demais
a minha riqueza” (Rousseau, 2022a, p. 436). Trata-se de utilizar as paixdes para combater as
paixdes, pois, para Rousseau “¢é sempre da propria natureza que devemos tirar os instrumentos

proprios para ordena-la” (Rousseau, 2022a, p. 412).

Desse modo, entendemos que para Rousseau, o gosto possui algo aparentemente muito
simples, mas que o torna uma forca poderosa contra a artificialidade oriunda da sociedade
desequilibrada e desordenada, a saber, um dindmica interna que conduz os individuos a se
conhecerem a si mesmos, a ser o que sao pela valorizagdo das pequenas coisas. Contra o luxo
e a apari¢ao publica pomposa, alimentada pelo gosto delicado, opde-se uma maneira simples
mas auténtica de viver, fundamentada em pequenas coisas. Nos termos de Rousseau: “Disse
acima que o gosto ndo era sendo a arte de se conhecer em pequenas coisas, € isto ¢ verdade;
mas, como ¢ de um tecido de pequenas coisas que depende a gostosura da vida, tais cuidados

ndo sdo indiferentes” (Rousseau, 2022a, p. 434).

Nesse sentido, em consondncia com as duas se¢les terciarias, intituladas
respectivamente de “Do olhar intempestivo sobre as ciéncias, as letras, e as artes” e “Nagoes
modelos e o luxo como sintoma do desequilibrio”, e de acordo com a teoria de gosto
rousseauista, importa que o jovem Emilio desenvolva a capacidade de julgar por si mesmo em
sua relacdo com pequenos eventos € com os costumes simples e naturais, pois € deles e ndo do
orgulho e da vaidade, de uma vida glamourosa e artificial, que nascem a “temperanga por

sensualidade” e a propria arte virtuosa de viver.

Consideramos relevante para esse momento final desta se¢do terciaria tocar no assunto
do plano do “deve ser” da filosofia rousseauista, como Emilio transformou-se, pelo processo
formativo-educacional baseado no principio de educagao pelas coisas e no aprendizado com a
experiéncia dos outros, num aluno ideal, com um coragao “puro e sadio”, tornou-se ele proprio
um exemplo inatingivel aos seres humanos. Considerando isso, Rousseau, deixando
momentaneamente de lado seu aluno ficticio e voltando-se para si mesmo, com o desejo de
aproximar seu leitor de alguém nao idealizado, aponta a sintese das diretrizes pedagogicas

gerais de sua propria teoria do gosto.
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Ficaria sempre tdo perto quanto possivel da natureza para beneficiar os sentidos que
dela recebi, certo de que ela me ajudaria e meus gozos e, quanto mais, mais reais os
acharia. Na escolha dos objetos de imitag@o eu a teria como modelo; em meus apetites
lhe daria preferéncia; em meus gostos a consultaria sempre (Rousseau, 2022a, p. 435).

Dialogando com a passagem, observamos que a natureza continua sendo o referencial a
formacao do gosto. Ao toma-la como modelo, agora o proprio Rousseau, e ndo mais seu aluno
ficticio idealizado, encontra condigdes para potencializar o uso de seus sentidos, refinando seus
apetites e seu proprio gosto. O refinamento de gosto diz respeito aqui, ndo a sua sofisticagdo
artificial, mas a busca pela simplicidade e autenticidade no modo de viver. Julgar por si mesmo,
nesse contexto, significa conseguir transcender as opinides dos outros, sobretudo daqueles que
se deixam levar pelo gosto delicado. E a for¢a da natureza que lhe da a simplicidade de gosto
revelada no modo de viver sem luxtria, com alimenta¢ao saudavel, moradia ¢ vestimentas

simples, transparéncia e autenticidade tanto na vida privada como na publica.

Para além das querelas acerca das possiblidades reais e concretas da proposta do projeto
filos6fico-pedagogico rousseauista, importa que a educagdao do gosto proporciona apontar as
diretrizes gerais do carater virtuoso: ser autossuficiente, dependendo minimamente dos outros;
ser senhor de sua conduta, ndo deixando-se levar pelo comportamento dos outros; estimar a si
mesmo, sem dobrar-se a vaidade; e, julgar por si mesmo, guiado por uma vontade livre. Todas
essas diretrizes objetivam criar condigdes para o individuo “buscar ser si mesmo” em oposi¢ao
as opinides dos outros baseadas no belo de fantasia que d4 origem ao gosto delicado. Desse
modo, conclui Rousseau: “é preciso ser si mesmo em todos os tempos, € ndo lutar contra a

natureza: esses vaos esforcos usam a vida e nos impedem de usa-la” (Rousseau, 2022a, p. 442).

De qualquer forma, um gosto educado de acordo com a simplicidade e autenticidade
proporciona as condi¢des ideais para que tanto educador como educando, afastando firmemente
as opinides e ao perigo amor-proprio carente de uma orientacao da vontade livre, descubram o
valor moral e o alcance politico do amor a si. Nesse contexto, o jovem Emilio, através do estudo
da histéria e da educagao do gosto, estaria dando passos largos na direg¢do de se tornar o que ele
proprio €. Encontramos, aqui, uma ligacao direta com os versos do poeta Leminski que iniciam
esta tese na medida em que tal como Rousseau e seu projeto filosoéfico-pedagdgico, o poema
convida o leitor a experimentar “ser exatamente aquilo que a gente ¢” (Leminski, 2013, p.140),
sem medos ou grilhdes, propondo para nos leitores uma autorreflexdo sobre a possibilidade de

o ser humano se tornar aquilo que se é.
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Como podemos notar, a educagdo de gosto ¢ uma etapa importante na formacao moral
do jovem Emilio, na estrutura geral do projeto filosofico-pedagodgico rousseauista, a educagdo
moral ¢ precedida pela educagdo natural e sucedida pela educagdo politica. O conjunto desta
estrutura do projeto filosofico-pedagdgico rousseauista relaciona-se diretamente com o
problema de nossa tese, a saber, de que modo a liberdade, entendida em sua dimensdo
existencial (nas relagdes do ser humano consigo mesmo, com 0s outros € com a natureza), se
articula com o processo de formagdo humana integral, compreendida como educagdo natural,
moral e politica? Quais s3o as implicagdes dessa relagdo, sob a oOtica do projeto filosofico-
pedagogico rousseauista, para a promog¢ao de um ente humano capaz de governar a si mesmo,
apto a encontrar seu lugar na ordem das coisas, pronto para estabelecer relagdes com os seus
semelhantes mas independente da opinido do outros, preparado para ser um agente moralmente

livre e com autonomia politica?

Dialogando com a questao-problema mencionada acima, buscamos esclarecer na se¢ao
terciaria seguinte as formas como principio da liberdade se manifesta enquanto exigéncia para

realizacdo da proposta do projeto filosofica-pedagogico de Rousseau.

4.3.2 Liberdade moral e o controle das paixdes

Seguindo a perspectiva adota pela nossa tese de que o projeto filosofico-pedagdgico
rousseauista opera com a metafora do remédio para cura do mal, vamos nessa se¢ao terciaria
nos concentrar na reflexao em torno da tematica da liberdade moral e individual. Consideramos
relevante destacar que a formagdo humana integral proposta na obra Emilio ou da educagdo ¢é
condicdo indispensavel para consolidagdo do Estado tal qual ¢ estabelecido na obra Contrato
Social. Retomando a discussao da secao terciaria “Educacgdo e natureza” no que diz respeito a
analogia entre educagdo e plantas, apontamos que Rousseau inicia o livro primeiro de Emilio

ou da educagdo destacando o papel da educac¢do no processo formativo-educacional:

Moldam-se as plantas pela cultura, e os homens, pela educacio [...] Nascemos fracos,
precisamos de forga; nascemos desprovidos de tudo, precisamos de assisténcia;
nascemos estipidos, precisamos de juizo. Tudo o que ndo temos em nosso nascimento
e de que precisamos quando adultos nos é dado pela educagdo (Rousseau, 2022a, p.
7).



191

De acordo com o que j4 pontuamos na se¢do terciaria “Independéncia e
autossuficiéncia” acerca da filosofia de Rousseau, se o ser humano vivesse, atualmente, no
estado de pura natureza, ele poderia crescer e se desenvolver conservando suas proprias
inclinagdes. No entanto, como este ndo é o caso, haja vista que o ser humano esté inserido na
sociedade, ¢ aconselhavel que ele tenha o auxilio de um preceptor, de um educador, para
conduzi-lo pelas veredas do bom uso de sua liberdade. Seu futuro ndo hé de ser muito promissor
se permanecer usando sua faculdade da liberdade de forma desordenada e desequilibrada, sem

receber orientagdo e definir um sentido, no seu processo de desenvolvimento.

Do jeito como vio as coisas, um homem deixado sozinho desde seu nascimento seria,
entre outros, o mais desfigurado de todos. Os preconceitos, a autoridade, a
necessidade, o exemplo, todas as instituigdes sociais em que nos encontramos
submersos sufocariam nele a natureza e nada poriam em seu lugar. Seria, assim, como
um arbusto que o acaso fez nascer no meio de um caminho e que os passantes,
atingindo-o em todas as partes e dobrando-o em todos os sentidos, logo fazem morrer
(Rousseau, 2022a, p. 7).

Acreditamos que um dos objetivos do livro primeiro do Emilio ou da educagdo ¢ criar
condi¢cdes para o ser humano se tornar preparado para viver fora do estado de natureza, pois
manter na ordem civil o ser humano das primeiras €pocas significa, para Rousseau, conservar
a ruptura ¢ a contradicdo do humano consigo mesmo, cenario que descrevemos na se¢ao
tercidria “Ruptura da ordem natural”. Na sociedade, ele necessita possuir clareza do que lhe ¢
proprio e estar plenamente convencido de seus deveres para cumprir o seu papel de cidadao, e
por isso as melhores institui¢des sociais sdo as que melhor conseguem desnatura-lo. Sendo

amparado por uma tal institui¢do, o ser humano entende que nao ¢ um ser isolado.

As boas instituigdes sociais sdo as que melhor sabem desnaturar o homem, tirar-lhe
sua existéncia absoluta para dar-lhe uma relativa, e transportar o eu para a unidade
comum, de sorte que cada particular ndo acredite mais ser uno, e sim parte da unidade,
que s6 seja mais sensivel no todo (Rousseau, 2022a, p. 11).

No projeto filosofico-pedagogico de Emilio ou da educagdo, a tarefa fundamental do
processo formativo-educacional, em comum acordo com as disposi¢des naturais, consiste em
fazer do ser humano um ser auténomo e independente diante de seus semelhantes; para tal
proposito, cabe ao preceptor ou a institui¢do social, conduzi-lo ao lugar que lhe € reservado pela
natureza, isto implicando estabelecer um acordo com as diretivas de sua pura vivéncia interior

e pessoal: “Na ordem social, em que todos os lugares estdo marcados, cada um deve ser educado
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para o seu. Se um individuo, formado para o seu, dele sai, para nada mais serve” (Rousseau,

2022a, p. 13). Trata-se do ser humano concordar com sua posi¢ao na ordem do todo.

O homem! Fecha tua existéncia dentro de ti e ndo mais sera miseravel. Permanece no
lugar que a natureza te atribuiu na cadeia dos seres, nada podera te fazer sair dali. Ndo
te revoltes contra a dura lei da necessidade, e ndo esgotes, querendo lhe resistir, forgas
que o céu ndo te deu para estender ou prolongar a tua existéncia, mas apenas para
conserva-la como lhe agrada e enquanto lhe agrada. Tua liberdade, teu poder se
estendem apenas até onde chegam tuas for¢as naturais, e ndo além; todo o resto ndo
passa de escraviddo, ilusdo e prestigio (Rousseau, 2022a, p. 72).

De um ponto de vista geral, o projeto filoséfico-pedagogico rousseauista busca a boa
formacdo visando afastar do ser humano o risco de sofrer danos desnecessarios, lhe
prescrevendo uma vida em conformidade com a natureza, que deverd ser seguidas pelos
imperativos dos sentimentos, que serao responsaveis pela tarefa de conduzir o ser humano a
absorver uma resisténcia que o torne capaz de suportar todos os géneros de contratempos: “ndo
se pensa sendao em conservar a crianga; nao basta; deve-se-lhe ensinar a conservar-se em sendo
homem, a suportar os golpes da sorte, a enfrentar a opuléncia e a miséria, a viver, se necessario,

nos gelos da Islandia ou no rochedo escaldante de Malta” (Rousseau, 2022a, p. 15).

Entendemos que por meio de seu projeto filoséfico-pedagogico, Rousseau mostra que
preparar o individuo, no inicio de seu crescimento, do saber necessario para cumprir seus
deveres, oferecendo-lhe condi¢des de superar qualquer adversidade que seja, ¢ a forma de fazé-
lo adequado ao exercicio de sua autonomia tdo logo atinja a fase adulta e possua vontade
propria. O genebrino escreve: “preparai de longe o reinado de sua liberdade e o emprego de
suas forcas, deixando a seu corpo o habito natural, pondo-o em estado de ser sempre senhora
de si mesma e fazendo em tudo sua vontade logo que tenha uma” (Rousseau, 2022a, p. 45).
Aqui, em consondncia com o que defendemos na secdo terciaria “Educagdo e Natureza”, o
genebrino recusa o hébito enquanto algo artificial porque parte da ideia de que ele favorece o
surgimento de novas caréncias impossibilitando a manutengao da liberdade. Devemos recordar
que “o Unico habito 1til as criangas ¢ dobrar-se sem dificuldade a necessidade das coisas € o
unico habito 1til aos homens ¢ dobrar-se sem dificuldade a razdo. Qualquer outro habito ¢ um

vicio” (Rousseau, 2022a, p. 184).

Ao leitor cabe compreender no quadro do que discutimos at¢ 0 momento que o bem-
estar do ser humano na sociedade ¢ algo que resulta de uma adequagdo tanto das habilidades
quanto das paixdes deste a sua constitui¢do natural. Por isso, na perspectiva do projeto

filosofico-pedagdgico rousseauista, se faz necessario,
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[...] considerar o homem no homem e a crianga na crianga. Determinar para cada qual
seu lugar e ali fixa-lo, ordenar as paixdes humanas de acordo com a constitui¢do do
homem, ¢ de tudo o que podemos fazer para seu bem-estar. O resto depende de causas
estranhas que ndo estdo em nosso poder (Rousseau, 2022a, p. 67).

O filésofo genebrino defende no livro segundo de Emilio ou da educa¢do que a
felicidade humana na Terra ¢ medida pela propor¢ao das dores e dessabores dos humanos,
motivo pelo qual, nesta altura do texto, a felicidade ¢ entendida enquanto estado negativo, ja
que o sujeito mais feliz € aquele que sente menos dor. Por outro lado, em conformidade com o
que defendemos na secdo terciaria “Da oposi¢ao juridica entre liberdade natural e liberdade
civil”, no livro terceiro da obra em questao, ¢ enunciado que a base das acdes humanas consiste
na busca deste bem maior, ¢ nesse momento do livro se percebe que aquela defini¢do de
felicidade serve ou cabe mais ao humano das primeiras épocas, ao passo que a felicidade do ser
humano que vive em sociedade, na ordem civil, caracteriza-se por outra constituicdo, pois supde

o desenvolvimento total de suas forgas potenciais.

Todo homem quer ser feliz; mas, para chegar a sé-lo, seria preciso comecar por saber
o que ¢ a felicidade. A felicidade do homem natural ¢ tdo simples quanto sua vida. Ela
consiste em nao sofrer: a satde, a liberdade, o necessario a constituem. A felicidade
do homem moral é outra coisa (Rousseau, 2022a, p. 205).

O ser humano que vive na sociedade, j& inserido na moralidade, possui necessidades
distintas das sentidas pelo humano das primeiras épocas; ele agregou novos gostos, novas
vontades, seguindo o impulso de sua maneira dindmica e sempre renovada de viver. Na sec¢ao
terciaria “Da oposi¢do juridica entre liberdade natural e liberdade civil” explicamos esse
processo esclarecendo que na travessia do estado de natureza ao estado social se realiza uma
importante e decisiva transformacao na condi¢gdo humana, a “passagem do estado de natureza
ao estado civil determina no homem uma mudanga muito notavel, substituindo na sua conduta
o instinto pela justica e dando as suas agdes a moralidade que antes lhe faltava” (Rousseau,

2000, p. 77).

O filésofo genebrino aponta que tal transformagao levaria a aquisicdo de uma nova
existéncia, ndo mais puramente natural, mas civil e moral. Em virtude dela, a justi¢a tomaria o
lugar do instinto, “¢ s6 entdo que, tomando a voz do dever o lugar do impulso fisico, e o direito
o lugar do apetite, o0 homem, até ai levando em consideragdo apenas sua pessoa, vé-se forcado
a agir baseando-se em outros principios e a consultar a razdo antes de ouvir suas inclinagdes”

(Rousseau, 2000, p. 77). O que provocaria na natureza humana: “uma profunda transformagao
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intelectual e ética, na qual a razdo e os sentimentos se desenvolveriam de maneira consideravel,
fazendo de um animal estipido e limitado um ser inteligente € um homem” (Moscateli, p. 71).
Este processo de transformagdo operada na constituicdo humana, ¢ julgado como algo previsto

pelo autor de todas as coisas.

