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RESUMO

REIS, Jodo Paulo Alves dos. Educacdo para a liberdade no Emilio de Jean-Jacques
Rousseau. 2022, 96fl.

Dissertacdo de Mestrado em Educacdo, Linguagem e Tecnologias, Universidade

Estadual de Goids — UEG, Anapolis-GO, 2022.

Orientador: Dr. Ged Guimaraes

Defesa: 30 de setembro de 2022.

Este trabalho pensa a educacdo como formacdo da vida humana para que esta seja realizada nas
suas dimensdes ética-politica-estética-espiritual. Parte do principio de que a educagdo tem
como propasito primeiro formar uma vida que tenha sentido, isto €, uma vida capaz de formular
valores significativos e suficientes para que o homem consiga responder para si as questoes
fundamentais sobre a razdo ou as razdes de viver. O objeto desta dissertacdo serd a educacao
compreendida como processo de formacgdo humana e existencial que permite ao homem realizar
suas potencialidades naturais como individuo no &mbito de suas relagdes sociais. Portanto, diz
respeito ao ser do homem no mundo e também a sua autocompreenséo, que, sendo favorecida
pela educacéo, se desenvolve e cresce de forma virtuosa. O objetivo serd analisar a educacéo
para a liberdade na obra Emilio ou da Educacéo que o filésofo moderno Jean-Jacques Rousseau
publicou em 1762. Para alcancar este objetivo, ird refletir os elementos que expressam no
Emilio o percurso de formagdo do homem para que este tenha uma vida realizada e plena de
sentido e que por isso seja capaz de se dizer, em verdade, livre e feliz. No Emilio, Rousseau
consignou os passos dessa educagéo ao dividir a obra em cinco livros, sendo que cada um deles
corresponde a uma etapa fundamental da educacdo do homem. Portanto, este trabalho
perguntara pelo sentido de uma educacdo voltada para a liberdade. No fundo, trata-se de
perguntar pela formacdo do homem, tal como pensou Rousseau no Emilio, destacando, ao
mesmo tempo, a pergunta pelos fins da liberdade humana. Tais analises serdo realizadas
considerando a perspectiva humanistica, existencial e teista, préoprias do filésofo moderno.

Palavras-chaves: Educacdo. Liberdade. Sentido. Felicidade.



ABSTRACT

This work considers education as the formation of human life so that it can be carried out in its
ethical-political-aesthetic-spiritual dimensions. It starts from the principle that education has
the purpose of forming a life that has meaning, that is, a life capable of formulating values and
equations so that man can answer fundamental questions about reason or reasons for living. The
object of this dissertation will be an integrated education as the human and natural formation
that allows the man to understand in the scope of his social relations. Therefore, it concerns
man'’s being in the world and also his self-understanding, which, being favored by education,
develops and grows in a virtuous way. The objective will be to study education for freedom in
the work Emile or on Education published by the modern philosopher Jean-Jacques Rousseau
in 1762. In Emile, Rousseau consigned the steps of this education by dividing the work into
five, each of which corresponds to a fundamental stage in the education of man. Therefore, this
work will ask about the meaning of an education for freedom. Basically, it is about asking about
the formation of man, as Rousseau thought in Emile, highlighting, at the same time, the question
about human freedom. Such will be carried out considering the humanistic, existential and
theistic perspective, typical of the modern philosopher.

Keywords: Education. Freedom. Sense. Happiness.
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INTRODUCAO

Este trabalho pensa a educagdo como formacdo da vida humana para que esta seja
realizada nas suas dimensdes ética-politica-estética-espiritual. Parte do principio de que a
educacdo tem como propoésito primeiro formar uma vida que tenha sentido, isto €, uma vida
capaz de formular valores significativos e suficientes para que 0 homem consiga responder para
si as questdes fundamentais sobre a razao ou as razdes de viver. O objeto desta dissertacdo sera
a educacdo compreendida como processo de formacdo humana e existencial que permite ao
homem realizar suas potencialidades naturais como individuo no ambito de suas relac6es
sociais. Portanto, diz respeito ao ser do homem no mundo e também a sua autocompreenséo,
que, sendo favorecida pela educacdo, se desenvolve e cresce de forma virtuosa. O objetivo sera
analisar a educacao para a liberdade na obra Emilio ou da Educacéo que o filésofo moderno
Jean-Jacques Rousseau publicou em 1762. Para alcancar este objetivo, ira refletir os elementos
que expressam no Emilio o percurso de formagdo do homem para que este tenha uma vida
realizada e plena de sentido e que por isso seja capaz de se dizer, em verdade, livre e feliz.

A pedagogia de Rousseau pensa uma educacdo que torne possivel ao homem viver livre
mesmo que esteja dentro de uma sociedade cujas instituicdes sociais, por causa dos seus Vicios,
o afasta progressivamente de sua natureza, isto é, da realidade mais verdadeira de si. No Emilio,
Rousseau consignou os passos dessa educacao ao dividir a obra em cinco livros, sendo que cada
um deles corresponde a uma etapa fundamental da educacdo do homem, que tem inicio no seu
préprio nascimento e vai até os 25 anos.

Este trabalho perguntara pelo sentido de uma educagdo voltada para a liberdade. No
fundo, trata-se de perguntar pela formagdo do homem, tal como pensou Rousseau no Emilio,
destacando, ao mesmo tempo, a pergunta pelos fins da liberdade humana. Tais analises serdo
realizadas considerando a perspectiva humanistica, existencial e teista, préprias do fildsofo
moderno.

No que se refere a organizacdo dessa dissertacdo, buscard, num primeiro momento,
colocar os fundamentos historicos da formacdo do homem na idade classica da Grécia. As
referéncias da formacdo do homem grego terdo o objetivo de introduzir e localizar o problema
enfrentado por Rousseau dentro do circulo maior da histéria do pensamento ocidental acerca
da educacéo e, ao mesmo tempo, corroborar no esforco hermenéutico, proprio da Filosofia da

Educacdo, de entendimento da pratica educacional e seu sentido.
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Desse modo, a investigacdo no primeiro capitulo se concentrard nas referéncias de
educacéo e sentido encontradas na paideia grega, nas acepc¢des do conceito de natureza e nos
principios da educacéo tracados no Livro | do Emilio. O objetivo deste capitulo sera distinguir
0s conceitos de educacdo e sentido no universo cultural grego e relaciona-los ao projeto de
formacdo do homem para o exercicio da liberdade presente no Emilio.

O segundo capitulo investigara a liberdade e suas acepg¢des no Segundo Discurso e no
Contrato Social, distinguindo os significados de liberdade natural e liberdade civil. O intuito
de se fazer tais distingGes de liberdade, bem como de educacgéo e seu sentido e natureza (Cap.
1), é favorecer uma compreenséo clara sobre o conceito de educacdo para a liberdade presente
no Emilio e o sentido que esse projeto procura realizar.