O autor das coisas ndo proveé apenas as necessidades que ele nos da, mais ainda as que
damos a n6s mesmos; e foi para pdr sempre o desejo ao lado da caréncia que fez que
nossos gostos mudem e se alterem com nossas maneiras de viver. Quanto mais nos
afastamos do estado de natureza, mais perdemos nossos gostos naturais; ou melhor, o
habito produz em n6s uma segunda natureza que substituimos de tal modo a primeira,
que esta nenhum de nds conhece mais (Rousseau, 2022a, p. 169).

E notério pelos desenvolvimentos de Emilio ou da educacdo que o ser humano nao é
um ente moldado para continuar sempre no seu ponto de partida, no seu primeiro estagio, pois
ele se encaminha para engendrar novas necessidades, assumindo entdo novas formas de viver.
Na visao de Rousseau, desde o momento em que abandona a sua condi¢ao inicial e entre para
ordem civil, ndo ¢ mais permitido ao sujeito ver-se como um ser isolado, correspondendo-lhe a
compreensdo, a partir dai, de que sua vida estd inserida a um novo horizonte; e ignorar as

relagdes sociais com 0s outros ¢ por em risco sua conservagao.

Segundo esse principio, o homem que quisesse se ver como um ser isolado, ndo
dependendo de absolutamente nada, e bastando-se a si mesmo, s poderia ser
miseravel. Ser-lhe-ia até mesmo impossivel subsistir, pois encontrando a terra inteira
coberta com o teu ¢ o meu, ¢ tendo de seu apenas seu corpo, de onde tirarei o
necessario para si? Saindo do estado de natureza, for¢amos nossos semelhantes a
sairem também; ninguém pode permanecer nesse estado contra a vontade dos outros;
e, na impossibilidade de viver nele, querer permanecer seria realmente sair dele: pois
a primeira lei da natureza ¢ o cuidado de se conservar (Rousseau, 2022a, p. 228).

Ao prescrever a formagao de seu aluno ficticio no Emilio ou da educagdo, Rousseau em
momento algum expressa o desejo de um retorno temporal ao estado de pura natureza e um
abandono de todas as conquistas alcancadas pela humanidade. Ao contrario, no projeto
filosofico-pedagogico, Emilio, que o genebrino por meio da imagem do preceptor assume a
tarefa de educar seguindo o caminho da natureza, ndo deve ser entendido como o mesmo ser
humano vivendo isoladamente na ordem natural. Existem diferencas relevantes que precisam

ser levadas em conta.

Dir-me-30 que saio da natureza: ndo creio. Ela escolhe seus instrumentos e os regula,
nao segundo a opinido, mas segundo as necessidades. Ora, as necessidades mudam de
acordo com a situacdo dos homens. Ha grande diferenga entre o homem natural
vivendo em estado de natureza, ¢ o homem natural vivendo o estado de sociedade.
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Emilio ndo ¢ o selvagem destinado aos desertos; ¢ um selvagem feito para morar nas
cidades. E preciso que nelas saiba encontrar o que necessita, tirar proveito de seus
habitantes e viver, sendo com eles, a0 menos com eles (Rousseau, 2022a, p. 245).

Segundo o caminho da natureza, Emilio ¢ formado como um ser pronto para assumir-
se, em conexao consigo mesmo, mesmo vivendo em sociedade. Rousseau dota-o do sentimento
pleno de si e de sua existéncia, concede-lhe a liberdade na completa acepgao do termo. Emilio
¢ propenso a experimentar males reduzidos, visto que conquistou a autonomia, aprendendo a
seguir sua razdo em detrimento da autoridade advinda da opinido publica. Dessa forma, se
formou um ser humano firme e resistente, assumindo enquanto regra de suas agdes, nao

desrespeitar a ordem de carater absoluto, experimentando desapego as coisas humanas.

Emilio é laborioso, moderado, paciente, firme, cheio de coragem. Sua imaginagéo,
jamais avivada, nunca amplia os perigos; € sensivel a poucos males e sabe sofrer com
resignagdo porque ndo aprendeu a lutar contra o destino. Em relagdo a morte, ndo sabe
bem ainda o que seja; mas, acostumado a sofrer sem resistir a lei da necessidade,
quando precisar morrer, morrera sem gemer e sem se debater. E tudo que a natureza
permite neste momento odiado por todos. Viver livre e apegar-se pouco as coisas
humanas é o melhor meio de aprender a morrer (Rousseau, 2022a, p. 249).

O ser humano formado de acordo com a rota da natureza idealizado pelo projeto
filosofico-pedagogico de Rousseau € um ser integrado consigo mesmo, diferenciando-se do
humano em seu estado de pura natureza a medida que ¢ formado para viver em sociedade, tendo
enquanto tarefa a se realizar, o cultivo dos mais altos valores, proprios a humanidade. Sao
estranhas a constituicdo desse ser formado segundo a natureza a auséncia de raciocinio, a
cegueira, a ignorancia: “o mesmo homem que deve permanecer estupido nas florestas deve
tornar-se racional nas cidades, ainda que nelas seja simples espectador” (Rousseau, 2022a, p.
312). O genebrino considera que a formagao do ser humano conforme a natureza nao pressupde
o aprisionamento do humano no seu estado de estupidez e de isolamento. Na perspectiva do
projeto filosofico-pedagdgico rousseauista, ¢ certo que o ser humano deve conquistar

autonomia e agir sempre, ao atingir a idade adulta, por vontade prépria.

Mas considerai primeiramente que, querendo formar um homem da natureza, ndo se
trata por isso de fazer dele um selvagem e de relega-lo ao fundo dos bosques, mas
que, envolvido no turbilhdo social, basta que ndo se deixe arrastar pelas paixdes nem
pelas opinides dos homens; que seja por seus olhos, que sinta com seu coragio; que
nenhuma autoridade o governe, exceto a de sua propria razdo (Rousseau, 2022a, p.
312).
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Entendemos que conforme o projeto filosofico-pedagdgico rousseauista a verdadeira
liberdade se conquista dia apos dia, € o ser humano tem chances de alcan¢éa-la, contanto que
aceite, assumindo-se responsavel pelos seus atos e sua vida, privar-se de algumas coisas para
isolar males indesejaveis. Nisto reside a lei da natureza, que jamais deixa de se manifestar, e o

ser humano conta com a possibilidade de ouvi-la ou de recusa-la.

A lei da necessidade, sempre renascente, ensina o homem a fazer desde cedo o que
nao lhe agrada a fim de prevenir um mal que lhe desagradaria mais ainda. Tal é o uso
da previdéncia: e, dessa previdéncia bem ou mal regrada, nasce toda a sabedoria ou
toda a miséria humana (Rousseau, 2022a, p. 205).

Retoma-se a tese, no livro quarto da obra Emilio ou da educagdo, de que contamos com
uma fonte segura de danos nos excessos das paixdes, ¢ que ha fatores na sociedade que
estimulam e determinam o alargamento dos desejos e das necessidades dos humanos. Ora, se €
propdsito que o equilibrio natural entre as caréncias e as forcas dos sujeitos nao seja rompido,
cumpre realizar-se um alargamento no grau dos conhecimentos numa intensidade semelhante

nas paixoes, com a finalidade de que estes tenham condig¢des de regra-las.

Quando ndo se tem o poder de moderar um desenvolvimento demasiado rapido, é
preciso conduzir com a mesma rapidez aqueles que devem lhe corresponder, de tal
maneira que a ordem ndo seja invertida, que o que deve andar junto ndo fique
separado, e que o homem, integro em todos os momentos de sua vida, ndo esteja em
certo ponto devido a uma de suas faculdades, e em outro ponto devido as demais
(Rousseau, 2022a, p. 318-319).

Na secao tercidria “Faculdades virtuais” demonstramos que a faculdade da liberdade
tem um carater ambivalente, por um lado, ela ¢ um atributo que enobrece a condi¢do humana,
mas, por outro, ¢ a fonte de danos. Da mesma forma, na se¢do terciaria “Travessia do amor de
si ao amor-proprio” apontamos a ambivaléncia do amor-proprio, ele carrega vantagens e
desvantagens, “O amor-proprio ¢ um instrumento util, mas perigoso; muitas vezes fere a mao
que dele se serve, e raramente faz o bem sem o mal” (Rousseau, 2022a, p. 298). Julgamos que
essa condicdo tanto da liberdade quanto do amor-proprio sdo suficientes para indicar que o ente
humano carrega consigo um carater ambiguo, paradoxal. De um lado, o ser humano mostra-se
ativo e obediente a voz de sua razdo, por outro, passivo e fragil diante das paixdes nocivas.
Considerando o ente humano do ponto de vista fisico, € notorio que possui suas caréncias, posto
que por essa perspectiva, revela-se um ser vulneravel ao impérios das paixdes. No entanto, cabe

destacar, a vontade ndo se faz subordinada a ordem passional, possuindo as proprias diretivas
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de sua consciéncia; e € através desta, representando a forga ativa dos sentimentos, que alcanca

a liberdade na medida em que triunfa sobre suas paixdes.

Tenho um corpo sobre o qual os outros agem e que age sobre eles; essa agdo reciproca
ndo ¢ duvidosa, mas minha vontade ¢ independente de meus sentidos. Consinto ou
resisto, sucumbo ou sou vencedor, ¢ sinto perfeitamente em mim mesmo quando fago
o que quis fazer ou quando apenas cedo as minhas paixdes. Tenho sempre o poder de
querer, ndo a for¢a de executar. Quando me entrego as tentagdes, ajo segundo impulso
dos objetos externos. Sou escravo por meus vicios e livre por meus remorsos; o
sentimento de minha liberdade s6 se apaga em mim quando me depravo e quando,
enfim, impeco a voz da alma de se elevar contra a lei do corpo (Rousseau, 2022a, p.
346).

Gostariamos de acrescentar a nossa discussao a ideia de que, no Emilio ou da educagao,
nos deparamos com a ideia de que o ser humano tem definida sua vontade pela a¢cdo de sua
inteligéncia, de sua capacidade de julgar e correlacionar as coisas e, que orientado por essa
capacidade, movendo-se, pois, dessa forma, ele se mostra um ser ativo, livre e independente. E
essa substancia imaterial, na compreensao de Rousseau, que anima o ser humano, e na auséncia
dessa acdo, ele haveria de permanecer enquanto um ser inexpressivo e absolutamente limitado

do ponto de vista de sua espiritualidade.

S6 conheco a vontade pelo sentimento da minha, e o entendimento nao me ¢ melhor
conhecido. Quando me pergunto qual € a causa que determina a minha vontade,
pergunto por minha vez qual ¢ a causa que determina meu juizo. Pois, é claro que
essas duas causas sdo apenas uma, e, quando se compreende bem que o homem ¢ ativo
em seus juizos, que seu entendimento ¢ apenas o poder de comparar ¢ de julgar, ver-
se-a que a sua liberdade ndo passa de um poder semelhante ou derivado daquele; ele
escolhe 0 bom como julgou o verdadeiro; se julgar errado, escolheu mal. Qual ¢, entéo,
a causa que determina a sua vontade? E seu juizo. E qual ¢ a causa que determina seu
juizo? E sua faculdade inteligente, ¢ sua poténcia de julgar; a causa determinante est4
nele mesmo. Além disso, ndo entendo mais nada (Rousseau, 2022a, p. 346).

No horizonte do projeto filoséfico-pedagdgico rousseauista, a natureza destinou o ser
humano ao bem, dando-lhe suas faculdades singulares, imprimindo em sua condi¢ao o principio
de bondade e de justi¢a; a natureza clama que o ser humano assuma a dire¢ao de sua vida, e por
isso o estimula para o uso de suas forgas, pois uma disposi¢do contraria haveria de provocar a
paralizagdo de sua liberdade. Mas, enquanto agente livre, o ser humano pode perder-se e
desviar-se do caminho da natureza, sendo levado a fazer o mal. Descrevemos esse cenario na
secdo secundaria “Do mau uso da liberdade”. Nesse situagdo de desordem provocada pela
ordem humana, cabe ao proprio humano arcar com as consequéncias de suas agdes, pois suas
acoes desequilibradas, fruto do mau uso de sua liberdade, ndo ¢ capaz de desorganizar por

completo a ordem revelada pelo sistema do mundo. Por isso, a sabedoria eterna estabeleceu sua
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moderacdo pela interferéncia das luzes de sua consciéncia, trazendo-lhe a transgressao de suas

leis, o mal-estar e a infelicidade.

Se 0 homem ¢ ativo e livre, ele age por si mesmo. Tudo o que faz livremente ndo entra
no sistema ordenado da providéncia e ndo pode ser-lhe imputado. A providéncia ndo
quer o mal que o homem pratica ao abusar da liberdade que ela lhe da, mas nao o
impede de fazé-lo, seja porque da parte de um ser tdo fraco esse mal ¢ nulo a seus
olhos, seja porque ela ndo poderia impedi-lo sem perturbar sua liberdade e causar um
mal maior ao degradar sua natureza. Ela o fez livre para que ele praticasse ndo o mal,
mas o bem por escolha. Deixou-o em condi¢des de fazer essa escolha empregando
bem as faculdades de que o dotou; mas limitou de tal modo suas forgas, que o abuso
da liberdade que ela lhe deixa ndo pode abalar a ordem geral. O mal que o homem faz
recai sobre ele sem nada mudar no sistema do mundo, sem impedir que a propria
espécie humana se conserve, apesar dela mesmo. Murmurar dizendo que Deus ndo o
impede de fazer o mal ¢ murmurar porque o fez de uma natureza é excelente, porque
pos em suas acdes a moralidade que as enobrece, porque lhe deu direito a virtude. O
supremo gozo estd no contentamento consigo mesmo; € para merecer esse
contentamento que somos postos na terra e dotados de liberdade, que somos tentado
pelas paixdes e contidos pela consciéncia (Rousseau, 2022a, p. 347).

Entendemos que o projeto filoséfico-pedagogico de Rousseau indica que para uma
pessoa adulta ¢ um dever moral o exercicio da prudéncia quando as circunstancias assim
sugerem; o ser humano prudente tem a obrigagcdo de seguir sua razdo e sua consciéncia, a fim
de dominar sues apetites, fazendo-se ativo, livre. Sua fraqueza, na verdade, ¢ resultado de suas
acoes, recebendo o consentimento da vontade, seria errdneo julgar, em que pese o fato de o
habito fortalecer as adversidades, que a vontade ¢ impotente diante do mal. A vontade livre, a
vontade boa, ¢ diretamente vinculada com a ideia de proporcionar condigdes para o

desenvolvimento da virtude.

Nao é verdade que a inclinag@o para o mal seja indomavel, e que ndo sejamos senhores
de vencé-la antes de termos adquirido o hébito de sucumbir [...] E somente a mornidio
de nossa vontade que faz nossa fraqueza, ¢ somos sempre fortes para fazer o que
queremos fortemente: volenti nihil difficile. Ah! se detestassemos o vicio tanto quanto
amamos a vida, nds ndo absteriamos90 tdo facilmente de um crime agradavel quanto
de um veneno mortal em um prato delicioso (Rousseau, 2022a, p. 409).

Em linhas gerais, o livro quinto de Emilio ou da educagdo, sustenta a ideia de que o
autor de todas as coisas moldou o ser humano para ser o primeiro na escala geral dos seres
mortais e finitos. Desse modo, juntamente o dispOs a possuir desejos desregrados, concedeu-
lhe a razdo para realizar a moderagdo destes, de forma a manté-los em equilibrio;
transfigurando-o, fazendo-o livre, a providéncia o impulsionou a adquirir o gosto, a alcangar

satisfacdo, de agir retamente, dando-lhe o bem-estar interior como recompensa.
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O ser supremo quis honrar em tudo a espécie humana: dando ao homem inclinacdes
sem medida, deu-lhe a0 mesmo tempo a lei que a regula, a fim de que seja livre e
comande-se a si mesmo. Entregando-o as paixdes imoderadas, junta a elas a razdo
para governa-las; entregando a mulher a desejos ilimitados, junta a esses desejos o
pudor para conté-los. Além disso, acrescenta ainda uma recompensa ao bom uso de
suas faculdades, a saber, 0 gosto que se adquire pelas coisas honestas quando se faz
delas a regra de suas agdes (Rousseau, 2022a, p. 454).

Na compreensao do projeto filoséfico-pedagdgico rousseauista, o ser humano possui
males reduzidos no inicio de seu desenvolvimento, estando eles limitados as caréncias que
afetam o seu corpo. O processo formativo-educacional eficiente ndo o torna imune ao império
das paixdes, e nao o livra dos males da alma, dos quais ¢ imperativo que aprenda a administra-

los ou supera-los, tanto quanto lhe permite a natureza.

Quando chegaste a idade da razdo, protegi-te contra a opinido dos homens; quando
teu coragdo tornou-se sensivel, preservei-te do império das paixoes. [...] caro Emilio,
ainda que tenha mergulhado tua alma no Estige, ndo pude torna-lo totalmente
invulneréavel; ergue-te um novo inimigo que nao aprendestes ainda a vencer e do qual
nao pude te salvar. Esse inimigo és tu mesmo. A natureza e a fortuna tinham te deixado
livre. Podias enfrentar a miséria; podias suportar as dores do corpo, as da alma eram-
te desconhecidas; ndo te apegavas a nada sendo a condigdo humana, e agora te apega
a todas as afeigdes que deste a ti mesmo; aprendendo a desejar, tu te tornaste escravo
de teus desejos. Sem que nada mude em ti, sem que nada te ofenda, sem que nada
toque teu ser, quantas dores podem atacar tua alma! Quantos males podes sentir sem
estares doente! Quantas mortes pode sofrer sem que morras! Uma mentira, um erro
ou uma9 duvida podem levar-te ao desespero (Rousseau, 2022a, p. 569).

Rousseau entende que a vida humana se transforma num peso dificil de transportar, ndo
pelas caréncias colocadas ao ser humano pela natureza, mas porque ele gera apego por seus
desejos artificiais, e, na medida em que tal apego aumenta, maior ¢ a sua angustia didria.
Demonstramos os efeitos nocivos do apego na se¢do terciaria “O papel da liberdade bem
regrada”. Nela apontamos que na perspectiva do projeto filoséfico-pedagogico rousseauista, o
apego gera dependéncia e, retomando também nossa explicacdo na secdo tercidria “Liberdade
do corpo na primeira infancia”, ¢ a dependéncia do individuo em relagao aos seres humanos
que a educacao natural deve evitar, pois o educador visa justamente a autonomia. Voltando para
0 que nos interessa no momento, o projeto filoséfico-pedagogico rousseauista sugere que o ser
humano ndo estabeleca uma relacdo de dependéncia com os objetos do seu desejo. E antes de
se guiar por suas paixdes desregradas, o que precisa ¢ obedecer a lei do dever, a inica em

condigdes para dissolver as angustias humanas.

Assim, sujeito a tuas paixdes desregradas, como serds lamentado! Sempre privagdes,
sempre perdas, sempre alarmes; ndo gozaras sequer do que te sera deixado. O temor
de tudo perder impedir-te-a4 de possuir o que quer que seja. Por teres desejado seguir
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apenas tuas paixdes, nunca poderds satisfazé-las. Buscards sempre o repouso, ele
fugira sempre de ti, tu serds miseravel, e te tornaras mau. E como poderas nao o ser,
ndo tendo outra lei sendo a de teus desejos desenfreados? Se ndo podes suportar
privagdes involuntarias, como poderds impor outras a ti mesmo voluntariamente?
Como sabera sacrificar a inclina¢do ao dever e resistir a teu cora¢do para ouvires a
razao? (Rousseau, 2022a, p. 570).

O projeto filosofico-pedagdgico de Rousseau, no livro quinto do Emilio ou da educagao,
sustenta que a natureza protege o ser humano e livra dos males que ela mesma lhe impde,
transformando-o geralmente apto a suporta-los. Mas, por mais que o genebrino nao discorra,
neste momento do texto, diretamente sobre os males que o ser humano mesmo cria para si,
permitindo as paixdes florescerem mesmo que nao seja da vontade humana; porém, ¢ certo que
este despertar ndo traz o problema. Como explicamos ainda ha pouco na se¢do terciaria “A
linguagem indireta das paixdes € a questdo de gosto”, trata-se de utilizar as paixdes para
combater as paixdes, pois, para Rousseau “¢ sempre da propria natureza que devemos tirar os

instrumentos proprios para ordena-la” (Rousseau, 2022a, p. 412).

E um erro distingue paixdes permitidas e proibidas a fim de nos entregarmos a umas
e evitarmos outras. Todas sdo boas quando somos senhores delas; todas sdo mas
quando nos sujeitamos a elas. O que a natureza nos proibe ¢ estendermos nossos
apegos para além de nossas forgas; o que a razdo nos proibe € querermos o que ndo
podemos obter; o que a consciéncia nos proibe ndo ¢ sermos tentados, mas deixarmo-
nos vencer pelas tentagdes. Nao depende de nds ter ou ndo ter paixdes, mas depende
de nos reinar sobre elas (Rousseau, 2022a, p. 572).

Para Rousseau (2022a) ¢ imprudente classificar as paixdes entre boas ¢ mas. Ambas
estdo presentes na constituicdo humana: as paixdes que dominam o ser humano sdao mas, ja as
que sdo dominadas por ele sdo boas; e, ¢ dessa premissa que parte o filésofo. Emilio deve
aprender a conhecer os limites de sua condi¢dao para ndo desejar o que nao pode alcangar. A
infelicidade humana esta em acreditar que se pode mais do que a condicao possibilita. Aprender
a conhecer os limites desta condigdo humana possibilita manter-se dentro desses limites e evita

a ilusdo de querer aquilo que nao se pode alcangar ou dominar.

Assim, se quiseres viver feliz e sabiamente, did teu coracdo apenas a beleza
imperecivel; que tua condi¢do limite os teus desejos e teus deveres vengam tuas
inclinagdes; estende a lei da necessidade as coisas morais, aprende a perder o que te
pode ser tirado; aprende a deixar tudo quando a virtude o ordena, a colocar-te acima
dos acontecimentos, a afastar deles o teu coragdo antes que eles o dilacerem, a ser
corajoso na adversidade, para nunca seres miseravel, a ser constante em teu dever,
para nunca seres criminoso. Entdo, sera feliz apesar da fortuna e prudente apesar das
paixdes (Rousseau, 2022a, p. 620).
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Rousseau, através de seu projeto filoséfico-pedagogico materializado no Emilio ou da
educagdo, convinda o leitor a compreender que o ser humano deve seguir o caminho da
natureza, pois sua regras irdo guiar suas acdes e dirigir seu coragdo, impedindo-o de se
transformar num ser miseravel. Em sua perspectiva, o ideal da conduta humana encontra sua

base no fundo da alma, fundamentada no sentimento interior.

Leis! Onde elas existem e onde sdo respeitadas? Por toda parte viste reinarem sob esse
nome apenas o interesse particular e as paixdes dos homens. Mas as leis eternas da
natureza e da ordem existem. Para o sabio, elas assumem o lugar de lei positiva; sdo
escritas no fundo de seu coragdo pela consciéncia e pela razdo; a essas € que deve
sujeitar-se para ser livre; e s6 escravo quem pratica o mal, pois o faz sempre contra
sua propria vontade. A liberdade ndo esta em nenhuma forma de governo: ela esta no
coracdo do homem livre, ele a carrega por toda parte consigo. O homem vil carrega
por toda parte a serviddo. Um seria escravo em Genebra, o outro livre em Paris
(Rousseau, 2022a, p. 606-607).

A sabedoria da qual resultam a felicidade e a liberdade, revela-se pela conformacgao do
ser humano, enquanto ente fundado na subjetividade, sendo preciso a compreensdo do sujeito
sobre seus limites, assentados no horizonte da natureza, desde que haja pretensao de se fazer
correto. Afeigoar-se ao que € perecivel e querer, ao final, o que ndo se pode alcangar, haja vista

a dimensao que se coloca, ¢ abrir espaco para a angustia e sofrimento.

Conforme mencionamos ainda hd pouco na se¢do tercidria “A linguagem indireta das
paixdes e a questao de gosto”, na estrutura geral do projeto filos6fico-pedagodgico rousseauista,
a educacdo moral ¢ precedida pela educacdo natural e sucedida pela educagdo politica.
Dialogando com essa sequéncia, na proxima secao tercidria esclarecemos o lugar da liberdade

na educagao politica.

4.3.3 Formagao politica

Seguindo o caminho da natureza e o principio norteador da liberdade, o projeto
filosofico-pedagogico de Rousseau, na obra Emilio ou da educag¢do, inicialmente se concentra
na dimensao fisica, em seguida, aborda o aspecto moral na formagdo de seu aluno, para, ap6s
essa duas etapas, conduzir Emilio a uma formagao politica. Como ja sabemos, a partir dos quize
anos a relagdo com os outros ¢ inevitavel, além de uma consistente formacao moral, uma
formagdo politica se faz imprescindivel para que o educando consiga avaliar os diversos

regimes politicos e, com isso, ndo se perca entre as sociedades, nem de si mesmo.
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A formacao politica de Emilio sera construida pelo preceptor a partir de dois horizontes:
primeiramente pelo conhecimento das institui¢des politicas, o que parece ser o conteudo
resumido da obra Contrato Social no livro quinto do Emilio ou da educagdo; e pela experiéncia
pratica, por meio das viagens por diversos paises em que o aluno podera aplicar esses principios
a juizos acerca das diversas sociedades. A viagem se faz substancial na formacdo do jovem
porque o estudo comparativo das diversas nagdes, considerando-se os sabores e dessabores de
cada sociedade historicamente instituida, possibilitara a ele verificar na realidade efetiva das

coisas aquilo que, até o0 momento, apenas havia aprendido em teoria.

Em consonédncia com o que demonstramos no final da secdo tercidria “Da abordagem
metodoldgica”, nossa investigacdo nesta tese assume a ideia de uma possivel unidade da obra
de Rousseau. Isso significa dizer que analisamos os textos do genebrino dentro da tradi¢do
interpretativa que sustenta a ideia de unidade na filosofia rousseauista. Consideramos, assim,
que ha uma conciliagdo entre o Primeiro Discurso, o Segundo Discurso, o Contrato Social e
Emilio ou da educagdo. Sustentando nossa abordagem metodoldgica, encontramos na

afirmagao de Cassirer o fato de que o proprio Rousseau era seguro da unidade de sua obra,

Rousseau nado se cansou de defender e afirmar a unidade de sua obra. Para ele, o
Contrato Social nao ¢ uma dissidéncia daquelas ideias fundamentais que tinha
defendido em seus dois escritos sobre as questdes do concurso da Academia de Dijon;
ao contrario, ¢ a continuacdo logica, a realizacdo e o aperfeigoamento deles. (Cassirer,
1999, p. 54).

Apo6s argumentar a favor dessa organicidade nos texto de Rousseau, Cassirer defende a
ideia de que o genebrino, em seu no Contrato Social, buscou uma solucio para as seguintes
questdes: “Como podemos construir uma comunidade auténtica e verdadeira sem nos
entregarmos aos males e a perversdo de uma sociedade convencional? [...] O retorno a
simplicidade e a felicidade do estado natural nos esta vedado - mas o caminho para a /iberdade
permanece aberto, e ele pode e deve ser percorrido” (Cassirer, 1999, p. 55). De acordo com
nossa explicagdo na se¢do secundaria “Do mau uso da liberdade”, a sociedade setecentista
estava desequilibrada em virtude de um projeto formativo-educacional que suprimiu de seu
horizonte a liberdade. Foi nesse cenario, onde prevalecia a desordem e a corrupgao na relagdes
humanas, que o filésofo de Genebra se questionou como seria possivel a constru¢do de uma
sociedade legitima que transfigurasse tais males. Também como ja mostramos em diversos

trechos de nossa tese, ndo se trata do retorno a simplicidade e a felicidade do estado natural, dai
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restar para Rousseau o caminho da liberdade; o horizonte para liberdade permanece aberto e,

de certo modo, pode e deve ser trilhado.

E conhecida daqueles que se dedicam ao estudo da filosofia de Rousseau a proposi¢io
que inicia o Contrato Social: “O homem nasce livre e por toda parte encontra-se a ferros.”
(Rousseau, 2000, p.53). Essa afirmacao indica ao leitor a percepgdo da contradicao notada pelo
filosofo no Estado de sociedade e traz a luz o ponto de partida do qual Rousseau se vale para a
realizagdo da obra em questao. Assumindo a unidade no pensamento rousseauista, defendemos
ser possivel sustentar a ideia de que no Emilio ou da educagdo o objeto central do projeto
filosofico-pedagdgico de Rousseau ¢ a manutencao da liberdade humana. Da mesma forma que
o filésofo genebrino escreve seu Contrato Social visando demonstrar a possiblidade de
formagdo de uma sociedade diferente da existente na qual o ser humano depois de ter perdido
sua liberdade natural conquiste sua liberdade civil, no Emilio ou da educagdo, ele esclarece
como o processo formativo-educacional pode formar um ser humano dotado de liberdade e, por
isso, diferente dos outros de sua época. Esclarecendo a proposta do projeto filosofico-

pedagogico rousseauista e sua relagdo coma sociedade, Cassirer (1999) pontua:

De modo algum o plano educacional de Rousseau se nega a educar Emilio tornando-
o um “cidaddo”; mas com certeza ele o educa exclusivamente para ser um “cidaddo
com aqueles que virdo”. A sociedade atual nao estd madura para este projeto. Ela quer
e deve ser mantida cuidadosamente afastada para que sua “realidade” empirica nao
obscureca as possibilidades ideais que devem ser estabelecidas e afirmadas em
contraposi¢@o ao ceticismo do século. A forca que mantém coesa a sociedade atual
ndo ¢ outra a ndo ser a conservagdo do habito ¢ da inércia natural. Esta sociedade
permanecerd sempre o que foi se um dever categorico, uma vontade incondicional de
renovagao, ndo se opuser a ela. E como poderia surgir essa vontade, como poderia ser
moldada e fortalecida enquanto o individuo se movimentar continuamente no circulo
da sociedade e sucumbir a sua moral e aos seus costumes, aos seus julgamentos e aos
seus preconceitos? (p. 116-117).

Na passagem ¢ possivel notar que Cassirer observa que existe uma condicao inerte e
circular na sociedade da época do filosofo genebrino que nao pode ser modificada sem que uma
vontade contraria se imponha a ela; em outros termos, nada pode ser mudado nesta condi¢ao
social se o circulo “vicioso” ndo for interrompido. Refletindo sobre essa situagdo, Cassirer
(1999) se questiona sobre como fazer nascer uma nova vontade, se o individuo desta sociedade
esta “dormindo” sob preconceitos, costumes e julgamentos. Eis 0 momento em que o projeto
filosofico-pedagogico rousseauista aparece como proposta para formagdo de um “novo” ser

humano.
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O plano educacional de Emilio pretende impedir essa decadéncia espiritual e moral.
Ele coloca o discipulo fora da sociedade com o intuito de evitar que seja contaminado
por ela - e de fazé-lo encontrar e percorrer o seu proprio caminho. Mas de modo algum
esta particularidade, este despertar para a autonomia do julgar e do querer, contém a
vontade de isolar-se como exigéncia definitiva (Cassirer, 1999, p. 117).

Como explicamos ainda ha pouco na sec¢do terciaria “Liberdade moral e o controle das
paixdes”, Emilio é educado a margem da sociedade para preservar suas disposi¢des naturais,
mas, gradualmente, seu desenvolvimento possibilita que o preceptor o aproxime da mesma para
estabelecer relacdes sociais com os outros: “Emilio ndo é o destinado aos desertos; ¢ um
selvagem feito para morar nas cidades. E preciso que nelas saiba encontrar o que necessita, tirar
proveito de seus habitantes e viver, sendo com eles, a0 menos com eles” (Rousseau, 2022a, p.

245).

Com objetivo de conservar a liberdade que ja havia sido anunciada no Segundo Discurso
(2005b) como disposicao natural essencialmente humana, o projeto filosofico-pedagogico
rousseauista, por meio da figura do preceptor “cuida” do processo de desenvolvimento do
aluno. Com licenga para um livre exercicio de interpretagdo, arriscamos em dizer que tal como
o filésofo genebrino compara o desenvolvimento da crianga ao de uma planta, a liberdade ¢é
cultivada pelo preceptor visando que Emilio chegue na idade adulta tendo-a preservada e
ampliada. O aperfeicoamento desse processo formativo-educacional, que acreditamos possuir
como guia e fundamento a liberdade, estd nessa ultima aprendizagem, a saber, a da liberdade

politica.

Faz parte do projeto filoséfico-pedagdgico de Rousseau o conhecimento das institui¢des
politicas e na busca dessa aprendizagem surge como condicdo para compreensdao de tais
instituigdes da ordem humana a necessidade de entender os principios de direito politicos, “[...]
¢ preciso saber o que deve ser para bem julgar o que é. A maior dificuldade para elucidar essas
importantes matérias ¢ interessar um particular a discuti-las e a responder estas duas questdes:
o que me importa? E o que posso fazer? Colocamos Emilio em condig¢des de responder a ambas”
(Rousseau, 2022a, p. 589). Gragas a educagdo natural Emilio ficou longe dos preconceitos da
opinido publica; agora, seu “novo” interesse o leva a procura do melhor regime politico, € o que
o coloca em condigdes de compara-los ¢ sua qualidade de saber reconhecer e respeitar a

verdade, pois carrega consigo um sincero amor a justica.

Na perspectiva de Rousseau, nao ¢ suficiente estudar as sociedades segundo um modelo
ideal de direito politico com faz Montesquieu, pois, diante da diversidade de legislagdes no

mundo, é necessario estudar também as leis tais como eclas sdo:
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O direito politico ainda esta por nascer, ¢ pode-se supor que jamais nascera. [...] O
unico moderno em condi¢des de criar essa grande ¢ inutil ciéncia teria sido o ilustre
Montesquieu. Mas ele evitou tratar dos principios do direito politico; contentou-se em
tratar do direito positivo dos governos estabelecidos, e nada no mundo ¢é mais diferente
do que esses dois estudos. [...] Entretanto, quem quer julgar de modo sadio os
governos tais como existem ¢ obrigado a reunir ambos: € preciso saber o que deve ser
para bem julgar o que ¢ (Rousseau, 2022a, p. 589).