O terceiro capitulo se concentrara no propdésito da formacdo do homem presente no
Emilio, investigando os elementos que se relacionam com o tema da educacéo para a liberdade
e a realizacdo da vida humana. Portanto, na relacdo educacdo e liberdade, a intencdo sera
evidenciar, na reflexdo de Rousseau, as intui¢des referentes aos fins da formacdo do homem,
destacando o desenvolvimento das paixdes, a formagéo dos juizos e a educagéo para a liberdade
em vista da formagao do individuo autbnomo. Tal individuo refere-se a0 homem que néo sé é
capaz de viver numa sociedade mal ordenada, corruptora de suas praticas morais e de sua
prépria autocompreensdo, mas que também diz respeito aquele individuo capaz de se

desenvolver de tal maneira a realizar o bem que a natureza o destinou a realizar.
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CAPITULO |
EDUCACAO E SENTIDO DA FORMACAO DO HOMEM: O
PROPOSITO DE ROUSSEAU NO EMILIO

“A meu ver, a faculdade distintiva do ser ativo ou inteligente é poder dar um sentido & palavra é.”
(ROUSSEAU, 2014, p. 379)

1.1 A formagédo do homem como problema filoséfico

A tese sobre a bondade original das coisas e a agdo humana como causa de corrupgao
daquilo que tudo toca abre o Livro | do Emilio: “Tudo esta bem quando sai das maos do autor
das coisas, tudo degenera entre as maos do homem” (ROUSSEAU, 2014, p. 7). No prefacio do
Emilio encontram-se como que as premissas dessa tese fundamental no pensamento filosofico
de Rousseau. Nelas, o filésofo defende que a bondade de todo projeto deriva da bondade
presente na natureza da coisa em questdo, no caso, da educacdo conveniente e adaptavel ao
coragdo do homem; também afirma que a facilidade maior ou menor da aplicagdo de um projeto
depende das relacdes acidentais proprias das circunstancias, portanto, de relacdes que ndo sdo
essenciais para o propoésito do autor, pois, em verdade, sua reflexdo nédo parte da analise de um
individuo fisico, histérico, situado em um determinado lugar e tempo, mas do homem pensado
no ambito do conceito para que entdo, onde quer que haja homens, possa-se fazer deles o que
seu projeto propde (ROUSSEAU, 2014, p. 5-6). O proposito de Rousseau, portanto, ndo tem
outro objetivo sendo realizar aquela que ele considera a primeira das utilidades: formar homens
(2014, p. 4). Em resumo, tais consideragdes indicam que a formag&o do homem em Rousseau
tem como principio a bondade natural das coisas e como proposito pensar a educagdo em
conformidade com tal principio. Isto quer dizer que seu projeto busca contemplar o homem na
sua esséncia e, assim, pér em relevo o homem concebido originalmente bom pela natureza
(ROUSSEAU, 2014, p. 327).
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Trata-se, portanto, de um projeto de carater teorico, préprio da filosofia, que busca
compreender a realidade concreta. De fato, na obra Discurso sobre a origem e os fundamentos
da desigualdade entre os homens, de 1755, Rousseau utiliza uma narrativa hipotética sobre o
homem no estado de natureza® que ndo se fundamenta nos dados da observacédo e pesquisa
historica, mas que da sustentacdo tedrica a sua reflexdo acerca da natureza dos elementos postos
em questdo, sobremaneira a origem da desigualdade entre os homens (1999a, p. 52). Porém,
cabe lembrar, no Emilio, as etapas da educacdo que constitui o periodo de formacdo do homem
podem ser observadas e pesquisadas empiricamente em qualquer ser humano, esteja onde
estiver.

Com efeito, diante do problema da formagdo do homem, Rousseau defende no Emilio a
tese sobre a bondade original do homem e de tudo que ordenadamente “sai das maos do autor
das coisas”, conforme afirma no inicio da obra (2014, p. 7). Partindo dessa tese, o filésofo
desenvolve raciocinios l6gicos dedutivos que visam alcangar solucGes tedricas para questdes
de ordem pratica. Para ndo restringir sua reflexdo a arte de bem dizer e ndo ficar apenas no
campo do discurso, Rousseau postula a ideia de um aluno imaginario que seja capaz de
representar com verossimilhanca a realidade da formacdo do homem, bem como de todas as

etapas desse processo.

Tomei o partido de tomar um aluno imaginario, de supor em mim a idade, a
salide, os conhecimentos e todos o0s talentos convenientes para trabalhar em
sua educacdo e conduzi-la desde 0 momento do seu nascimento até que, ja
homem, néo precise de outro guia que ndo ele mesmo (ROUSSEAU, 2014, p.
29).

Esse aluno imaginario recebe o nome de Emilio e Rousseau seré o seu formador, funcéo
que nas tradugbes aqui utilizadas recebe 0 nome de governante, termo que significa tanto a
funcdo de preceptor como a de educador. O governante acompanhard Emilio desde o
nascimento até 0 momento em que ele estiver pronto para orientar sua vida por si mesmo e ndo

pela vontade de outrem.

! Sobre a hipétese do estado de natureza, Jean Starobinski faz esclarecedora observagdo: “O estado de
natureza €, pois, tdo somente o postulado especulativo que uma ‘historia hipotética’ se confere, principio
sobre o qual a deducdo poderéa apoiar-se, em busca de uma série de causas e de efeitos bem encadeados,
para construir a explicacdo genética do mundo tal como ele se oferece aos nossos olhos. Assim,
procedem quase todos os homens de ciéncias e filosofos da época, que creem nada ter demonstrado se
ndo remontaram as fontes simples e necesséarias de todos os fenémenos: fazem-se entdo historiadores
das origens da terra, da vida, das faculdades da alma, das sociedades. Dando a especulacdo o nome de
observagdo, esperam estar isentos de qualquer outra prova” (2011, p. 26).
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1.2 A questédo do sentido: a realizacdo da vida humana

A pergunta “o que € o homem” abre caminho para a questdo sobre o sentido da
existéncia. O ser que pergunta por si mesmo é também aquele que formula respostas que tentam
descobrir em que consiste a existéncia?. Os questionamentos que surgem e as respostas que se
levantam acerca da existéncia, ddo forma ao desejo do homem de saber o sentido e o fim Gltimo
do seu ser (dimensdo ontoldgica). Esse desejo, que se expressa numa busca constante pelo
significado das coisas, acompanha a reflexdo sobre as escolhas e atitudes do homem no que se
refere ao cuidado de si, do seu semelhante (outro) e do mundo (dimensdo ética). Da dialética
entre o eu, o outro e 0 mundo, forma-se a consciéncia do alcance e do exercicio da liberdade e
da responsabilidade do homem enguanto ser em relacao.