Rousseau, pela representagao da figura do preceptor, um pouco mais a frente de sua obra
Emilio ou da educagao, registra a conclusao de seu ponto de vista: “Antes de observar, ¢ preciso
fazer regras para observacdes; ¢ preciso fazer uma escala para relacionar as observacdes as
medidas que tomamos. Nossos principios de direito politico sdo essa escala. Nossas medidas
sdo as leis politicas de cada pais” (Rousseau, 2022a, p. 590). Nessa passagem somos
apresentados a uma relevante ideia que atribui ao direito politico uma qualidade de mensurar,
uma espécie de escala de medida do entendimento humano que possibilita criar um parametro

de referéncia para comparar e julgar as sociedades existentes.

Com desejo de esclarecer e enriquecer esse importante ponto no projeto filoséfico-
pedagdgico rousseauista, vamos recorrer ao ponto de vista de Milton Meira do Nascimento, que
em seu artigo “O Contrato Social — Entre a Escala e o Programa”, defende que o Contrato
Social estabelece o plano do direito como um instrumento de medida que localiza um
determinado programa de agdo politica, permitindo assim o julgamento da realidade factual
empirica. Trata-se de uma “escala”, um referencial muito abrangente, no qual se podem
“enquadrar todas as formas de organizagao politica possiveis com varias matizes” (Nascimento,
1988, p. 123). O programa, por sua vez, ¢ o objeto de analise na escala: ele “parte de um
conhecimento prévio das condi¢des concretas de uma determinada pratica numa determinada
organizagdo politica e aparece mesmo com uma solucdo pratica numa determinada situagao”
(Nascimento, 1988, p. 123). Sdo planos distintos, mas nao contraditérios, de referéncia a
realidade que, quando confundidos, colocam a teoria como algo a priori em relagao a pratica,
como se a realidade empirica ndo passasse de uma mera instancia de aplicacao do modelo ideal

elaborado pelo politico:

fazer da escala um programa ¢ atribuir um papel secundario as condigdes reais,
concreta, a partir das quais se pode esbocar um projeto politico. A escalada, o
instrumental, na sua totalidade, ndo pode estar em harmonia com a realidade factual
empirica que esta sendo objeto de analise. Mas, esta realidade deve corresponder a
um determinado ponto da escala (Nascimento, 1988, p. 123).
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Adotando esse ponto de vista de Nascimento (1988) e entendendo que a escala de
medida do entendimento humano adotada por Rousseau serve de método para comparar e julgar
as sociedades existentes como objetivo de se aproximar de uma compreensao mais profunda
das institui¢des politicas, ¢ possivel compreender que serdo o preceptor € o aluno que
estabelecerdo a escala. Eles formulardo os principios de direito politico a partir da natureza das
coisas; seus questionamentos serdo encaminhados ao exame minucioso de seu proprio
entendimento e se tornardo, para eles, principios: “Nossos elementos serdo claros, simples,
extraidos imediatamente da natureza das coisas. Eles serdo formados das questdes que
discutiremos, as quais s6 converteremos em principios quando estiverem suficientemente

resolvidas” (Rousseau, 2022a, p. 590).

Na sequéncia de seu raciocinio no Emilio ou da educag¢do, discorrendo sobre o direito
da natureza ou da autoridade paterna, Rousseau pontua “supondo-se que rejeitemos esse direito
de for¢a e que admitamos o da natureza ou a autoridade paterna com o principio da sociedade,
investigaremos a medida dessa autoridade” (Rousseau, 2022a, p. 591). Por meio de um
aprendizado no horizonte pratico pautado em muitos questionamentos do preceptor que trazem
em si as respostas necessarias ao conhecimento do aluno, Emilio ¢ levado a entender que os
seres humanos no estado de pura natureza nascem livres e sdo independentes, mas que devido
suas necessidades se associam para viver juntos em determinados momentos e, se continuam
unidos apds findar essas necessidades, ¢ por um ato de vontade. Portanto, a for¢a que funda a
associacdo ndo constitui um direito permanente, apenas obriga os seres humanos a
permanecerem nesta condigdo enquanto durar seu efeito, por sua vez, quando esse efeito da
forca termina, ¢ substituida por outra ou a sujei¢ao desaparece. Dessa forma, Rousseau descarta
a premissa do direito de for¢a como principio das sociedades e passa a admitir um outro, o

direito da natureza ou da autoridade paterna.

O direito da natureza ou da autoridade paterna ¢ uma questao analisada no Contrato
Social. Em sua analise, Rousseau afirma “A mais antiga de todas as sociedades, e a Unica
natural, ¢ a da familia” (Rousseau, 2000, p. 55); ¢ dela que derivam todas as outras. Nesse
horizonte, os filhos apenas se mantém sob os cuidados dos pais enquanto t€ém necessidade,
quando cessam tais necessidades, “voltam todos a ser igualmente independentes” (Rousseau,
2000, p. 55); porém, se continuam unidos € por um ato baseado na vontade. Ora, se € a
necessidade que os mantém “naturalmente” unidos, ¢ apenas por convengdo que esta uniao

permanece e provoca a origem da “familia”. Dai, o genebrino, em seu Contrato Social afirmar:
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“Se continuam unidos, j4 ndo ¢ natural, mas voluntariamente, e a propria familia s6 se mantém

por convengao” (Rousseau, 2000, p. 55).

Refletindo sobre a autoridade legitima existentes entre os seres humanos, no quarto
movimento de seu Contrato Social, Rousseau defende que a escraviddo ndo ¢ um direito
legitimo, direito e escraviddo sdo termos contraditorios entre si e se excluem mutuamente:
apenas uma pessoa completamente confusa se entregaria de livre e espontanea vontade ao
dominio do outro: “[...] tal ato ¢ ilegitimo e nulo, [...] Afirmar a mesma coisa de todo um povo,
¢ supor um povo de loucos: a loucura nio cria direito” (Rousseau, 2000, p. 62). E, caso exista
alguma restri¢do neste ato de entrega de si, ele se transforma em um contrato, no qual as partes
contratantes ¢ que avaliam as condi¢des, permanecendo livres enquanto partes e podendo
romper o contrato quando se acharem prejudicados. “E entdo, se um escravo nao pode alienar-
se sem restricdes a um senhor, como pode um povo alienar-se sem restricao a um chefe? E, se
o escravo permanece sendo juiz da observacdo do contrato por seu senhor, como o povo nao
permanecera sendo o juiz da observagao do contrato por seu chefe?” (Rousseau, 2022a, p. 592).
Sera preciso retornar a uma convengdo anterior a essa ¢ entender que os seres humanos
estabeleceram um contrato precedente, no qual sua associacdo voluntaria deu origem ao
coletivo “povo”. “Visto que homem algum tem autoridade natural sobre seus semelhantes e que
a forca ndo produz qualquer direito, s6 restam as convencdes com base de toda autoridade
legitima existente entre os homens” (Rousseau, 2000, p. 61). Apds essa licdo, Rousseau
encaminha seu projeto filosofico-pedagdgico a partir de um dialogo ativo movido por perguntas

e repostas alargando os horizontes das buscas.

Seguindo esse caminho aberto pelos questionamentos em seu Emilio ou da educagdo,
Rousseau (2022a) aponta que o povo ¢ povo antes da escolha de seu chefe; a unido dos seres
humanos tem sua origem em contrato acertado entre eles: “O contrato social, portanto, ¢ a base
de toda a sociedade civil e ¢ na natureza desse ato que se deve procurar a da sociedade que ele
forma” (Rousseau, 2022a, p. 592). Nesse sentido, a sociedade que se forma ¢ originaria da
natureza de seu contrato. Dialogando com essa questdo, Salinas Fortes (1987, p. 31) pontua
que, conforme o ponto de vista sustentado por Rousseau, existe uma grande diferenca entre a
agregacao de individuos justapostos, na qual particulares se encontram lado a lado sem nenhum
objetivo comum; e a verdadeira comunidade politica, na qual os seres humanos entendem seu
lugar no corpo politico e entendem o real significado da ideia de bem publico. Nos termos

rousseauista,
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Havera sempre grande diferenga entre subjugar uma multidao e reger uma sociedade.
Sejam homens isolados, quantos possam ser submetidos sucessivamente a um so, €
ndo verei nisso sendo um senhor ¢ escravos, de modo algum considerando-os um povo
e seu chefe. Trata-se, caso se queira, de uma agregacao, mas nao de uma associagao;
ndo ela ndo existe nem bem publico nem corpo politico (Rousseau, 2000, p.67).

No Emilio ou da educacdo, refletindo no horizonte do “deve ser” sobre as condicoes de
possiblidades acerca da origem de uma associagdo ideal, Rousseau define a natureza do
contrato: “Cada um de nos poem em comum seus bens, sua pessoa, sua vida, todo o seu poder,
sob a suprema direg¢do da vontade geral, e recebemos, enquanto o corpo, cada membro como
parte indivisivel do todo” (Rousseau, 2022a, p. 592). No ponto de vista do filosofo genebrino,
esse ato de associacdao produz um corpo moral e coletivo constituido por todo os membros que
se associam; todos possuem voz nas assembleias e sua vontade visa o bem comum. Nasce dessa
maneira uma compromisso reciproco, do todo (soberano) para com as partes (cidadaos) e das

partes (cidadaos do Estado) para com o todo,

Essa pessoa publica toma em geral o nome de corpo politico, o qual é chamado por
seus membros de Estado quando passivo, soberano quando ativo, e poténcia ao se
comparar com os seus semelhantes. Quanto aos proprios membros, denominam-se
povo coletivamente e, em particular, chamam-se cidaddos, como membro da cidade
ou participante da autoridade soberana, e suditos, como submetidos & mesma
autoridade (Rousseau, 2022a, p. 593).

Ora, se todos os cidaddos do Estado constituem um corpo politico, soberano, ndo ha
como um seus membros, enquanto sudito, ser prejudicado pelo soberano sem que todos o sejam:
“[...] um particular ndo pode ser lesado diretamente pelo soberano sem que todos o sejam”
(Rousseau, 2022a, p. 593); pois, o soberano apenas se manifesta por meio da vontade geral,
que, nesses termos, nunca querera fazer mal a si mesma. Com certa preocupagdo em esclarecer
essa relagdo, Rousseau pontua, “[...] teremos o cuidado de sempre lembrarmos que o pacto
social ¢ de uma natureza particular, propria somente a ele mesmo, porquanto o povo nao
contrata sendo consigo mesmo, isto ¢, 0 povo enquanto corpo, como soberano, com 0S
particulares como suditos” (Rousseau, 2022a, p. 593-594). A natureza do contrato movimenta
a maquina politica e mostra seus efeitos na sociedade que ela forma. Dialogando com esse

assunto da filosofia rousseauista, Salinas Fortes esclarece:

[...] “povo” é o conjunto de “cidaddos” que participam em igualdade de condigdes, no
processo de producdo das decisoes fundamentais e de interesse vital para a
coletividade, ou seja, para cada um de seus componentes. E a ideia de uma cidadania
plena, ou seja, nos termos propriamente rousseaunianos, a ideia de que cada cidadao,
por defini¢do, detém uma parcela, ou ¢ igualmente participe da autoridade soberana
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que fornece o fio condutor nesta tentativa de determinac¢ao do conceito de comunidade
(Fortes, 1987, p. 32).

Assim, comparando tanto a liberdade natural com a liberdade civil em relacdo as
pessoas, como aos bens o direito de propriedade com o direito de soberania e, pensando nas
relacdes entre os individuos e o soberano, o filosofo genebrino ¢ preciso: “Estando os
particulares sujeito apenas ao soberano, € a autoridade soberana ndo sendo outra coisa além da
vontade geral, veremos como cada homem, obedecendo ao soberano, s6 obedece a si mesmo,
€ como somos mais livres no pacto social do que no estado de natureza” (Rousseau, 2022a, p.

594).

Diante do exposto, entendemos que essa liberdade que a passagem acima se refere € o
ponto central do pacto. Ao delegar sua vida, seus bens e sua poténcia a direcao da vontade geral,
o ser humano se mantém livre, ja que a vontade do todo, também, ¢ a sua. Cassirer defende que
apesar da concepcao de liberdade carregar sua complexidade e ter passado pelas mais diversas

interpretagdes no decurso da historia, Rousseau a definiu com precisdo e clareza:

Para ele, liberdade ndo significa arbitrio, mas a superacdo e a exclusdo de todo o
arbitrio. Ela se refere a ligacdo a uma lei severa e inviolavel que leva o individuo
acima de si mesmo. Ndo é o abandono desta lei e o desprender-se dela, mas a
concordancia com ela que forma o carater auténtico e verdadeiro da liberdade
(Cassirer, 1999, p. 55).

Seguindo a perspectiva da passagem acima, adicionamos € corroboramos com a ideia
de Salinas Fortes (1987) que defende a premissa de que a nogao de liberdade na filosofia
rousseauista transcende o conceito de liberdade apresentado pelo pensadores liberais de sua

época, que o definem como nao impedimento da acao do individuo.

No caso da tradicdo liberal, a liberdade ¢ garantida de livre acdo diante das
possibilidades de invasdo de minha esfera propria de acdo por parte dos poderes
estatais, por exemplo; €, depois, uma liberdade diante do estado, a liberdade de que
cada homem disponha de si, sem que, evidentemente, venha a prejudicar os demais
(Fortes, 1987, P. 33).

Nesse sentido, temos uma situacdo inversa e separatista quando o povo passa a
considerar em particular um ou mais integrantes da associagdo; se esta relacdo se conserva, o
todo desaparece, surgindo em seu lugar duas partes desiguais. Ora, se um grupo impde sua
vontade, determinada por interesses particulares, a outra parte fica sujeita as suas

determinag¢des, numa condicao de servidao.
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Com desejo de evitar essa situacdo de servidao, Rousseau esclarece, em seu Contrato
Social, como o pacto social, por conseguinte, a liberdade politica, se mantém: “Pelo pacto social
demos existéncia e vida ao corpo politico. Trata-se, agora, de lhe dar, pela legislagdo,
movimento e vontade, porque o ato primitivo, pelo qual esse corpo se forma e se une, nada
determina ainda daquilo que devera fazer para conservar se,” (Rousseau, 2000, p. 105). E, no
Emilio ou da educagdo, o genebrino aponta que o soberano expressa a vontade do todo pelas
leis, que s6 podem ser criadas por ele e apenas terdo como fundamento uma vontade e um objeto
geral, “[...] segue-se que o soberano nunca tem o poder de estabelecer algo sobre um objeto
particular, e como, no entanto, importa a conservagdo do Estado que também sejam decididas
coisas particulares, procuraremos saber como isso pode ser feito” (Rousseau, 2022a, p. 595). O
filosofo de Genebra afirma, entdo, que serdo necessarios atos de for¢a ou de governo para que
as leis entrem em vigor, e esse poder, executivo, em oposicao a natureza do soberano, apenas
pode ter objetos particulares. Nesse contexto, fica garantido uma nova maneira de considerar o

povo reunido: como magistrado ou executante das leis que criou como soberano.

Em seu Emilio ou da educagdo, Rousseau destaca a necessidade de um agente proprio
que mobilize a forga publica para a agdo e realize a comunicagao entre o Estado e o soberano.
O governo assume essa posi¢cdo como corpo intermediario, realiza o didlogo entre os suditos e
o soberano, “[...] ¢ o encarregado da administragdo publica, da execucdo das leis e da
manuten¢do da liberdade civil e politica” (Rousseau, 2022a, p. 596). Por conseguinte, o filésofo
genebrino anuncia os termos técnicos que utiliza para a divisdo que realiza: os membros do
governo sao chamados separadamente de “magistrados” ou “reis”, isto ¢ “governantes’; quando
se encontram reunidos, o corpo inteiro chama-se “principe”, e, se considerado por sua acao,

denomina-se “governo”. De forma simples e resumida, o genebrino destaca:

Se consideramos a¢do do corpo inteiro agindo sobre si mesmo, isto ¢, a relacdo do
todo com o todo, ou do soberano com o Estado, podemos comparar essa relagdo com
a dos extremos de uma propor¢ao continua, cujo termo médio ¢ dado pelo governo. O
magistrado recebe do soberano as ordens que da ao povo, e, tudo ponderado, seu
produto ou seu poder encontra-se no mesmo grau que o produto ou o poder dos
cidaddos que, de um lado, sdo suditos e, de outro, soberano. Nao se pode alterar
nenhum dos trés termos sem romper de imediato a propor¢do. Se o soberano quer
governar, ou seu principe quer dar leis, ou seu sudito recusa a obedecer, a desordem
sucede a regra, ¢ o Estado dissolvido cai no despotismo ou na anarquia (Rousseau,
2022a, p. 596).

Na perspectiva do método de Rousseau adotado para analisar a questdo discutida no
momento, quando o Estado aumenta em niumero de cidadaos, o soberano também aumenta; em

contrapartida, o poder de deliberacdo de cada cidaddo diminui: o que ocorre € que se um Estado
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¢ constituido por dez mil individuos, os dez mil tém voz ativa na elaboracdo das leis, e, entdo,
0 soberano esta para o sudito na propor¢ao de dez mil para um. Ao aumentar a quantidade de
individuos que constituem o Estado, enquanto cidadaos, sua influéncia na redacdo das leis
diminui; porém, enquanto suditos, continuam na mesma condicdo de obediéncia: “Assim,
permanecendo sudito sempre um, a relagdo do soberano aumenta em relagdo do nimero dos

cidadaos. Do que se conclui que, quando quanto mais o Estado cresce, mas a liberdade diminui”

(Rousseau, 2022a, p. 597).