Na dimensdo ética-ontolégica dessa busca pelo sentido convergem o conteudo
simbolico das religides, os conceitos produzidos pela filosofia e as teorias formuladas pelas
ciéncias humanas acerca do homem. Em suma, as areas do saber que mais se preocupam com
aorigem e o fim Gltimo da vida humana nédo s6 elaboram, cada qual ao seu modo, o saber sobre
0 homem em suas estruturas fundamentais, expressas nas categorias do corpo, psiquismo e
espirito (LIMA VAZ, 2009), mas colocam a questdo do sentido como problema de primeira
ordem a ser pensado, esforcando-se para chegar a uma compreensdo que se oponha a uma
cosmovisdo resignada ao absurdo.

Na busca pelo sentido de sua existéncia e do seu “que fazer” na vida, o homem apreende
o sentido como significado e direcdo a ser construido ao longo de sua histéria. Porém, ndo o faz
percorrendo o caminho da I6gica formal, abstrata por demais e distante da realidade vivida por
ele. O faz, antes, concebendo a vida em liberdade e esforgo por compreender — mesmo sabendo
ser impossivel na sua totalidade — aquilo que diz respeito a verdade de si mesmo enquanto ser

gue existe e estd ai, com o outro e no mundo. O que significa saber-se como um ser (eu)

2 Consistir tem aqui o significado de esséncia, nota caracteristica que faz a coisa ser o que é. Do ponto
de vista da l6gica, significa aquilo que é isento de contradicdo (MUGNALI, 2015, p. 229). Desde j4, vale
destacar o que diz Morente sobre existéncia e consisténcia: “A palavra ‘ser’ significa, de uma parte,
existir, estar ai. Mas, de outra parte, significa também consistir, ser isto, ser aquilo. Quando
perguntamos: que é o homem? que € a &gua? que é a luz? ndo queremos perguntar se existe ou ndo existe
0 homem, se existe ou ndo existe a agua ou a luz. Queremos dizer: qual é a sua esséncia? em que consiste
0 homem? em que consiste a &gua? em que consiste a luz? Quando a Biblia diz que Deus pronunciou
estas palavras: Fiat lux, que a luz seja, a palavra ‘ser’ esta empregada, ndo no sentido de ‘consistir’, mas
no sentido de ‘existir’. Quando Deus disse: Fiat lux, que a luz seja, quis dizer que a luz, que nao existia,
passasse a existir. Mas quando nés dizemos: que ¢ a luz? ndo queremos dizer que existéncia tem a luz;
ndo, queremos dizer: qual € a sua esséncia? qual é a sua consisténcia?” (1964, p. 62).
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consciente e singular que esta em relacao a outras consciéncias, igualmente singulares e tnicas,

compartilhando com elas o vir a ser (devir) constante da realidade.

A consciéncia define o ser humano ndo como simples coisa da natureza, ou
apenas um animal, mas como sujeito que se constitui como tal pela
compreensdao do mundo e sua correlativa transformacéo, e pela simultanea
compreensao de si mesmo e reconhecimento do outro de si mesmo (PERINE,
2007, p. 64).

Neste sentido, a realizagdo do homem tem como ideal a compreenséo de si mesmo, de
suas atitudes, de suas escolhas, de seu trabalho e de tudo o que Ihe acontece no &mbito de suas
experiéncias e de suas relacbes com a propria vida, com seus semelhantes e demais seres com
0s quais compartilha a existéncia. A concretizagdo desse ideal comega com o aprendizado de
principios voltados para a formagdo de uma vida livre e autbnoma nas suas dimensdes ética-
politica-estética-espiritual, bem como para uma vida com sentido enquanto significado, direcéo
e finalidade feliz na sua dimensdo existencial-ontolégica, em contraposicdo a uma vida sem
sentido®. O homem assim concebido, é aquele sujeito consciente de sua liberdade e de sua
responsabilidade na construcdo de sentido ao longo de sua vida, sabendo-se, por isso mesmo,
um ser em desenvolvimento, e a0 mesmo tempo crente e esperangoso ndo sé huma origem boa
(ROUSSEAU, 2014), mas também em um fim bom e feliz.

% 0 tedlogo brasileiro Clodovis Boff (2014), na obra O livro do sentido, volume 1, afirma, naturalmente
de sua perspectiva religiosa, que uma vida sem sentido significa uma vida sem graca, sem alegria, sem
paz, sem liberdade e sem amor. A auséncia desses elementos resultaria no que ele compreende como
niilismo, isto é, uma espécie de vazio existencial prevalecente (BOFF, 2014). Mas para o te6logo é
sobretudo a auséncia de Deus que caracterizaria sobremaneira uma vida sem sentido, uma vez que o
proprio mundo seria sem sentido se ndo houvesse um Deus que o0 criasse e 0 justificasse
existencialmente. Diz o autor: “Se o sentido do mundo pertencesse ao proprio mundo, ele mesmo
precisaria de justificagdo. Dai que o sentido do mundo, por exigéncia logica, s6 pode ser um
metassentido. E esse sentido s6 pode ser concretamente o que chamamos de Deus” (BOFF, 2014, p.
567). Rousseau, por sua vez, faz no Emilio semelhante raciocinio quando da passagem do Vigario
Saboiano trata do ser do homem dado por Deus. Diz Rousseau: “Deus, dizem, ndo deve nada a suas
criaturas. Eu creio que ele lhes deve tudo o que lhes prometeu dando-lhes o ser. Ora, é prometer-lhes
um bem, dar-lhes a ideia desse bem e fazer com que sintam a necessidade dele. Quando mais me volto
para mim, quanto mais me consulto, mais leio estas palavras escritas em minha alma: Sé justo e feliz.”
(1995, p. 327). O que se quer afirmar é que a formacdo de uma vida com sentido para Rousseau ndo
passa ao largo de um horizonte transcendente e fundamental para a felicidade do homem, ainda que esta
felicidade seja relativa, pois, para o filésofo, s Deus goza de uma felicidade absoluta (1995, p. 246).
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1.3 Educacéo e sentido

Formar o homem implica uma educacdo que o realize enquanto tal, isto €, que o ajude
no desenvolvimento de todas as suas potencialidades, tornando-o um ser ativo na busca pelo
sentido da vida ao longo de sua existéncia. Trata-se de uma educagdo concebida como processo
de formacdo humanizadora do individuo natural, que se torna um ser cultural, uma pessoa
(SEVERINO, 2006), constituida, sobretudo, pela sua complexa rede de relacfes. A educacdo
como processo de formacdo humana representa na pratica o ideal de realizacdo das

potencialidades que cada ser humano possui“.

A ideia de formacdo é pois aquela do alcance de um modo de ser, mediante
um devir, modo de ser que se caracteriza por uma qualidade existencial
marcada por um maximo possivel de emancipagdo, pela condi¢do de sujeito
autdbnomo. Uma situacdo de plena humanidade (SEVERINO, 2006, p. 621).

Rousseau encontra-se nessa linha que pensa a educagdo como formacéo do ser humano,
em vista de sua maxima realizagdo, quando coloca 0 homem no centro das reflexdes presentes
no Emilio. De fato, Rousseau afirma que “a faculdade distintiva do ser ativo ou inteligente é

poder dar um sentido a palavra é” (2014, p. 379). Logo, o homem € 0 ser capaz de conferir

4 Vale destacar aqui que o termo “ideal” relacionado a educacdo e a realiza¢do das potencialidades
humanas indica e expressa o tipo mais proximo daquilo que se considera 0 mais excelente e, por isso, 0
mais proximo do considerado perfeito. N&o se trata apenas de um conjunto de intencGes abstratas, mas
de um modelo a ser seguido naquilo que compromete individuo e sociedade em praticas comuns de
desenvolvimento humano. Trata-se de um ideal que considera a formagdo tedrica como necessaria e
fundamental para a superacdo do senso comum (COELHO, 2012, p. 17) e para a formagio de uma
consciéncia critica. A formacdo tedrica é necesséria, inclusive, para a formacdo de uma consciéncia
filosofica, isto €, que seja capaz de superar uma consciéncia passiva, fragmentéria e desarticulada com
a realidade, possibilitando, assim, o surgimento de uma consciéncia unitaria, capaz de articular ideias
reflexivamente de modo intencional, ativo e cultivado (SAVIANI, 1989, p. 10). Todavia, importa
mencionar que tal esclarecimento tem o objetivo de evitar atribuir unicamente a educagdo toda a
responsabilidade pela solugdo das mazelas sociais e tdo pouco torna-la salvacdo do homem na sua
individualidade, como que numa espécie de justificagdo da prdpria vida, mas de destacar seu contributo
fundamental no processo de formacdo cultural, pois o elemento determinante na constituicdo do tipo
humano ideal realizada pela educagdo depende da livre abertura do sujeito pessoal e do sujeito coletivo
(sociedade) a esta experiéncia. E o que Joaquim Antbnio Severino parece afirmar quando acentua esse
limite da educacdo em poder transformar individuos e sociedades sob o ponto de vista da ética, quando
diz: “a educagdo ndo tem como garantir, dirctamente, que as pessoas se tornem éticas — ela € uma
experiéncia eminentemente pessoal —, nem como metanoia assegurar o aprimoramento do social — a
revolugdo politica € uma experiéncia exclusiva do sujeito coletivo em sua especificidade” (2006, p. 633).
O termo metanoia, que é de origem grega, presente nesta citacao, esta registrado no Michaelis Dicionario
Brasileiro da Lingua Portuguesa na versdo digital como: 1) Transformacéao essencial de pensamento ou
de carater; 2) Transformacao espiritual; 3) Arrependimento ou remorso por erro cometido; peniténcia.
(Disponivel em https://michaelis.uol.com.br/moderno-portugues/busca/portugues-brasileiro/metanoia/.
Acesso em 16/10/2021.)
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sentido a tudo aquilo que € diante de si, em especial, ao proprio ser. E o faz mediante a
linguagem (palavra) que, dentre as suas fungGes, permite a construcdo de um sentido
existencial, por assim dizer, realizando a comunicacdo de sentimentos e pensamentos aos seus
semelhantes. Rousseau desenvolve essa ideia no Ensaio sobre a origem das linguas, escrito que

antecede o Emilio, porém, publicado postumamente em 1781.:

Desde que um homem foi reconhecido por outro como um ser sensivel,
pensante e semelhante a ele proprio, o interesse ou a necessidade de
comunicar-lhe seus sentimentos e pensamentos o fizeram buscar meios para
isso. Tais meios s6 podem provir dos sentidos, pois estes constituem os Unicos
instrumentos pelos quais um homem pode agir sobre o outro (1999c, p. 259).

Com efeito, a realizacdo da vida, assim concebida, coincide com o desenvolvimento do
ser humano, visto nos seus aspectos individual e social. Importa nesse trabalho analisar tal
realidade, considerando que o propdésito pedagdgico de Rousseau tem em vista preparar o
homem para viver livre dentro de uma sociedade cujas instituicbes sociais, marcada por
“preconceitos”, “autoridade”, “necessidade” e “exemplo”, elementos que segundo o autor,
“abafariam nele a natureza”, ou seja, a sua realidade mais verdadeira e auténtica, aquela que
saiu “das Maos do Autor de todas as coisas”, seria como que “degenerada”, “transtornada”,
“desfigurada” e “deformada” “nas mdos do homem” (ROUSSEAU, 1995, p. 9). No Emilio,
Rousseau consignou nos cinco livros que compdem a obra os passos para realizacdo desse
propdsito de formacdo do homem. Tais passos serdo investigados nesta dissertacdo. O intuito é
a analisar a educacao para a liberdade no Emilio de Rousseau enquanto condicgdo essencial para

uma vida realizada e feliz, portanto, com sentido.

1.4 A formacéo do homem grego: referéncia, caminho e memoria

As referéncias de como era concebida a formagdo do homem grego tém como objetivo
introduzir e localizar o problema enfrentado por Rousseau dentro do circulo maior da histdria
do pensamento ocidental acerca da educacdo. Trata-se, também, de recorrer a historia,
considerando-a como realidade viva e ativa. “A Historia é a acdo de nossos antepassados, que
nos trouxeram até o ponto de onde prosseguimos incansavelmente” (JASPERS, 1965, p. 27).

Neste sentido, retomar a formagdo do homem como era concebida na cultura grega
classica significa considerar os elos que asseguram a continuidade de uma tradi¢éo cultural,
nomeadamente a filosofia, que realizou de forma efetiva o saber demonstrativo (logos

apodeiktikds) sobre temas permanentes do pensamento (LIMA VAZ, 1994, p. 481). Com efeito,
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a atemporalidade caracteristica desses temas indica que eles possuem valor seminal capaz de
gerar novos problemas e novas abordagens. Portanto, ndo possuem apenas valor paradigmatico,
mas também, e em especial, valor pedagdgico (ULHOA, 1997, p. 43), sobretudo para aqueles
que se pdem a pensar tais temas no caminho dessa tradigdo. Martin Heidegger aprofunda a
concepgdo do caminho iniciado pelos gregos vinculando o ato de filosofar com a prépria

filosofia grega:

A palavra grega é, enquanto palavra grega, um caminho. De um lado, esse
caminho se estende diante de nds, pois a palavra j& foi proferida hd muito
tempo. De outro lado, ele jA se estende atrds de nds, pois ouvimos e
pronunciamos esta palavra, desde os primérdios de nossa civilizacdo. Desta
maneira, a palavra grega philosophia € um caminho sobre o qual estamos a
caminho. [...] Ndo s6 isto — a philosophia determina também a linha mestra de
nossa historia ocidental-europeia (2018, p. 10-11).