Desse modo, quanto mais as vontades particulares divergem da vontade geral, mais
forca deve ter o governo; e na mesma medida em que aumenta o poder do governo, deve-se
aumentar a for¢a do soberano para poder conté-lo. Dai, no Emilio ou da educagdo, Rousseau
(2022a) dizer que nao existe um unico regime politico, existira tantas variacdes de governo
quantos diferentes Estados ha em tamanho. Mas, antes de denominar essas variagdes de
governo, o genebrino deduz que o governo se torna mais fraco se o nimero de magistrados
aumenta. Nesse sentido, o governo mais forte e ativo € o governo de um so; portanto, se 0 povo

aumenta e o Estado cresce o nimero de chefes deve diminuir. Nos termos de nosso filosofo,

Depois de ter descoberto que o governo se relaxa a medida que os magistrados se
multiplicam, e que, quanto mais numeroso o povo, mas a for¢a repressora do governo
deve aumentar, concluiremos que a relagdo entre os magistrados e o governo deve ser
inversa aquela entre os suditos e o soberano. Isto ¢, quanto mais o Estado cresce, mas
o governo deve restringir-se, a ponto de um niimero de chefes diminuir em razio do
aumento do povo (Rousseau, 2022a, p. 599).

Ao soberano cabe escolher qual forma de governo lhe convém; quando confere o
governo a todo o povo ou a maior parte dele, havendo mais magistrados do que cidadaos
simples, estamos na “democracia”. Se entrega o governo a um numero reduzido de cidadaos
que se tornam magistrados, mantendo um numero maior de cidaddos simples, teremos a
“aristocracia”. Se confia todo o governo & um Unico magistrado, apresenta-se a “monarquia”.
Somando-se as trés formas de governo mencionadas, ha diversas outras combinagdes possiveis
entre povo, governo e Estado: “Ha um ponto em que cada forma de governo se confunde com
a outra; e, sob trés dominagdes especificas, o governo ¢, na realidade, capaz de tantas formas
quanto forem os cidaddos que o Estado tiver” (Rousseau, 2022a, p. 599). Nesse momento da
discussdo, no livro quinto do Emilio ou da educa¢do, Rousseau nos diz que ha muito se discute
acerca da melhor forma de governo, sem se ter em mente que o sucesso depende da escolha

certa para cada caso:
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Sempre se discutiu acerca da melhor forma de governo, sem se considerar que cada
uma delas ¢ a melhor em certos casos e a pior em outros. Para nés, se o nimero dos
magistrados nos diferentes Estados deve ser inverso ao numero dos cidaddos,
concluiremos que, em geral, um governo democratico convém aos Estados pequenos,
0 aristocraticos aos médios, e 0 monarquico aos grandes (Rousseau, 2022a, p. 600).

No movimento do processo formativo-educacional do projeto filosofico-pedagogico
rousseauista, o preceptor e seu aluno seguem suas buscas aprendendo sobre os direitos e os
deveres dos cidaddos; conhecem o que ¢ a patria, percebem como ¢ possivel reconhecé-la e se
questionam acerca de sua existéncia e proximidade. Apreciam cautelosamente cada
comunidade politica e passam a compara-las para notarem suas relagdes mutuas. Suas
impressoes os conduzem a constatar que em suas relagdes, as sociedades brigam, se destroem
e muitas vidas se perdem nessa condi¢do “sub-humana”, na qual os seres humanos se encontram
mais miseraveis do que se estivessem mantidos sua “primeira liberdade”. Na sequéncia, surge

relevantes questionamentos desse movimento,

Nao examinaremos se foi feito de mais ou de menos na instituigdo social; se, enquanto
as sociedades guardam entre si a independéncia da natureza, os individuos,
submetidos as leis ¢ aos homens, ndo ficam expostos aos males dos dois Estados sem
ter suas vantagens, e se nao seria preferivel nao haver sociedade civil no mundo do
que haver varias (Rousseau, 2022a, p. 600).

Ao ndo serem prudentes e sempre andarem nos extremos por priorizarem o excesso ou
a falta, as institui¢des sociais ndo auxiliam os seres humanos a encontrarem uma justa medida
que lhe possibilitem um equilibrio. Distanciando-se da natureza humana a sociedade aprisiona
o ser humano as leis dos preconceitos da opinido publica, que sufocam sua esséncia, porém,
nao dao conta de destrui-las por completo; assim, implantam em seu “coracdo” uma eterna
contradigdo. Nesse cendrio, os humanos encontram-se na pior condicdo possivel. Mas, o

aprendizado ainda nao acabou:

Examinemos, enfim, a espécie de remédios que se buscaram para tais inconveniente
através de ligas e confederagdes que, deixando cada Estado ser seu senhor
internamente, o fortalecem externamente contra todo o agressor injusto. Procuraremos
ver como se pode estabelecer uma boa associa¢do federativa, o que pode torna-la
duradoura, e até que ponto pode-se estender o direito da Confederacao, sem perturbar
o da soberania (Rousseau, 2022a, p. 601).

No projeto filosofico-pedagogico de Emilio ou da educagdo, aqui finaliza a primeira
parte da aprendizagem, do conhecer o que “deve ser”, a partir da elaboracdo dos principios de

direito politico. Pressupondo a fluidez do rico didlogo estabelecido entre preceptor e aluno,
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Rousseau representa uma possivel conversa na qual o aluno faz uma observagao, “Dir-se-ia que
construimos nosso edificio com madeira, € ndo com homens, tamanho a exatiddo com que
alinhamos cada peca!” (Rousseau, 2022a, p. 601), e, na sequéncia o preceptor responde, “E
verdade, meu amigo, mas lembra-te de que o direito ndo se dobra as paixdes dos homens ¢ de
que estavamos tratando de estabelecer os verdadeiros principios do direito politico. Agora que
nossos fundamentos estdo assentados, vem examinar os que os homens construiram sobre eles

"9

e veras lindas coisas!” (Rousseau, 2022a, p. 601). Chegou o momento adequado de examinar a
realidade tal como ela é. Desejando preparar Emilio para realidade efetiva das coisas, Rousseau
propde a leitura de Telémaco, e, ao seguirem sua jornada comparam as pessoas reais a alguns
personagens. Dessa leitura e suas comparagdes, os dois tomam consciéncia de seu lugar no

mundo e entendem que devem fazer bem.

Continuando com a jornada e estudando as nagdes, Emilio entende que ¢ preciso
direcionar sua atenc¢do para as provincias, pois apenas dessa maneira encontrara condigdes de
avaliar os costumes e o génio de um povo: “E nas grandes distincias que um povo se caracteriza
e se mostra tal como €, sem misturas; ¢ 14 que os bons e os maus efeitos do governo revelam-
se mais, assim como na ponta de raio maior a medida dos arcos € mais exata” (Rousseau, 2022a,
p. 603). Para Rousseau (2022a), ¢ possivel avaliar um bom governo a partir de duas regras. A
primeira destaca a importancia de observar o povoamento, um pais que se despovoa conduz o
Estado ao declinio; mesmo que seja pobre, o pais mais povoado ¢ sempre o mais bem
governado. A segunda ressalta a relevancia de observar a distribui¢do da populagdo pelo
territorio; sera mais forte e potente o Estado que tiver sua populagdo organizada da maneira
uniforme: “Sao as grandes cidades que esgotam um Estado e fazem sua fraqueza” (Rousseau,
2022a, p. 604). Ao finalizar essa licdo, o preceptor mostra que ¢ no campo que reside a

possibilidade de percepcao da atuagao do governo.

E 0 momento de retornar das viagens. Durante sua vivéncia se deslocando por algumas
cidades europeias, Emilio adquiriu conhecimento sobre os governos e os povos; aprendeu novas
linguas; buscou o que era interessante, curioso e util para si. Agora, escuta com respeito e
atencdo a indagacdo de seu mestre: “Muito bem, meu amigo, lembras-te do principal objetivo
de nossas viagens; viste, observaste. Qual ¢, finalmente, o resultado de tuas observacdes? O que
decides? Ou estou enganado quanto ao meu método, ou ele deve me responder mais ou menos
isto” (Rousseau, 2022a, p. 607). E através desse pequeno dialogo entre preceptor e aluno que
Rousseau revela aos leitores do Emilio ou da educagdo o resultado do processo formativo-

educacional de seu projeto filoséfico-pedagdgico.
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Chegamos ao final da jornada de Emilio. Sobre esse momento do processo formativo-
educacional do projeto filosofico-pedagogico rousseauista, consideramos relevante para o
encaminhamento da finalizacdo de nossa tese, realizar ainda um breve comentario sobre a
resposta de Emilio que registramos na passagem acima, pois entendemos que por meio dela a

questdo da liberdade politica é retomada e concluida.

O que decido? Permanecer tal como me fizestes ser, e ndo acrescentar voluntariamente
nenhum outro grilhdo aos que a natureza e as leis me impde. Quanto mais examino a
obra dos homens em suas instituigdes, mais vejo que, de tanto quererem ser
independentes, eles se fazem escravos e empregam sua propria liberdade em vaos
esforcos para assegura-la. Para ndo cederem a torrente das coisas, criam mil apegos;
assim, quando querem dar um passo, ndo o podem e se espantam de se prenderem a
tudo. Parece-me que, para tornar-se livre, ndo € preciso fazer nada: basta ndo querer
deixar de sé-lo. Fostes vos, meu mestre, que me fizestes livre, ensinando-me a ceder
perante a necessidade. Que esta chegue quando quiser, deixarei levar-me sem
constrangimento; e, como ndo a quero combater, ndo me apego a nada que me retenha.
Procurei encontrar em nossas viagens algum canto de terra onde eu pudesse ser
totalmente meu. Mas em que lugar entre os homens ndo se depende das paixdes deles?
Tudo bem examinado, achei que meu proprio anseio era contraditorio; pois, mesmo
que eu ndo me apegasse a nada, ainda me prenderia a Terra onde me houvesse fixado;
minha vida estaria ligada a essa terra como a das driades estava as suas arvores;
descobri que o império ¢ a liberdade eram duas palavras incompativeis, e que eu s6
podia ser senhor de uma cabana deixando de o ser senhor de mim (Rousseau, 2022a,
p. 608).

Dessa maneira, Rousseau indica que o processo formativo-educacional de seu projeto
filosofico-pedagdgico possibilitou Emilio ser curado de uma “ilusdo”. Os conhecimento
absorvidos no decurso da jornada dos dois anos o conduzem a deliberagdo de desistir da terra
que procurava. Sua escolha ¢ pela liberdade. A possibilidade de observar os seres humanos ¢ a
sociedade levou ao aprendiz o reconhecimento da maior miséria humana, a escravidao. Emilio
compreendeu que o ser humano inserido na ordem civil desejava a liberdade, mas conquistou a
dependéncia: da opinido do publica; da aparéncia social; do trabalho alheio; da religido; do
Estado; da terra que lavra; da vaidade; do orgulho; enfim, de todas as criagdes artificiais.
Situacdo essa que Rousseau descreveu nos seus dois Discursos € que explicamos na se¢ao
secundaria “Do mau uso da liberdade”. O processo formativo-educacional de Emilio teve com
fio condutor a liberdade, todas as ligdes buscaram manté-la ou amplid-la; agora, na etapa da
deliberagao final, se o aluno hesitar e escolher o caminho errado, colocara em si as correntes de
que seu mestre tanto o protegeu através da educagdo segundo a natureza. Rousseau, pela
representacdo do preceptor no didlogo com seu aluno, nos indica que Emilio reconhece o éxito

de sua formagdo: ao manté-lo desde o nascimento na rota da natureza, agindo de acordo com
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as leis da natureza, a necessidade conteve seu ser ao direcionar seu temperamento. E, no didlogo

com seu mestre, Emilio prossegue:

Lembro-me de que meus bens foram a causa de nossas buscas. Demonstrastes muito
solidamente que eu ndo podia conservar ao mesmo tempo minha riqueza e minha liberdade;
mas quando querieis que eu fosse a0 mesmo tempo livre e sem necessidade, querieis duas
coisas incompativeis, pois ndo posso saltar-me da dependéncia dos homens sendo voltando a
da natureza. Que farei entdo com a fortuna que meus pais me deixaram? Comegarei por nao
depender dela; relaxarei todos os liames que me prendem a ela. Se a deixarem para mim, ela
ficara comigo; se a tirarem de mim, ndo me arrastardo com ela. Ndo me atormentarei para
reté-la, mas ficarei firme em meu lugar. Rico ou pobre, serei livre. Nao o serei somente em
certo pais ou em certa regido; sé-lo-ei pela terra inteira. Para mim, todas as cadeias da opinido
estdo quebradas, s6 conheco as da necessidade. Aprendi a carrega-las desde meu nascimento,
e carrega-las-ei até a morte, pois sou homem; e por que ndo as poderia carregar sendo livre,
se como escravo precisaria carrega-las também, e ainda por cima, acrescidas da cadeia da
escraviddo? (Rousseau, 2022a, p. 608-609).

O processo formativo-educacional do projeto filoséfico-pedagogico de Rousseau
alcangou éxito, Emilio mantém-se em seu lugar. Ao suprimir sua dependéncia aos seres
humanos, ele retorna a dependéncia da natureza. Nao ficard refém de sua heranca: enquanto
estiver de posse dela, gozara de seu beneficios; mas se lhe for tirada, ndo se perdera de si
mesmo, permanecera em seu lugar e seguird firme sua vida, que nao depende nem de ouro, nem
de condi¢do social, nem das opinides do outros. Emilio leva consigo apenas as amarras da

necessidade.

Que me importa a minha condi¢do na terra? Que me importa onde eu esteja? Onde
quer que haja homens, estou com meus irmaos; onde quer que ndo os haja, estou em
minha casa. Enquanto eu puder permanecer independente rico, terei bens para viver e
viverei. Quando meus bens me subjugarem, abandona-los-ei sem sofrimento; tenho
bragos para trabalhar e viverei. Quando meus bragos faltarem, viverei se me
alimentarei, morrerei se me abandonarem; mas morrerei também se ndo me
abandonarem, opois a morte ndo € um castigo para a pobreza, mas uma lei da natureza.
Quando quer que a morte chegue, eu a desafiarei, ela nunca me surpreendera fazendo
preparativos para viver; nunca me impedira de ter vivido (Rousseau, 2022a, p. 609).

Nesses termos, o éxito do processo formativo-educacional do projeto filosofico-
pedagdgico rousseauista, permitiu Emilio viver desde o momento de seu nascimento. Sua
formacao foi a do presente e possibilitou que ele se deliciasse com as experiéncias da vida. A
necessidade e a utilidade fundamentaram suas ligdes, que preservaram e direcionaram o
desenvolvimento de sua liberdade; tudo o que fez foi viver plenamente cada momento, cada
etapa de seu processo de formacdo. Que a morte bata a sua porta, ele abrira sem remorsos, pois

viveu intensamente o tempo que esteve nessa terra.
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Eis ai, meu pai, o que penso. Se ndo tivesse paixdes, eu seria, em minha condicao de
homem, tdo independente contra o proprio Deus, ja que, querendo apenas o que €, eu
nunca teria de lutar contra o destino. Pelo menos, tenho apenas um grilhdo, o Ginico
que sempre carregarei, e posso vangloriar-me disso. Vinde, pois, dai-me Sofia, e sou
livre (Rousseau, 2022a, p. 609).

Dessa maneira finda o discurso de Emilio, que compara sua liberdade a de Deus. O
aluno se diferencia dele apenas por ter escolhido carregar consigo sua tnica paixao — o amor
por Sofia — e, nesse momento, a entrega a essa paixao tornar-se o mérito pela aprendizagem e
pela pratica da virtude. Trata-se da importancia da liberdade no educagao das paixdes. “Trata-
se de um erro separar as paixoes entre as permitidas e as proibidas, para entregar-se as primeiras
e recusar-se as outras. Todas sdo boas quando permanecemos senhores delas, e todas sdo mas

quando nos deixamos subjugar por elas” (Rousseau, 2022a, p. 569).

Ao interpretar o projeto filoséfico-pedagdgico rousseauista, Alain Grosrichard (1980)
defende que Emilio percorre um caminho gradual no qual ele aprende primeiramente sobre as
leis fisicas, depois as leis do Contrato Social e as leis das sociedades para, somente apds esse
percurso, chegar ao conhecimento da lei moral. Para Alain Grosrichard (1980), a lei moral ¢é
uma espécie de combinacdo da natureza superior das leis fisicas e a possiblidade de san¢ao das

leis humanas.

Emilio aprendera os verdadeiros principios do direito politico, ndo para se tornar um
desses cidaddos de que Esparta outrora ou Genebra recentemente ofereciam o modelo,
mas para compreender que deve obedecer as leis, mesmo e sobretudo se sdo mas. Nao
conhecendo primeiramente outras leis além daquelas da natureza, que sdo as suas,
deve ainda fazer o experimento da injustica e do arbitrario das leis humanas. E, com
efeito, da contradicdo entre sua ideia da lei, que concebe segundo o modelo da lei
fisica (impessoal, igual para todos), ¢ a realidade das leis que ndo sdo mais do que
simulacros que surge a exigéncia de uma lei superior, a Lei Moral, conforme a Ordem
natural como a primeira, mas imperativa e artificial como as segundas, e que lhe
permitira sobreviver como homem natural na selva das cidades. Dar a seu Emilio a
capacidade de encontrar em si mesmo a fonte de uma legislagdo que ultrapassa ao
mesmo tempo a da pura natureza e da auténtica Cidade, ambas perdidas, e de se
submeter como homem livre a esta legislacdo, eis um dos grandes objetivos do
governante (Grosrichard, 1980, p. 36).

O padrao do movimento ¢ o demonstrado por Rousseau (2022a) no coragdo do livro
quinto do Emilio ou da educac¢do, precisamente na Profissdo de Fé do Vigario Saboiano: o
sujeito realiza um processo formativo-educacional e, quando retorna ao ponto de partida desse
processo, conquista a consciéncia de sua propria transformacao. Nesse sentido, € o retorno a

legislagao do proprio eu que torna possivel a vida em sociedade.
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Rousseau ¢ sedutor em sua narrativa; recorrendo a metafora da medicina, ele busca curar
o leitor de ilusdes quanto a educacdo de Emilio a medida que o encanta literariamente no
registro do romance, Emilio ou da educagdo ¢ um “romance de educagdo”. Mesmo um leitor
distraido podera notar que a obra Emilio ou da educagdo ¢ um romance, que o preceptor € o
personagem homonimo sdo personalidades criadas por Rousseau. Nesse sentido, ndo se trata de
uma descricdo empirica da realidade, embora seja patente a presenca de “fatos” e

“acontecimentos” biograficos e historicos que se misturam a ficgao.

Entendemos que a obra em questdo ¢ um romance, mas que tenciona apresentar uma
filosofia da educacdo. Embora se possa pensar que algo do que foi observado e vivido por
Rousseau possa ter influenciado na escrita do Emilio ou da educagdo, em verdade o livro pode
ser caracterizado como um romance pedagogico que carrega algumas das teses principais da
filosofia do autor. Portanto, a obra precisa ser lida como parte do pensamento do filésofo que,
deve-se ressaltar, se exibe claramente em Emilio ou da educacdo: as teses dos “Discursos”, do
“Contrato social”, e a “Profissdo de fé do vigario saboiano”, no Livro quarto, pode ser lido
como um ensaio a parte, embora se apresente como componente do curriculo para formacao de

Emilio.

Com seu Emilio ou da educag¢do, Rousseau tencionou que sua obra fosse além de um
escrito especulativo, pois entendia que a reflexdo acerca do ser humano, particularmente do
ente humano educével, como uma tarefa urgente e relevante. De forma mais especifica, a
compreensdo da educabilidade exigia conhecer — como enfatiza, Rousseau —, a infincia. O
autoconhecimento da natureza humana € essencial para educar a vontade, deixando-a aprender
os limites da liberdade e da a¢do do individuo pela resisténcia das coisas aos nossos esforgos
nos diversos estagios, de modo a se aprender a querer, a reconhecer as verdadeiras necessidades,
e a desistir das supérfluas e aparentes necessidades que se apoiam em frageis convengdes € no

senso comum orientador da sociedade ordinaria.

A liberdade quando impulsionada por uma vontade entregue aos infinitos desejos da
imaginacdo, encontrard nas limitadas for¢as do individuo e na resisténcia das coisas, um
obstaculo intransponivel que a negara nos seus ilegitimos anseios. O auténtico sentimento de
liberdade se afirma quando o individuo pde a sua natureza limitada em consonancia com o
“universo”, aceitando o que se impde como absolutamente necessario e escapa ao seu poder de
decisdo, mas, por outro lado, assumindo a responsabilidade por agir em face do que se encontra

em propor¢ao das suas forgas de interferéncia no mundo.
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Polémicas a parte quanto as suposi¢cdes dessa forma de encarar o estilo literario de
Emilio ou da educagdo, uma coisa acreditamos ser clara: ¢ exatamente o estilo romanesco que
coloca o modelo da subjetividade moderna em primeiro plano para o leitor, a fim de destacar a

relevancia da autonomia na formacao integral do ser humano.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Comecamos esta tese com os versos do conhecido e prestigiado poema “incenso fosse
musica”, de Leminski. A finalizaremos recorrendo aos comentarios produzido pelo importante
estudioso da obra rousseauista, Starobinski. Considerando os trabalhos profundos em véarios
dominios, da musica a politica, passando pela historia da linguagem, politica, pecas de teatro e
o intempestivo Emilio ou da educag¢do, Starobinski (2001, p. 205) defende que Rousseau
desenvolve um pensamento coerente que correlaciona diversos campos de interesses
abrangendo relevantes reflexdes acerca da educagdo, da politica, da musica e a da historia da

linguagem.

Por meio de um estudo proficuo, Starobinski aponta que o filosofo de Genebra buscou
através da “arte” da criacdo, a “unidade” perdida em um passado remoto. Starobinski afirma
que o desejo do genebrino foi o de retomar, por meio da criagdo de uma “obra de arte”, a
comoc¢ao que originalmente era proporcionada ao ser humano pela unidade que havia entre
palavra e a musica. “As partes constitutivas de uma dpera sdo o poema, a musica e a decoragao.
Pela poesia fala-se ao espirito; pela musica, ao ouvido; pela pintura, aos olhos: e o todo deve
reunir-se para comover o coragao, e a ele levar a um s6 tempo a mesma impressao por diversos

orgdos” (Starobinski, 2001, p. 215). Por meio de sua interpretagdo, Starobinski revela que para

(13 2

Rousseau, no contexto moderno, apenas a “arte” poderia reunir os elementos que,

simultaneamente, abalavam varios o0rgdo e despertavam as sensagdes. Nos termos de

Starobinski,

Comover o coragdo, esse fora o acontecimento central das primeiras festas, no tempo
da unidade da palavra e da musica. Esses meios expressivos, por meio de evolucdes
separadas, tornaram-se estranhos um ao outro. Mas o objetivo da opera ¢ precisamente
de os reunir, ¢ de realizar, por uma obra-prima da civilizagdo tardia, esse a um so
tempo, essa alegria unanime, que haviam sido primitivamente troca de olhares,
impulso dos corpos, efusdo verdadeira da voz amorosa, simultaneidade do prazer e do
desejo [...] Os modernos, contudo, devem encontrar outros meios para conciliar
musica e palavra no poema lirico. A unidade ndo ¢ mais espontaneamente dada; deve
ser criada; sera o produto da arte, da mesma maneira que a unidade politica deve ser
um resultado da “arte social”. Arte ndo € outra coisa sendo a invengdo de substitutos,
de “suplementos” destinados a substituir os privilégios das primeiras associagdes
humanas, doravante perdidos para sempre (2001, p. 215-216).

Dialogando com a perspectiva levantada por Starobinski, defendemos que o projeto
filos6fico-pedagogico rousseauista perpassa pelo desejo de reestabelecer pela arte, a unidade

do ser humano, perdida no decurso do processo de sociabilidade por qual a humanidade passou.
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Por isso, julgamos que essa reintegragdo do humano consigo mesmo, apenas ¢ viavel pela “arte
da educacao”. Na secdo terciaria “Educacdo e Natureza”, discorrendo sobre a metafora da
educacao comparavel a arte de cultivar plantas, esclarecemos o projeto filoséfico-pedagogico
rousseauista pressupde uma visdo dicotdmica que separa a natureza original e a natureza
desfigurada pela acdo humana e que essa distingdo nos mostra dois aspectos relevantes:
primeiramente uma diferenca conceitual entre a ordem natural ¢ a ordem advinda da acdo
humana; segundo, nos apresenta a palavra educagdo numa referéncia com o cultivo de plantas
e ao adestramento de cdes e cavalos, o que nos autoriza fazer uma inferéncia sobre a
possibilidade da intervencdo humana sobre seres naturais. Retomando essa argumentagio,
concluimos que o processo formativo-educacional desejado pelo filosofo de Genebra parte da
ideia de que tudo passa pelas agdes desfigurantes dos humanos, por isso, a formacgao do ente
humano por meio da agdo do ser humano deverd ser uma obra de arte, mas o resultado nunca
deixara de ser mais ou menos desfigurado. Esse ¢ um achado relevante que alcangamos no
desenvolvimento de nossa tese, pois essa ideia nos remete a compreensdo de que o processo
formativo-educacional ocorre na dimensao do contingente, ndo ha um percurso definido de

antemao.

O ponto de partida para a arte de educar proposto pelo projeto filosofico-pedagdgico de
Rousseau encontra-se no dois Discursos, por isso, concentramos nossa aten¢ao neles na terceira
secdo primaria chamada “Da ordem natural a (des)ordem humana”. Nessa se¢do primaria, de
um ponto de vista geral, dialogamos com a questdo-problema, o objetivo geral e os objetivos
especificos desta tese. Nela, julgamos ter alcancado o primeiro objetivo especifico ao identificar
os principais conceitos de liberdade no desenvolvimento da primeira secdo secundaria “Da

liberdade natural a liberdade civil”.

Demonstrando como o primeiro objetivo especifico foi alcancado, na primeira se¢ao
terciaria da primeira se¢do secundaria, destacamos alguns achados centrais que emergem da
discussdo sobre liberdade e formacdo humana no pensamento de Rousseau, especialmente na
transicdo entre o estado de natureza e o surgimento da ordem civil. Evidenciamos que o conceito
de liberdade natural, para Rousseau, estd intrinsecamente ligado a independéncia e
autossuficiéncia do individuo, que vive isolado, orientado por instintos basicos e necessidades
imediatas, sem consciéncia moral ou social (politica). Esse ser humano primevo nao conhece
ainda as distingdes entre bem e mal, pois tais categorias s6 emergem com o desenvolvimento
darazio e a vida em sociedade. No horizonte antropoldgico, também destacamos a importancia

do amor de si e da piedade como principios fundantes da conduta humana no estado natural,
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que garantem a autoconservacao da espécie, moderando os impulsos individuais. Pontuamos
que a auséncia de relagdes sociais duradouras, de linguagem articulada e de mediagao racional
reforga esse quadro de independéncia, no qual o ser humano basta-se a si mesmo e ndo projeta
desejos além do imediato. Além disso, sugerimos que, embora a racionalidade ndo esteja
plenamente desenvolvida no estado de natureza, ela existe em poténcia - uma virtualidade que
podera se atualizar quando as circunstancias historicas e sociais demandarem sua ativagao.
Entendemos que esse € um ponto relevante para compreender a passagem da liberdade natural
para a civil, e o papel fundamental da liberdade no projeto pedagogico-filosoéfico de Rousseau,
onde a formagao integral do sujeito ndo pode prescindir do desenvolvimento autbnomo de suas

faculdades.

Prosseguindo com a demonstracao sobre a forma como o objetivo geral e os especificos
foram integrados na segunda se¢do terciaria, chamada “Faculdades virtuais”, destacamos que
Rousseau concebe o ser humano, em seu estado natural, como detentor de faculdades que
permanecem latentes enquanto ndo ha necessidade de exercé-las. Esse quadro revela que,
embora a razdo e a liberdade estejam presentes como possibilidades, elas s6 se manifestam
plenamente quando o individuo ¢ inserido em um contexto de vida comunitaria e enfrenta
desafios impostos pelas circunstancias externas. A passagem do estado de natureza para a vida
em sociedade ¢ o que desperta e desenvolve essas faculdades, impulsionando a capacidade de
reflexdo, comparagdo e escolha consciente propria ao agente livre. Outro achado decisivo ¢ o
carater ambivalente da liberdade humana: ela € vista tanto como fonte de dignidade e autonomia
quanto como origem de desequilibrios e desvios, caso seja exercida sem prudéncia. A
perfectibilidade, por sua vez, ¢ apresentada como a faculdade que permite ao ser humano
transcender seus limites instintivos, promovendo avangos intelectuais e morais, mas também
abrindo espaco para vicios e erros. De forma simplificada, demonstramos que o
desenvolvimento humano, na perspectiva de Rousseau, depende de um processo dindmico de
ativacdo dessas potencialidades sob influéncia das circunstancias sociais e ambientais, sendo a
liberdade e a perfectibilidade fatores que elevam o ser humano acima do mero instinto, porém
nao sem riscos ou contradigdes. Julgamos que esses achados nesta segunda secao terciaria estao
relacionados com a proposi¢ao desta tese na medida em que dialogam com a premissa de que

a liberdade € o elemento articulador fundamental na forma¢ao humana integral.

Avancando com a explicacdo da conexdo da tese em relagdo aos objetivos geral e
especificos, na terceira e quarta se¢des terciarias que finalizam a primeira se¢do secundaria da

primeira secao primaria, esclarecemos que a liberdade civil ndo reside no arbitrio individual,
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mas na conformidade com uma lei comum, construida e legitimada pela vontade geral. Essa
vontade geral, por sua vez, s6 se concretiza plenamente quando os cidadaos participam
ativamente da criacao das leis e se reconhecem como parte de um corpo moral coletivo, onde
direitos e deveres caminham juntos e se complementam. Enfatizamos também que a liberdade
civil (politica) se realiza quando o individuo, ao obedecer a lei que ajudou a criar, ndo esta
submetido a vontade de terceiros, mas sim a sua propria vontade ampliada pelo pacto social.
Isso garante autonomia e impede a dominagdo pessoal, estabelecendo a igualdade juridica e
moral como fim do Estado. A soberania, nesse contexto, ¢ indivisivel e inaliendvel, pois s6
existe enquanto expressao da vontade do povo como um todo, € ndo de grupos ou individuos

especificos.

Passando para segunda secao secundaria intitulada de “Do mau uso da liberdade”, que
compde a primeira se¢do primdria, continuamos nossa explicacdo acerca da relagdo entre a
questdo-problema, o objetivo geral e os objetivos especificos desta tese. Na primeira se¢ao
tercidria acreditamos ter contemplado o segundo objetivo especifico, pois analisamos, dentro
de um perspectiva negativa, como a liberdade se articula com o processo de formagao humana
integral, defendendo que na auséncia da liberdade como principio fundamental no processo

formativo-educacional, o caminho ¢ a (des)formacao.

Demonstramos que Rousseau alerta para o risco de que o progresso intelectual,
desvinculado de uma fundamentagdo na liberdade, conduz a corrupgao dos costumes e a perda
da autenticidade nas relagdes humanas. Apontamos a valorizagdo da aparéncia como fator que
promove a uniformiza¢do das condutas e a ocultacdo da verdadeira virtude. Explicitamos que,
na perspectiva da filosofia rousseauista, o refinamento social, ao invés de aprimorar a
convivéncia, pode mascarar vicios e fragilizar os valores fundamentais, promovendo uma
cultura de superficialidade e hipocrisia, na qual o ser humano perde contato com sua natureza

original e com a transparéncia nas relacoes.

Ressaltamos que a crise da virtude ndo ¢ um resultado inevitavel do avango do
conhecimento, mas sim consequéncia da difusdo de um tipo de saber desvinculado da liberdade.
O problema central, na perspectiva que tencionamos levantar em sintonia com a proposic¢ao de
nossa tese, ndo reside nas ciéncias ou nas artes em si, mas na auséncia da liberdade como

principio fundamental no processo formativo-educacional.

Mostramos que Rousseau ndo condena totalmente o progresso, mas propde um uso
criterioso e responsdvel do conhecimento, capaz de minimizar os males causados pela

civilizagdo e de resgatar a virtude por meio de um processo formativo-educacional pautado na
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possibilidade de um bom uso da liberdade. Revelamos, com isso, a necessidade de repensar os
rumos dos projetos formativos da sociedade, enfatizando a liberdade como uma pega

imprescindivel na proposta de uma formagao humana integral.

Continuando nossa explicacdo sobre os achados desta tese, na segunda se¢io secundaria
intitulada de “Do mau uso da liberdade”, que compde a primeira se¢ao primaria, explicamos na
segunda sec¢do tercidria que Rousseau utiliza o contraste entre diferentes modelos de sociedade
para fundamentar sua critica ao impacto das ciéncias, das letras e das artes sobre a virtude e os
costumes. Ele identifica que sociedades pautadas pela simplicidade e por costumes naturais
tendem a preservar a virtude e alcangar felicidade coletiva, servindo de referéncia positiva para
outras nagdes. Em oposi¢do, civilizagdes que valorizaram o luxo, o refinamento e o
conhecimento desvinculado da liberdade e da moralidade acabaram mergulhadas em
decadéncia, evidenciando o papel do luxo e da busca desenfreada por riquezas como sintomas

do desequilibrio social e moral.

Sob a dtica do pensamento de Rousseau, demonstramos que a virtude ndo ¢ um atributo
espontaneo da natureza humana, mas sim resultado de um processo trabalhoso, associado ao
uso correto da liberdade e a formagao integral dos individuos. Nesse sentido, revelamos que o
problema nao reside no conhecimento em si, mas no mau uso da liberdade, que converte o saber

em instrumento de corrupg¢do, ao invés de promover o aperfeicoamento humano.