Portanto, a educacdo é um desses temas presentes no primeiro pensamento
epistemoldgico da histdria, que nasceu com os gregos® e que nos coloca no caminho da filosofia.
As referéncias aguele contexto ndo tém a intencao de toméa-lo como ponto de partida, tdo pouco
tem a intencdo de significar que Rousseau ira enfrentar os mesmos problemas que 0s gregos
enfrentaram — o0 que seria totalmente absurdo. Significa, em primeiro lugar, o esforco
hermenéutico, prdprio da Filosofia da Educacdo, de desvelar a préatica educacional e seu sentido
(SEVERINO, 2006), motivado pelas inquietacdes do presente. Sentido que a leitura do passado
classico revela enquanto sinal daquilo que o tornou possivel e que o presentifica na reflexao
que busca compreender a realidade atual (ULHOA, 1997, p. 26).

Colocar-se num caminho iniciado h&d mais de 2600 anos na Grécia ndo é partir daquele
ponto para compreender o0 presente, mas ao contrario, € tomar o presente como ponto de partida
para atingir o conhecimento historico que se quer buscar, procurando, na leitura do passado,
subsidios que ajudam a compreender o presente (ULHOA, 1997). “Assim, a fungdo da leitura
ndo é explicar o passado, mas superar, com auxilio do passado, a tenséo dialética existente entre
o leitor que filosofa e seu tempo” (ULHOA, 1997, p. 39). Tal superagio ndo consiste em julgar

as verdades do passado como se fossem erros no presente, usando o crivo da episteme moderna.

% Sobre a originalidade do pensamento grego, vale destacar, a titulo de complementacéo, a reflexéo de
Ortega y Gasset: “Sao os primeiros homens a descobrir o pensar cientifico, a teoria — essa especialissima
e engenhosa caricia que a mente faz nas coisas, amoldando-se a elas numa ideia exata. Nao tinha um
passado cientifico as suas costas, ndo tinham recebido conceitos ja feitos, palavras técnicas consagradas.
Tinha diante de si o ser que haviam descoberto e a méo s6 a linguagem usual [...] e, de repente, acontecia
de uma das humildes palavras cotidianas se encaixar prodigiosamente naquela importantissima realidade
que tinha a frente” (2016, p. 215, grifo nosso).
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Consiste antes, em considerar no homem as mudancas em seu modo de ser e de se orientar ao

longo da histdria, como afirma José Ortega y Gasset.

Temos de representar as variagdes do pensar ndo como uma mudanga na
verdade de ontem, que a converta em erro para hoje, mas como uma mudanca
na orientacdo do homem, que o leva a ver a sua frente outras verdades distintas
das de ontem. Portanto, ndo sdo as verdades, mas é o homem que muda [...]
(20186, p. 25).

Neste sentido, o passado ndo é objetivo a ser alcancado e imitado. Em verdade, o
passado é retomado como referéncia porque nele encontram-se temas que, por serem
permanentes no pensamento filosofico, continuam abertos a novas solucdes. Se por um lado, o
exercicio de retomar (ler) os problemas enfrentados no passado, constitui um ato de procura de
subsidios que auxiliam na solug&o de problemas que provocam a reflex&o do presente (ULHOA,
1997), por outro, ele também constitui um ato filoséfico na medida que faz uma rememoragéo
do que foi pensado com atencdo as questdes do presente, tal como explicitado por Lima Vaz,

em cuja reflexdo considera o movimento dialético hegeliano de recordar e pensar:

Filosofia é anamnesis — recordacdo — e é noésis — pensamento. Na verdade,
toda cultura é anaminética, pois nem os individuos nem as sociedades podem
viver sem continuamente recuperar sua vida vivida — seu passado — para nele
perscrutar as razdes da sua vida presente. Mas a Filosofia assume como tarefa
pensar tematicamente 0 seu préprio passado — unir andmmnesis e noesis — e,
nessa rememoracdo pensante, reinventar os problemas que Ihe deram origem
e, assim, cumprir o destino que, ainda segundo Hegel, esta inscrito na sua
prépria esséncia: captar o tempo no conceito — o tempo que foi e o tempo que
flui no agora do filosofar. E essa modalizacio temporal do ato filosofico que
torna a Filosofia estruturalmente moderna (1991, p. 685, grifos do autor).

Fazer memoria e referéncia a formacdo do homem grego neste trabalho tem a intencéo
de destacar a dimensdo do sentido, do significado e da finalidade da educacdo como obra
realizada pelo homem desde entdo. Esta dimensao ganha ainda mais destaque dentro dos termos

propostos pela paideia grega.

1.5 Paideia: educacao e sentido na formacao do homem grego

A educacdo pensada pelo saber racional tem suas raizes no ideal de formacéo do homem
grego. Fazer a crianca crescer e tornar-se homem no seu mais alto valor tinha o significado de
formacéo espiritual para os filosofos gregos, de modo que paideia era o termo que indicava a

formacédo da perfeicdo humana, que incluia a formacdo mdtua do corpo e da alma (REALE,
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2014, p. 192). A paideia grega enquanto processo de aperfeicoamento humano nao era
exclusividade de uma Unica classe de cidadaos, os filésofos, mas relativa a educagéo destinada
a todos, sendo nela incluidos os que posteriormente iriam exercer a filosofia (REALE, 2014).
Platdo, na obra A Republica, atesta esse tipo de educacdo voltada para o cuidado da alma e do
corpo, mostrando que até mesmo os guardides deveriam recebé-la para se tornarem sabios, ou

seja, para se tornarem os melhores na funcéo exercida por eles.

Ora, ndo se te afigura que o futuro guardido precisara ainda de acrescentar ao
seu temperamento fogoso um instinto de filésofo? [...] também o homem, se
quiser ser brando para os familiares e conhecidos, tem de ser por natureza
filésofo e amigo do saber. [...] Por conseguinte, serd por natureza filésofo,
fogoso, répido e forte quem quiser ser um perfeito guardido da nossa cidade
(Rep. 11, 375e — 376¢).

Cabe ressaltar que, regressar as origens gregas nao significa buscar uma espécie de
autoridade inquestionavel, mas encontrar orientagdo nas fontes que determinaram a histéria do
pensamento ocidental até o presente momento. Importa, por isso, retomar a formacdo do tipo
ideal de homem no seu mais alto valor, indo ao encontro do sentido da educacéo para os gregos.
Sentido que significa “a justificacdo ultima da comunidade e da individualidade humanas”
(JAEGER, 1995, p. 7), ou seja, a realizacdo do homem grego no @mbito da polis, que significa,
ao mesmo tempo, o escopo da propria paideia.

Desse modo, a vida da polis depende da formacéo cultural do homem como paideia.
Isto porque torna 0 homem grego capaz de atuar politicamente na sociedade, ou seja, faz com
que chegue a condicdo de exercer seus direitos de cidadao, participando da vida politica que
efetivamente acontece quando do debate publico das questbes pertinentes a pdlis, foco de
interesse comum dos cidaddos (VERNANT, 2002, p. 11). Resumindo, a vida da polis esta
diretamente ligada a dindmica politica enquanto exercicio publico dos direitos de cada cidad&o.

Cidad&o é o homem que amadureceu, tendo como horizonte paradigmatico o0 homem
ideal. O processo para alcancar este ideal ndo é obra de interesses particulares, cujo o
aperfeicoamento das individualidades se daria de forma isolada dos demais membros da polis.
Ao contrério, a condicdo ideal que se quer alcancar com a paideia grega € a condi¢do superior
de homem politico (JAEGER, 1995, p. 16), cuja raiz esta no conjunto dos homens que formam
a polis. Sendo assim, surge uma identidade entre ser homem e ser cidaddo que se alcanca
mediante a paideia. Trata-se de um processo de descoberta que avanga de acordo com o
conhecimento que o homem tem de si e do mundo ao seu redor. A paideia, que leva a condi¢do

de cidaddo, isto é, a condicdo de homem politico, ndo é algo extrinseco ao individuo, mas refere-



21

se ao ser mesmo do homem (COELHO, 2009, p. 25). Portanto, a paideia grega diz respeito
aquilo que o homem deve tornar-se, aquilo que o identifica enquanto tal, de acordo com sua
esséncia, distinguindo-o dos outros animais e afirmando o seu proprio ser no ambito da polis.

Esta relacdo mutua entre o ser do homem grego e o ser da polis grega expressa uma
interdependéncia que sem a qual ndo se pode compreendé-los. No entanto, ndo basta nascer
para se tornar cidaddo. Antes, € preciso uma paideia que leve a tal condigdo para que assim a
identificacdo entre homem e cidadao se realize na vida politica da polis, fazendo com que 0s
fins e a liberdade desta sejam os mesmos fins e a mesma liberdade dos cidadaos, ou ainda, fazer
com que o0 bem de um se torne o bem do outro (ANTISERI; REALE, 2017, p. 19).

A vida do homem grego, portanto, s6 fara sentido se houver essa identificacdo e esse
reconhecimento mutuo entre cidaddo e cidade, individuo e coletividade. O processo de
formacdo é necessario para que a verdade existencial do individuo seja encontrada por ele. Vale
dizer, que o sentido de sua existéncia seja descoberto, compreendido e, assim, vivido em

liberdade com os demais membros da sociedade.

Esse sentido e esse valor maior da vida coletiva implicam e exigem uma
paideia, uma formacao cultural voltada para o reconhecimento e a afirmagédo
concreta dessa forma superior, elevada e perfeita de vida dos humanos, na qual
e somente na qual, a racionalidade, a igualdade, a autonomia e a liberdade dos
humanos emergem e se afirmam no reconhecimento mutuo (COELHO, 2009,
p. 25).

No fundo, a paidéia grega encarna esse processo de formacéo cultural como realidade
gue deve ser buscada, bem como ideal a realizar-se na vida em sociedade, ou seja, na pélis,
tendo por objetivo formar o homem para que seja o0 que deve ser de acordo com sua verdadeira
natureza (ABBAGNANO, 2015, p. 262). Segundo Werner Jaeger, trata-se de descobrir as leis
que determinam a esséncia humana e educar de acordo com “a verdadeira forma humana, com

0 seu auténtico ser” (1997, p. 14).

1.6 O sentido da educacdo: tornar-se o que se €

Importa destacar que a educacao para os gregos antigos esta “vinculada ao sentido e a
realidade da existéncia coletiva, da humanidade, da vida da p6lis e do homem” (COELHO,
2009, p. 18). O sentido — enquanto conexdo entre realidades a priori distintas, porém, ligadas
pela correspondéncia logica entre aquilo que € pensado e experimentado pelo individuo acerca

de si e do mundo ao seu redor — surge como resultado desse processo de formacgéo. Desse modo,
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0 sentido compreende o nexo ldgico e semantico que homem e cidade ou individuo e
coletividade formam no ato mesmo de coexistirem e conviverem, bem como de se pertencerem
mutuamente, ou seja, de se constituirem como todo ordenado (cosmo) sem o qual ndo poderéo
ser real e verdadeiramente. Encontra-se aqui o entendimento de que o sentido surge como
justificacdo da existéncia do homem grego enquanto cidaddo capaz de viver sua liberdade numa
sociedade politica. Isto significa que o sentido sera aquilo que sustentara as razdes necessarias
e de direito a vida vivida na cidade de forma plena e feliz.

Na obra Sobre a Pedagogia, Immanuel Kant afirma esse mesmo proposito, afirmando
que o caminho da educagdo tem como horizonte ultimo fazer o homem tornar-se 0 que se é.
Para Kant: “O ser humano s6 logra se tornar ser humano mediante educacao. Ele ndo ¢ outra
coisa sendo o que a educacdo faz de si” (2021, p. 12). Para tanto, ¢ preciso desenvolver no
homem os germes de humanidade que ele naturalmente possui como disposicdes, vale dizer,
como potencialidade. Desse modo, a educacao € compreendida como uma arte que promove 0
desenvolvimento dessas disposicdes para que se destino se realize de forma feliz (KANT, 2021,
p. 14-15).

Portanto, a educacdo esta diretamente ligada a realizacdo do homem e isto acontece
qguando se tem presente que liberdade e felicidade sdo realidades que se desenvolvem nesse
processo, que ndo acontece sem a necessaria ruptura com o néo saber (COELHO, 2009), isto &,
com o conhecimento ilusério. Isto porque uma vida escravizada pela ignorancia ndo encontra
seu caminho, sua direcédo, vale dizer, sua finalidade. E sendo desse modo, 0 homem né&o pode
ser feliz, porque ndo se realiza, ndo se torna o que dever seré. Ndo tem posse de si mesmo, mas
se é possuido pelo ndo saber e, nesse caso, pelo ndo saber o que fazer com a propria vida.
Romper os grilhdes que prendem o ser humano a ignorancia tem como pressuposto uma
formacao que se contrapde as opinides acomodadas ao senso comum. Trata-se de uma formacao
que se da mediante doloroso esforco dialético, tal como retrata Platdo na alegoria da caverna

em A Republica. O fim desse processo ndo é facil de ser alcancado, ainda que sejam aplicados