Explicitamos na terceira secdo terciaria, que Rousseau herda e reelabora da tradicao
greco-romana, especialmente de Platdo e Séneca, a no¢do de natureza sob dois aspectos
complementares: como uma ordem cdsmica universal e como interioridade humana auténoma.
Essa dualidade permite abordar tanto a dimensao objetiva do mundo quanto a subjetividade do
individuo, articulando a razdo universal com o principio da liberdade. Também destacamos que
o filosofo genebrino admite uma concepcao de natureza ordenada e harmodnica, movida por uma
inteligéncia criadora, na qual cada ser ocupa um lugar especifico, contribuindo para o equilibrio
do todo. Relacionamos essa perspectiva com a ideia de que o ser humano em seu estado natural

vive em harmonia consigo mesmo e com o mundo no qual esté inserido.

Na quarta se¢do terciaria, dentro da perspectiva rousseauista, identificamos que a
passagem do estado de natureza para o estado civil ¢ marcada por uma ruptura da ordem natural
provocada pela agdo humana, resultando em desequilibrio e desordem. Em seguida, explicamos
que o surgimento da propriedade privada, fruto do mau uso da liberdade, € o principal fator para
essa desordem na relagdes sociais entre os humanos, inaugurando uma sociedade onde o

trabalho, a dependéncia e a competicao substituem o equilibrio natural. Por conseguinte,
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apontamos que apesar de reconhecer essa situagcdo de desordem e desequilibrio, Rousseau ndo
considera o contexto social como determinante absoluto. Ele sugere que, por meio da liberdade
e da educagdo adequada, ¢ viavel iniciar um novo ciclo, reparando os males histéricos e

buscando recuperar, a0 menos em parte, a harmonia e a igualdade perdidas.

Se, como mencionamos ainda h& pouco, o ponto de partida para a arte de educar
proposto pelo projeto filosofico-pedagdgico de Rousseau encontra-se no dois Discursos, o
nucleo essencial desta arte de educar encontra-se na obra Emilio ou da educagdo, por isso, para
avangar em nossa explicacdo sobre a relagdo entre a resposta a questao-problema da pesquisa,
a sintese dos principais resultados e o cumprimento dos objetivos, delimitamos como escopo
desta pesquisa compreender o projeto filoséfico-pedagogico de Rousseau em sua articulagao

com a liberdade.

Consideramos ter contribuido para a resposta a questdo-problema da pesquisa € o
cumprimento dos objetivos com a producdo da quarta secdo primaria intitulada “Do
reordenamento” e a justificativa para isso aparecera nas proximas proposi¢des elaboradas por
ndés com intuito de esclarecer essa afirmagdo. Para tanto, vamos demonstrar os principais
achados discutidos ao longo das trés secdo secundarias que compdem a quarta secdo primaria

em questdo, sem repetir o que ja foi dito, mas integrando-os para provar a tese desta pesquisa.

Na primeira se¢@o terciaria denominada “Educacdo e Natureza”, inserida na primeira
secdo secundaria chamada “Da liberdade na educacao da crianca”, analisamos como a liberdade
se articula com o processo de formagao humana integral, examinamos as implicagdes do projeto
filosofico-pedagogico rousseauista para a promogao de um ente humano capaz de governar a si
mesmo e discutimos de que modo o principio de liberdade se manifesta no contexto do processo
formativo-educacional da crianga. Com isso, julgamos ter alcancado o segundo, terceiro e
quarto objetivo especifico, bem como estabelecemos um didlogo com o objetivo geral desta

tese.

De maneira mais detalhada, na primeira se¢do tercidria da primeira se¢do secundaria,
observamos que Rousseau ndo trata a natureza como um dado fixo ou meramente fisico, mas
como um conjunto dindmico de disposi¢des sensiveis que formam o ntcleo do ser humano
antes das interferéncias sociais. Isso fundamenta a defesa de uma educacao que respeite as fases
e necessidades proprias da infancia, evitando o uso precoce da razdo. Assim, a natureza
funciona como horizonte orientador do processo educativo, ndo como objetivo de retorno ao
estado natural, mas como referéncia para preservar disposi¢des essenciais mesmo ao longo da

socializagao.
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Outro ponto crucial ¢ a distingdo entre natureza e habito. Demonstramos que o filésofo
genebrino pontua sobre a relagdo entre natureza e educacao explicando seu projeto filoséfico-
pedagdgico a partir de trés horizontes representados pela educagdo da natureza, dos humanos e
das coisas. Evidenciamos que Rousseau recusa as premissas dos filésofos que ndo diferenciam
a natureza humana dos héabito. Em sua respectiva, essas ideias reduzem a reflexdo sobre o ser
humano ao determinismo, quase sem lugar para liberdade propria da constitui¢do humana.
Destacamos que o ser humano nao age motivado pelo habito em si. O habito ndo € causa motora
da acdo humana. Desse modo, concluimos que a premissa apresentada como fundamento ¢ a
autonomia da vontade: o individuo age estimulado por uma vontade livre que se permite

condicionar pelo habito, trata-se de uma vontade autodeterminada.

A perspectiva que levantamos perpassa pela ideia de que o projeto filoséfico-pedagogico
rousseauista visa um eu desnaturado pela “educagdo segundo a natureza” distinto tanto do eu
natural anterior aos habitos quanto do eu que so reconhece a si mesmo. A disposic¢ao de carater
do eu desnaturado visado por essa formagao se relaciona com a possibilidade do ser humano
estabelecer relagdes com os outros, mas sem ficar dependentes deles: como cidaddo, o ser
humano se entende com parte de um todo maior; como ser humano, o eu desnaturado se
compreende como inteiro absoluto e independente. Nesses termos, explicamos que
estabelecendo um paralelo com a medicina, o projeto filosoéfico-pedagdgico rousseauista visa a
desnaturacdo como uma espécie de remédio que por meio do modelo hipocratico da cura pelo

confronto entre os opostos tenciona a justa medida entre a natureza e a sociedade.

Na segunda se¢do tercidria da primeira se¢do secunddria, analisamos a liberdade dentro
do processo formativo-educacional da crianga recém-nascida, que equivale ao momento do
nascimento até os dois anos, chamado de primeira infancia. Mostramos que o fortalecimento
do corpo ¢ uma importante exigéncia do projeto filoséfico-pedagogico rousseauista, que
concebe a formacao da crianga a partir do aprimoramento dos sentidos, sendo a liberdade dos
membros essencial nesse processo formativo-educacional. Revelamos que o educador na sua
mediacdo com a crianga na primeira infancia deve regular essa relacao de dependéncia visando
que ela seja muito mais uma dependéncia com relagdo as coisas, do que uma dependéncia com

relagdo aos humanos.

Na terceira se¢do tercidria da primeira se¢do secunddria, evidenciamos que Rousseau
propde uma abordagem que integra corpo e espirito, rejeitando a separagdo rigida entre ambos:
as quatro faculdades da constituicdo humana, a saber, a forca, a vontade, a liberdade ¢ a

imaginacao; apenas podem ser compreendidas quando pensadas em conjunto.
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No que toca as relagdes entre as faculdades, ressaltamos que as conexdes entre liberdade
e imaginagdo provocam efeitos decisivos nas demais faculdades ¢ moldam o eu infantil. E pela
via da imaginacdo que os desejos despertam e determinam na alma seus objetos de
necessidades. Dentre as varias possibilidades para realizacdo dos desejos, uma ganha destaque
na andlise no projeto filoséfico-pedagogico rousseauista, trata-se da liberdade do corpo. Nas
relacdes entre as faculdades, o projeto filoséfico-pedagdgico rousseauista visa construir a
melhor rede de relagdes envolvendo as faculdades consideradas: estas precisam ser ordenadas
num arranjo que propicie a harmonia das partes. Essa ideia da harmonia das partes ou ordenacao
das faculdades ¢ fundamental para realizacdo do projeto filosofico-pedagdgico rousseauista,

sendo a liberdade bem regrada imprescindivel na realizagdo dessa harmonia.

Destacamos também a necessidade de limitar a expansdo do mundo imaginario infantil,
evitando que os desejos ultrapassem as capacidades reais da crianga. O papel do educador, nesse
sentido, ¢ criar experiéncias e situagcdes concretas que permitam a crianga aprender, pela
vivéncia, os limites entre o real e o imaginario, favorecendo assim o desenvolvimento da
autonomia e a constru¢do de uma liberdade bem regrada. Essa liberdade ndo significa auséncia
de limites, mas sim a capacidade de agir dentro das possibilidades reais, evitando tanto a

repressao quanto a satisfacdo ilimitada dos desejos.

Além disso, revelamos que as ideias de “ordem” e “felicidade” na filosofia rousseauista
se apresentam no mesmo horizonte de discussoes, isto €, buscar a ordem na infancia pode ser
entendido como o mesmo sentido de buscar o equilibrio nos efeitos causados pelas faculdades.
Tal equilibrio buscado nas relagdes das faculdades é sempre instavel, e ¢ justamente nessa
instabilidade da ordem estabelecida que se encontra o principal da felicidade concebida por
Rousseau. A felicidade no projeto filoséfico-pedagogico rousseauista ndo ¢ uma ideia
cristalizada e acabada, tampouco um ideal universal, mas um instante de equilibrio da

constituicdo do eu, que deve ser reconstruido a cada momento.

Apontamos outro aspecto relevante no que diz respeito ao projeto filosdéfico-pedagogico
rousseauista, naquilo que abrange o horizonte do individuo e da sociedade, a ordem humana
deve ser orientada pela ordem da natureza. A intensidade da desordem ou desequilibrio ¢
mensurado em razao da diferencga entre essas duas ordens. Dai Rousseau considerar a ordem
das coisas como uma espécie de ponto de conexao que permite a comunicagado € interacao entre

a ordem natural e a ordem humana.
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Nesses termos, julgamos que o projeto filoséfico-pedagogico rousseauista defende que
o educador deve ordenar a infancia em relagdo a vida humana porque sem essa ordenacao a
crianca nao ¢€ livre. O pressuposto filoso6fico ¢ que uma criang¢a ndo ¢ um adulto em miniatura.
Valorizar o conhecimento da infancia em si mesmo ¢ o principio fundamental do projeto
filos6fico-pedagogico rousseauista que pressupde para sua realizacdo a necessidade da ordem
da infancia se ajustar a ordem da vida humana. Os cuidados que o educador deve ter com a
crianca tem como sentido orientador a proposta de evitar o despertar precoce da razdo na
crianga, que teria como desdobramento, um desenvolvimento desequilibrado do juizo acerca de

objetos abstratos na infancia.

Defendemos em nossa pesquisa a ideia de que o processo formativo-educacional
proposto pela educacdo natural rousseauista considera a liberdade um principio fundamental na
formagdo de um carater que deve permitir a crianga encontrar devidamente seu lugar entre os
seres humanos e as coisas, sem que destrua a ambos por meio de seu modo de agir e nem por
eles aniquilada. A busca por este lugar precisa ser orientada pela liberdade, desde o inicio, e
exatamente ai reside o desafio, pela insercao progressiva da crianca no desordem da vida em

sociedade.

A educagdo negativa proposta por Rousseau recomenda em ultima instancia o exercicio
da liberdade, e, como demonstramos nas se¢des tercidrias “Da oposic¢ao juridica entre liberdade
natural e liberdade civil” e “Liberdade civil”, a liberdade apenas se manifesta na ordem civil
em relagdo a regras que ordenam a conduta dos seres humanos, seguindo esse ponto de vista,
ser livre para se utilizar do proprio corpo significa ser capaz de submeter-se voluntariamente as

regras que condicionam o reconhecimento do corpo livre.

Prosseguindo a explicagdo sobre a relagdo da resposta a questdo-problema da pesquisa
e o cumprimento dos objetivos com a quarta secdo primdria intitulada “Do reordenamento”,
gostariamos de destacar que na segunda se¢do secundaria designada “Do lugar da liberdade na
ordenacao das paixdes”, analisamos como a liberdade se articula com o processo de formacgao
humana integral, examinamos as implicacdes do projeto filoso6fico-pedagdgico rousseauista
para a promocao de um ente humano capaz de governar a si mesmo e discutimos de que modo
o conceito liberdade se manifesta no contexto da ordenagao das paixdes. Contemplamos, assim,
o segundo, terceiro e quarto objetivo especifico, bem como estabelecemos um didlogo com o
objetivo geral desta tese. Para uma fundamentagao dessa afirmacao, passemos agora para uma
demonstra¢do mais detalhada dos principais achados das trés se¢des terciarias que integram a

segunda se¢do secundaria.
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Na primeira se¢do tercidria intitulada “Da travessia do amor de si ao amor-préprio”,
inserida na segunda se¢ao secundaria e compondo a quarta se¢cdo primaria, demonstramos de
que modo a liberdade se articula com as paixdes, explicando a importancia delas no processo
de formacdao do ser humano dentro do projeto filosofico-pedagdgico rousseauista. Nessa
relagdo, apontamos o amor-proprio como possiblidade de amenizar os efeitos danosos de uma
sociedade formada por valores que se sustentam em um tipo de saber que carece de uma

fundamentacao na liberdade.

Ao refletir sobre os possiveis desdobramentos positivos do amor-proprio, revelamos que
uma das veredas que apontam para importidncia do amor-proprio no projeto filoséfico-
pedagbgico rousseauista aparece quando visualizamos a possibilidade de uma sociabilidade
harmonica e equilibrada relacionada com a bondade natural do ser humano. Se, conforme
demonstramos, o sentimento do amor de si define a condi¢do humana antes da sociabilidade,
da racionalidade e da moralidade, o amor-préprio, contrariamente, caracteriza a potencialidade
social, racional e moral do ser humano. O aspecto construtivo do amor-proprio nasce da propria

capacidade humana originaria de sair fora de si e de comparar com os outros.

Entendemos que esta capacidade conduz a razao, e esta, por sua vez, quando guiada pela
liberdade, abre a possiblidade de fazer uso positivo do amor-préprio. Para que a liberdade possa
assumir a fun¢do de um principio de ordenacdo das paixdes humanas, os seres humanos no
estado de puro natureza devem transcender essa condi¢do e aprender a agir livremente segundo
principios virtuosos mediante os quais a perspectiva de seus semelhantes deve ser levada em

consideragao.

Alargando o horizonte da discussao em questdo, sinalizamos que a educagdo do amor-
proprio por meio da razdo e da liberdade teriam forga para enfrentarem o aspecto negativo do
amor-proprio. Como demonstramos na se¢do secundaria “Da liberdade natural a liberdade
civil” a sociabilidade humana s6 foi possivel em virtude de dois aspectos da condigdo humana:
de ser um agente livre e de se aperfeicoar de modo aberto e indeterminado. Nesse sentido,
defendemos que o que confere ao amor-proprio a capacidade de transformagdo sdo a liberdade
e a perfectibilidade na medida em que a estrutura ambivalente do amor-proprio associada a

ambas as faculdades impede a imposi¢cdo de uma dire¢do prévia a condicao humana.

Continuando nossa explicagdo, passemos agora para segunda se¢ao terciaria da segunda
secdo secunddria, inserida na quarta se¢do primaria. Nela, sob a otica do projeto filosofico-
pedagogico rousseauista, esclarecemos como a amizade pode ser considerada uma estratégia

preventiva para moderagdo das paixdes nocivas nas relagoes estabelecidas com os individuos
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proximos, assim como explicamos que o recurso do ensino da historia pode proporcionar o
conhecimento da natureza humana por meio da observagdao de fatos produzidos pela acao

humana.

Explicamos que a amizade ¢ apresentada ndo s6 como fonte de reconhecimento mutuo,
mas principalmente como alternativa a dependéncia afetiva, pois permite relacdes baseadas em
igualdade e equidade, facilitando o desenvolvimento do sentimento de reconhecimento e
servindo de embrido para a consciéncia moral. J& o ensino da histéria, proporciona a observagao
das paixdes humanas sem se deixar dominar por elas, favorecendo a formagao do juizo moral

e da imparcialidade.

Outro achado relevante ¢ a énfase na necessidade de ordenar as paixdes, ndo por meio
de sua supressdo, mas pela sua integragao equilibrada na formagao do individuo. Rousseau
propde que o educador utilize as paixdes como instrumentos pedagdgicos, valendo-se de
experiéncias e espetaculos para sensibilizar o educando, mas sempre com moderacao, evitando
tanto a insensibilidade quanto o excesso de afeicdo. Isso revela uma preocupacdo com a justa
medida na educagdo dos sentimentos, reconhecendo o papel constitutivo das paixdes na

formagdo moral.

Evidenciamos também que a passagem do amor de si a0 amor-proprio € inevitavel, mas
pode ser conduzida de modo positivo por meio de praticas educativas que favoregam o
reconhecimento, a amizade e o conhecimento da natureza humana proporcionado pela historia.
Essa condugdo permite ao educando compreender seu lugar nas relagdes sociais e desenvolver
virtudes como a benevoléncia e a justi¢a, ao invés de cair em sentimentos destrutivos como

inveja e cobica.

Além disso, ressaltamos que a articulagdo entre moral e politica ¢ indissocidvel para
Rousseau: a moderagao das paixdes ¢ fundamental tanto para a liberdade individual quanto para
a ordem coletiva. O estudo da histéria, nesse sentido, torna-se um instrumento para aproximar
o educando da complexidade das relagdes sociais, estimulando nele a autonomia, o juizo critico
e a capacidade de agir conforme principios justos, elementos indispensaveis para a constituicao

da liberdade bem regrada e da consciéncia moral.