¢ Os termos liberdade e autonomia se completam enquanto sentido. N&o sdo sindnimos, mas ndo se
excluem. Enguanto liberdade indica um sentido existencial e diz respeito ao ser homem e a sua
autocompreensdo, autonomia enfatiza o aspecto ético-politico do homem em relagéo, isto &, no exercicio
de sua liberdade. Neste sentido, a autonomia é fundamental para uma vida feliz. Eis o que diz sobre essa
relacdo Joan Chittister na obra O livro da felicidade: “Autonomia é a consciéncia de si como um adulto
independente, um adulto com iniciativa prépria. O que realizo acarreta consequéncias, 0 que, por si s0,
basta para conferir a tudo o que faco, ou 0 que me recuso a fazer, concretude e significado. A autonomia
é 0 que me permite qualquer ato de moralidade. Sem autonomia sou, quando muito, um fantoche na
vida alheia. Sem autonomia, a verdadeira felicidade — a sensacdo de haver alcancado a plenitude, de
haver efetuado escolhas que possibilitam a felicidade — é quimérica.” (2019, p. 157).
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os melhores métodos. Na obra Apologia de Socrates, 0 mesmo Platdo atesta a dificuldade de se
fazer entender aos outros e afirma que uma vida sem esse esforco pelo saber através da reflexdo

ndo vale a pena ser vivida:

Ora, é possivel que alguém pergunte: — Sdcrates, ndo poderias tu viver longe
da patria, calado e em paz? Eis justamente o que é mais dificil fazer aceitar a
alguns dentre vos: se digo que seria desobedecer ao deus e que, por essa razao,
eu ndo poderia ficar tranquilo, ndo me acreditarieis, supondo que tal afirmacgéo
é, de minha parte, uma fingida candura. Se, ao contrério, digo que o maior
bem para um homem é justamente este, falar todos os dias sobre a virtude e
0S outros argumentos sobre 0s gquais me ouvistes raciocinar, examinando a
mim mesmo e aos outros, e, que uma vida sem esse exame nao € digna de ser
vivida, ainda menos me acreditarieis, ouvindo-me dizer tais coisas. Entretanto,
é assim, como digo, 6 cidaddos, mas ndo é facil torna-lo persuasivo (Apol.
Socrates, Segunda Parte, XXVI).

Assim, o problema da formacdo do homem é um daqueles temas que atravessam a
historia, exigindo enfrentamento de quem se propde pensar a educacdo — pondo-se a caminho
no caminho iniciado pelos gregos (HEIDEGGER, 2018) — a partir de seus fundamentos e
justificativas, bem como de suas dificuldades. Ao lado da cultura, a educacdo é um tema
eminentemente antropolégico, ndo s6 porque trata da formacéo plena da vida humana em vista
de sua feliz realizacdo, mas porque também problematiza o ato de formar perguntando pelas
suas motivacdes, pelos meios e pelos fins da educacdo. Neste sentido, a educacdo diz respeito
a uma formacdo que ndo so prepara e capacita para a sobrevivéncia fisica e biolégica do homem,
oferecendo-lhe um repert6rio de técnicas para isso, mas trata, sobretudo, de uma formacao que
Ihe permite o desenvolvimento critico-simbdlico-espiritual do homem enquanto dimenséo

alargadora, por assim dizer, de sua autocompreensao e sua liberdade.

1.7 Educacéo e condi¢do humana

A educacdo acompanha o desenvolvimento individual e social do homem, formulando
justificativas que visam compreender o processo de sua constituicdo e de sua realizacdo. A
educacdo estd presente neste processo pela propria dimensdo filoséfica de sua natureza
(SAVIANI, 1989), por isso participa das inquietacOes existenciais sendo teoria (contemplagéo)
da felicidade para o homem (virtuoso), tal como compreende Arist6teles em sua Etica a

NicoOmaco:

A felicidade tem, por conseguinte, as mesmas fronteiras da contemplagéo e os
gue estdo na mais plena posse desta Gltima sdo 0s mais genuinamente felizes,
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ndo como simples concomitante, mas em virtude da propria contemplagéo,
pois que esta é preciosa em si mesma. E assim, a felicidade deve ser alguma
forma de contemplagéo (Et. Nic., 1178b 25-30).

Inelutavelmente, o fendmeno da vida emerge como problema para o ser humano,
exigindo uma resposta, seja ela qual for. Se por um lado, ndo se trata de escolher como e quando
vir a ser neste mundo, num determinado tempo e espaco, trata-se, por outro, de escolher como
posicionar-se e dirigir-se neste mundo, em busca de sentido e felicidade. Ortega y Gasset retrata
essa realidade do viver humano como drama e naufrago, no qual a sobrevivéncia do homem
depende de suas escolhas, vale dizer, daquilo a que ele se “agarra” para sobreviver e continuar
“fazendo-se” como ser existente: “A vida nos ¢ disparada a queima roupa. [...] onde e quando
nascemos ou de onde estejamos, depois de nascer, temos de sair nadando, queiramos ou nao.
Essa vida que nos é dada, nos é dada vazia e 0 homem tem de ir enchendo-a, ocupando-a”
(1960, p. 81). Na obra O que ¢ filosofia?, Ortega y Gasset destaca essa dimensdo dramatica
como problema e fatalidade. Dada sua incompreensdo original, por assim dizer, a vida é
problema e fatalidade porque o homem € obrigado a resolvé-la, mas, paradoxalmente, também

é liberdade para dar-lhe um sentido, uma direcdo e, portanto, preenché-la com significado.

Em suas linhas radicais, a vida é sempre imprevista. Ndo nos anunciaram antes
de entrar nela — em seu cenério, que é sempre um, concreto e determinado —;
ndo nos prepararam. [..] A vida nos é dada — melhor dizendo, nos é
arremessada ou somos arremessados nela -, mas isso que nos é dado, a vida, é
um problema que n6s precisamos resolver. [...] [Se ndo nos é dado escolher o
mundo no qual nossa vida vai deslizar — e esta é sua dimensdo de fatalidade —
nos encontramos com certa margem, com um horizonte vital de possibilidades
— esta é sua dimensao de liberdade —; vida €, pois, a liberdade na fatalidade e
a fatalidade na liberdade] (ORTEGA Y GASSET, 2016, p. 224-225, colchetes
do autor).

O mundo no qual a vida surge e pde-se ai também exige uma resposta reflexiva do
homem que pergunta por si mesmo, colocando-se como problema. Afinal, este mundo esta para
0 homem como realidade onde ele se situa, porém, ndo de forma clara e transparente em relacéo
ao conhecimento de suas causas e finalidades (ARISTOTELES, Metaf.). Antes, ele se mostra
como realidade a ser descoberta pelo homem, que pergunta pelo Ser e ndo o Nada.