Na terceira se¢do terciaria da segunda se¢do secunddria, inserida na quarta secao
primaria, revelamos que Rousseau, por meio da Profissdo de fé do Vigario de Saboiano, propoe
uma abordagem inovadora para a formacdo da consciéncia moral, centrada em dois eixos

fundamentais: a valorizagdo do sentimento como fundamento da moralidade e a cooperagao
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entre razdo e liberdade no desenvolvimento ético do individuo. O texto destaca que, para o
filosofo genebrino, a consciéncia moral nao nasce da adesao a dogmas ou da razao pura, mas
de uma sensibilidade inata capaz de discernir o justo e o injusto, guiada por um sentimento

interior.

Outro aspecto que levantamos foi o carater terapéutico do processo formativo-
educacional proposto pelo projeto filoséfico-pedagogico rousseauista: ao confrontar o jovem
com dilemas morais e existenciais, o educador nao busca impor respostas prontas, mas
estimular o desenvolvimento autdnomo da consciéncia e da razio, promovendo a capacidade
de julgar e agir livremente. Dessa forma, a formagao moral passa a ser entendida como um
equilibrio dindmico entre paixdes e razao, onde o individuo aprende a agir de acordo com o

bem, ndo por obrigagdo externa, mas por convic¢do interna e sensibilidade ética.

Finalizando a reflexdo sobre a terceira se¢do tercidria, apontamos que a constituicao
moral de Emilio, como modelo de cidadio, emerge da articulagdo entre liberdade bem regrada,
autonomia racional e moderagdo das paixdes, tornando-se apto a operar escolhas justas tanto
em nivel individual quanto coletivo. Nesse sentido, julgamos que o projeto filosofico-
pedagogico rousseauista ndo apenas instrui sobre o que ¢ moralmente correto, mas promove a
formacao integral de um ente humano capaz de governar a si mesmo, pronto para estabelecer
relagdes com os seus semelhantes mas independente da opinido do outros, preparado para ser

um agente moralmente livre e com autonomia politica.

Avancando na exposic¢ao da sintese dos principais resultados alcangados na quarta se¢ao
primaria intitulada “Do reordenamento”, gostariamos de destacar que na terceira sec¢ao
secundaria chamada “Rumo a sociedade”, analisamos como a liberdade se articula com o
processo de formacdo humana integral, examinamos as implicacdes do projeto filosodfico-
pedagdgico rousseauista para a promoc¢ao de um ente humano preparado para ser um agente
moralmente livre e com autonomia politica e discutimos de que modo o conceito liberdade se
manifesta no contexto da formagao politica. Contemplamos, dessa forma, o segundo, terceiro e
quarto objetivo especifico, bem como estabelecemos um didlogo com o objetivo geral desta
tese. Para uma fundamentagao dessa afirmacao, passemos agora para uma demonstragao mais
detalhada dos principais achados das trés se¢des terciarias que integram a terceira se¢ao

secundaria.

Na primeira se¢ao tercidria intitulada “A linguagem indireta das paixdes e a questao de
gosto”, inserida na terceira secdo secunddria e compondo a quarta se¢do primaria,

demonstramos que no projeto filosofico-pedagdgico rousseauista, a liberdade emerge como fio
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condutor e elemento articulador indispensavel ao processo de formacdo humana integral,
transcendendo a mera oposi¢do entre razdo e paixdao. O percurso formativo-educacional de
Emilio, tal como delineado entre a Profissdo de fé do Vigario de Saboiano, revela que a
educacdo moral, longe de se limitar a transmissao de preceitos, demanda a inser¢ao do educando
na experiéncia concreta das relacdes humanas, onde o exercicio da liberdade se realiza no

equilibrio dindmico entre o eu e o outro, entre o desejo individual e o reconhecimento social.

A liberdade, nesse contexto, ndo se reduz a uma faculdade abstrata da vontade, mas se
efetiva como autonomia do julgamento, construida pelo cultivo do gosto e pela aprendizagem
do uso moderado das paixdes. Rousseau afasta-se tanto do racionalismo sistematico quanto do
sentimentalismo desmedido, propondo uma via intermedidria em que a razao bem orientada e
as paixdes reguladas pela experiéncia e pelo exemplo convergem para a formagao de um sujeito
capaz de julgar por si mesmo. Assim, a educagdo do gosto adquire centralidade, pois € através
dela que o educando aprende a discernir o valor das agdes, distanciando-se do gosto delicado,
marcado pela artificialidade social, e aproximando-se de uma autenticidade fundada na

simplicidade e na experiéncia direta com as coisas € com 0s outros.

Nesse processo, a natureza, longe de ser mero pano de fundo, assume papel ativo como
principio orientador: ¢ da propria natureza, compreendida enquanto sabedoria pratica, que o
sujeito deve extrair os instrumentos para ordenar suas paixdes e orientar sua conduta. A
liberdade, portanto, articula o movimento de passagem da educacdo natural - centrada na
experiéncia individual e no contato com as coisas - para a educagao moral, que se realiza na
sociabilidade. E nesse movimento que o individuo aprende a ser senhor de si mesmo, nio se
deixando submeter nem a tirania das paixdes nem ao jugo da razdo formalista, mas encontrando

uma justa medida que viabiliza a convivéncia auténtica e a autonomia efetiva.

O projeto rousseauista, ao fundamentar a formagdo humana na liberdade, conjuga o
ideal de autossuficiéncia com o reconhecimento da alteridade, promovendo uma ética da
autenticidade e do respeito mutuo. O dominio de si, sustentado pela educacdo do gosto e pela
experiéncia reflexiva, permite ao sujeito resistir as pressdes da opinido publica, ao luxo e a
vaidade, orientando-se por valores que remetem a ordem natural e ao bem comum. A liberdade,
assim compreendida, nao ¢ apenas condi¢ao, mas resultado e finalidade do processo educativo:
ela € o que possibilita ao individuo realizar-se plenamente como agente moral e cidadao, capaz

de buscar seu proprio lugar na ordem social sem alienar-se em papéis ou convengdes impostas.

Dessa forma, a andlise integradora desta se¢do terciaria evidencia que, para Rousseau,

a liberdade ¢ o nucleo estruturante da formacdo humana integral, sendo simultancamente
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principio pedagdgico, critério ético e horizonte politico. Ela € o que permite a passagem do
mero viver ao bem viver, pois s6 um sujeito livre, capaz de julgar por si e de agir em
conformidade com sua natureza, pode resistir as patologias sociais e realizar a verdadeira arte

de existir: ser exatamente aquilo que se ¢, em meio a pluralidade do mundo.

Na segunda secdo terciaria intitulada “Liberdade moral e o controle das paixdes”,
inserida na terceira se¢ao secundaria e compondo a quarta se¢do primaria, esclarecemos que no
ambito do projeto filosofico-pedagdgico de Rousseau, a liberdade ndo figura como atributo
acessOrio ou mera prerrogativa individual, mas se estabelece como o principio unificador e

dinamizador de toda a formag¢ao humana integral.

Nesta se¢do terciaria, revelamos que Rousseau constrdi seu projeto filosofico-
pedagdgico partindo da constatagdo de que se o ser humano vivesse, atualmente, no estado de
pura natureza, ele poderia crescer e se desenvolver conservando suas proprias inclinagdes. No
entanto, como este ndo ¢ o caso, haja vista que o ser humano esta inserido na sociedade, ¢
aconselhavel que ele tenha o auxilio de um preceptor, de um educador, para conduzi-lo pelas
veredas do bom uso de sua liberdade. Seu futuro ndo ha de ser muito promissor se permanecer
usando sua faculdade da liberdade de forma desordenada e desequilibrada, sem receber

orientacdo e definir um sentido, no seu processo de desenvolvimento.

A liberdade, nesse contexto, desempenha uma fungao estruturante: ela ¢ o critério pelo
qual se mede a eficacia da educacdo, pois somente mediante seu exercicio pleno o individuo
pode superar as determinagdes do instinto e do habito, tornando-se senhor de si mesmo.
Defendemos que Rousseau articula, assim, a passagem da liberdade natural para a liberdade
moral e, posteriormente, para a liberdade politica, demonstrando que a formagao integral exige
o desenvolvimento gradual da capacidade de autodeterminag¢do. No estado de natureza, a
liberdade ¢ vivida como espontaneidade e auséncia de coacdo; ja no estado civil, ela se
transforma em autonomia, fundada na razdo e na capacidade de julgar, permitindo ao sujeito

regular suas paixodes e desejos em conformidade com o dever e a consciéncia.

E nesse movimento de interiorizagdo e dominio das paixdes que a liberdade se revela
como eixo articulador entre natureza, moral e politica. O projeto filosofico-pedagogico
rousseauista visa dotar o individuo de instrumentos para reconhecer seus limites, administrar
seus apetites e resistir as ilusdes engendradas pelo amor-proprio e pelo apego as coisas externas.
A autossuficiéncia, nesse sentido, ndo ¢ isolamento, mas sim a capacidade de viver entre os
outros sem se deixar escravizar pelas opinides dos outros ou pelos desejos desenfreados. Tal

conquista s6 ¢ possivel quando a vontade, orientada pela razao, submete as paixdes ao império
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da lei interior, instaurando um regime de autogoverno que prepara o sujeito para a vida publica

e para a participagao politica auténtica.

A liberdade, portanto, ndo ¢ apenas o fim, mas também o meio e o critério do processo
formativo-educacional em Rousseau. Ela conecta organicamente o desenvolvimento natural
(crescimento fisico e sensivel), a formacao moral (dominio de si e capacidade de agir segundo
o dever) e a preparagao politica (inser¢ao autdonoma ¢ critica na vida coletiva). Nesse sentido,
concluimos que ao invés de propor modelos meramente idealizados ou utopicos, Rousseau
oferece uma pedagogia da liberdade que reconhece as ambiguidades da condi¢do humana e
aposta na possibilidade de educar para a virtude, entendida como a realizagdo plena da

autonomia em todos os dmbitos da existéncia.

Em sintese, a analise do projeto rousseauista permite afirmar que a liberdade ¢ o
principio vital que articula e orienta o processo de formac¢ao humana integral. Ao transformar a
liberdade em eixo central, Rousseau integra natureza, moral e politica, formando sujeitos
capazes de autossuficiéncia, dominio das paixdes e participagdo ativa na sociedade. Tal
perspetiva ndo apenas fundamenta uma filosofia da educacdo, mas também oferece uma
resposta vigorosa ao desafio de construir uma humanidade reconciliada consigo mesma, com

os outros € com a ordem do mundo.

Na terceira secdo tercidria intitulada “Formacdo politica”, inserida na terceira se¢do
secundaria e compondo a quarta se¢do primdria, esclarecemos que a liberdade se revela como
o elemento estruturante e articulador do projeto filosofico-pedagogico de Rousseau, permeando
todas as etapas da formag¢ao humana — fisica, moral e politica — e conferindo unidade a sua obra.
Emilio, personagem ficticio, ¢ educado ndo apenas para evitar a submissdo aos costumes e
preconceitos sociais, mas para desenvolver uma autonomia critica capaz de avaliar e agir sobre
os regimes politicos e as instituicdes humanas. O preceptor, nesse contexto, assume o papel de
cultivador da liberdade, guiando o educando por um processo formativo que o mantém
inicialmente a margem da sociedade, protegendo suas disposi¢des naturais, mas que,
gradualmente, o insere em relagdes sociais € experiéncias praticas, como as viagens e o estudo

comparativo das institui¢des politicas.

Demonstramos que tal articulagdo entre teoria e pratica ¢ fundamental: a liberdade nao
¢ concebida apenas como um ideal abstrato, mas como uma disposi¢do a ser constantemente
cultivada e ampliada, consolidando-se no exercicio da autonomia moral e politica. Rousseau
ndo dissocia a dimensao fisica do desenvolvimento das posteriores etapas moral e politica, pois

todas convergem para a formacao de um sujeito capaz de julgar e agir liviemente, em busca da
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justica e do bem comum. O distanciamento inicial de Emilio em relagdo a sociedade ndo implica
isolamento definitivo, mas sim um movimento pedagogico que visa fortalecer sua capacidade
de resistir a influéncia perniciosa dos habitos sociais e de exercer um julgamento independente.
Nesse sentido, a liberdade € o eixo central que integra e orienta o processo educativo, tornando
o individuo apto a reconhecer e respeitar a verdade, a justica e a propria condicdo humana, em

oposi¢ao a alienagdo e a servidao impostas pela sociedade convencional.

Nesse sentido, concluimos que a sintese argumentativa do projeto filosofico-pedagogico
rousseauista evidencia que a liberdade, longe de ser um atributo secundario ou periférico, € o
principio articulador que possibilita a forma¢ao humana integral. Ela € cultivada pelo preceptor
como fundamento da autonomia, ¢ experimentada pelo educando na relacdo com o mundo e
com os outros, e se consolida no exercicio critico e responsavel do julgamento politico € moral.
Essa abordagem ndo apenas supera a fragmentacao entre as diferentes obras de Rousseau, mas
reforca a ideia de unidade em seu pensamento, mostrando que a liberdade é o fio condutor de

toda sua filosofia da educacao.

Julgamos que a originalidade da contribui¢do desta tese reside na analise aprofundada
da liberdade enquanto dimensao existencial, articulando-a com o processo de formag¢ao humana
integral no ambito do projeto filos6fico-pedagdgico rousseauista. Ao ultrapassar interpretagoes
tradicionais que restringem a liberdade ao campo politico ou ao mero exercicio de direitos
individuais, o estudo revela como Rousseau concebe a liberdade como eixo unificador entre
natureza, moralidade e politica, fundamentando uma pedagogia voltada para o desenvolvimento
gradual da autonomia e da autodeterminagdo. Acreditamos que esta abordagem permite
compreender a formag¢do humana como um processo dindmico, em que o individuo aprende a
governar a si mesmo, reconhecendo seus limites e capacidades, e preparando-se para uma

insercdo ativa e responsavel na coletividade, sem se submeter a servidao das opinides alheias.

Consideramos que a tese soluciona a questao-problema ao demonstrar que a liberdade
existencial, para além de um ideal abstrato, constitui o critério e o meio pelo qual se efetiva a
educag@o natural, moral e politica. A partir da articulagdo entre teoria e pratica, evidencia-se
que o projeto filoséfico-pedagdgico rousseauista ndo propde modelos utdpicos, mas uma
pedagogia realista da liberdade, capaz de formar sujeitos autossuficientes, moralmente livres e
politicamente independentes. Entendemos que as implicagdes sdo significativas para a filosofia
da educagdo, pois apontam para a possibilidade de reconciliagdo entre desenvolvimento
individual e participagdo social, fundamentando uma ética da autonomia e do compromisso

com o bem comum. Deste modo, o trabalho contribui de forma original para o campo, ao propor
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uma leitura integrada e critica da obra de Rousseau, oferecendo respostas vigorosas ao desafio
contemporaneo de formar individuos capazes de governar a si mesmos e de atuar com liberdade

e responsabilidade na sociedade.

No decurso deste estudo, algumas limitagdes tornaram-se evidentes e merecem
destaque. Em primeiro lugar, a amplitude da obra rousseauista e a complexidade do conceito
de liberdade dificultaram uma abordagem exaustiva de todos os seus desdobramentos, levando
a necessidade de recortes tematicos e a priorizacao de determinados textos em detrimento de
outros. Do ponto de vista metodologico, a andlise concentrou-se sobretudo nas tradugdes
autorizadas das obras de Rousseau, autores secundarios e literatura especializada, deixando em
segundo plano abordagens histéricas, comparativas ou interdisciplinares que poderiam
enriquecer a compreensdo do tema. Além disso, as interpretacdes adotadas refletem escolhas
hermenéuticas que, embora fundamentadas, podem ndo contemplar a totalidade das leituras
possiveis sobre a articulagdo entre liberdade e formag¢ao humana em Rousseau. Por fim, devido
ao escopo definido, o estudo ndo se aprofundou em aplica¢des praticas do modelo educativo
rousseauista na contemporaneidade, nem analisou criticamente eventuais limitacdes desse

paradigma face aos desafios atuais da educacao, o que abre espago para futuras investigacoes.

Concluimos que na filosofia de Rousseau, a liberdade nao é um mero valor entre outros,
mas o principio estruturante de toda formacao humana auténtica. Ela perpassa e organiza todos
os momentos do processo educativo, desde a infincia até a entrada na vida publica, sendo ao
mesmo tempo fundamento, critério e horizonte da formagdo integral. Ao possibilitar que o
individuo reconheca suas determinacdes naturais e sociais, € ao capacita-lo para agir segundo a
razdo e a moralidade, a liberdade torna-se o elemento que articula a constru¢do de uma

subjetividade autdnoma e a participagdo ativa no pacto social.

O projeto filosofico-pedagogico rousseauista, tal como explicitado em Emilio ou da
educagdo, aponta que a educagdo para a liberdade ¢ condicao de possibilidade para a realizagao
do humano em sua plenitude. Formar para a liberdade ¢, ao mesmo tempo, formar para a
autonomia, para o juizo critico e para o compromisso com o bem comum, atributos essenciais
ao sujeito moderno e a vida republicana. Portanto, a liberdade ndo apenas articula, mas

fundamenta e orienta todos os aspectos da formacao humana integral.
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