Com auxilio do conhecimento cientifico, objetivamente valido no plano empirico, o
homem se orienta no mundo e faz histéria, porém, com esse saber ndo encontra nada que possa
justifica-lo fora dos limites fisicos (naturais) do mundo. Karl Jaspers, platonicamente, diz que

“S6 o conhecimento filosofico nos pode liberar da prisao deste mundo” (1965, p. 39), isto €, da
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realidade do mundo imediata e sem critica da qual o homem se depara. Logo, € o conhecimento
filoséfico que permite ao homem formular respostas que ultrapassam os limites do mundo,
empiricamente observavel, e lancar-se, efetivamente, na dimensdo metafisica da realidade. O
problema do mundo diz respeito ao problema do homem, de modo que responder a questao
“que ¢ 0 homem?”, passa necessariamente, pela questao “que ¢ o mundo?”, e vice-versa, sendo,
neste caso, a ciéncia positiva insuficiente para tanto, justamente porque ela pergunta “como ¢ a
coisa” e ndo “o que ¢ a coisa” em si. Em outras palavras, enquanto a ciéncia pergunta pelos
modos de manifestacdo da realidade obtidos pela experiéncia empirica, a filosofia pergunta pelo
ser da realidade em busca de sua esséncia — vale dizer, de sua natureza metafisica — e o faz
mediante experiéncia do pensamento racional, abstrato, teorético. No dizer de Heidegger, “a
filosofia € uma espécie de competéncia capaz de perscrutar o ente, a saber, sobre o ponto de
vista do que ele é, enquanto ¢ ente” (2018, p. 27, grifo do autor).

Neste sentido, a filosofia permite ao homem transcender a realidade dada e avangar na
sua propria compreensdo como ser em constante devir. Sua condicdo € permanente construcéo,
e esta ndo se da de forma isolada, ao contrério, é construcao social, coletiva. Por isso 0 homem

€ ser-no-mundo-com-0s-outros.

[...] o homem nédo pode ser concebido como um ser imutavel, encarnando
reiteradamente aquelas formas de ser. Longe disso, a esséncia do homem ¢é
mutacdo: o homem ndo pode permanecer como €. Seu ser social estad em
evolucdo constante. Contrariamente aos animais, ele ndo é um ser que se
repete de geracdo para geracdo. Ultrapassa o estado em que é dado a si mesmo.
O homem nasce em condigdes novas. Embora preso a linhas prescritas, cada
novo nascimento corresponde a um comeco novo (JASPERS, 1965, p. 45).

No desenvolvimento histérico da vida humana, a educacdo nao passa ao largo dessa
condigdo. Como as religides e as culturas, a educacdo, quando considerada na sua natureza
filosofica, tem contribuicdo teérica e pratica fundamental no esforco hermenéutico de
descoberta do sentido para o qual o homem vive, seja através de reflexdes e criticas, seja através

de préticas pedagdgicas que atestam a correspondéncia entre o pensado e o vivido.

1.8. Recorréncia tematica da educacéao na filosofia até o Emilio de Rousseau

Os fildsofos gregos se destacaram porque foram os primeiros a pensar a educagao em
um plano teorico e pratico que pudesse formar o homem em vista de uma realizacdo mais
perfeita possivel, isto €, de acordo com o ideal da paidéia grega. Com efeito, o tema da educacéo

é retomado com frequéncia na histéria do pensamento ocidental e isto pode ser exemplificado
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através de uma breve cronologia de alguns autores, destacando algumas obras dentro de um
periodo que vai dos gregos até Rousseau. Essa cronologia tematica visa ilustrar a ideia de que
a educacdo estd inserida naquela linha que tematiza 0 homem no seu aspecto essencial,
individual e existencial, bem como no seu destino historico e social. Por isso, visa mostrar
também que a educacdo e a antropologia sdo temas conexos e inseparaveis, variando,
naturalmente, a énfase e a direcdo que determinado autor confere a reflexdo que realiza.

Desse modo, Platdo é figura emblematica no inicio desse paralelo tematico, sendo A
Republica a sua grande obra dedicada a educacdo do homem e da sua alma (ANTISERI;
REALE, 2017, p. 175). Mais adiante, no final do século 1V e inicio do século V da Patristica
Latina, Santo Agostinho ndo abordou o tema da educacéo de forma direta, porém, ao considerar
gue o homem conhece a si mesmo e encontra respostas para suas inquietacGes existenciais
voltando-se para o interior do proprio ser, mediante a experiéncia religiosa, e fazendo dessa
teoria 0 verdadeiro e grande problema de sua obra autobibliografica, intitulada ConfissGes, o
bispo de Hipona fez, por consequéncia, uma abordagem indireta da educacéo, pois tratou esse
problema como um processo de descoberta e conhecimento do préprio eu, segundo uma
experiéncia mistica-espiritual (ANTISERI; REALE, 2017, p. 452) que tem por objetivo a
realizacdo do homem. Na Baixa Idade Média, século XIII, Sdo Tomas de Aquino reflete sobre
a educacdo de forma direta na obra De Magistro, colocando o problema sobre quem pode
ensinar e ser chamado mestre: 0 homem ou somente Deus (AQUINO, 2001, p. 23). Ja na
Modernidade, no século XV1I, Comenius na sua obra Didatica Magna realiza uma abordagem
técnica da educacdo, revisando a didatica utilizada no seu tempo e propondo outras que,
segundo ele, seriam capazes de realizar um aprendizado eficiente, rapido e conciso
(COMENIUS, 2002, p. 203). E no século XVI1I, a obra Emilio ou da Educacéo, de 1762, coloca
Rousseau nesse caminho que pensa a educacdo como sendo um dos temas fundamentais da
filosofia.

Na forma como Rousseau pensa a educacdo no Emilio, esta presente o principio da
utilidade entendido como inclinag¢éo para aprender algo do qual se pode dizer o “para qué” do
que se faz e o “porqué” de “tudo o que se cré” e assim chegar a compreensao que sirva e
favoreca a estima das coisas pelo que elas exatamente valem, fazendo com que o educando seja,
sobretudo, amante da verdade (1995, p. 230). E nesse sentido que o filésofo entende que a
primeira de todas as utilidades é formar homens (ROUSSEAU, 2014, p. 4).

No propdsito de formacdo do homem presente no Emilio, o conceito de natureza é

fundamental para a compreensdo do sentido da educacgédo. Nesta obra, Rousseau defende que as
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experiéncias sensoriais realizadas pelas criangas sdo necessarias para manter a relacéo vital do

homem com a natureza e, assim, tornar-se o que se €: homem.

Na ordem natural, sendo os homens todos iguais, sua vocagdo comum é o
estado de homem; [...] a natureza chama-o para a vida humana. Viver é o
oficio que Ihe quero ensinar. Saindo de minhas maos, ele néo serd, concordo,
nem magistrado, nem soldado, nem padre; serd primeiramente um homem
(ROUSSEAU, 1995, p. 15).

Neste sentido, os principios da educacdo tracados no Emilio sinalizam para uma direcéo
humanistica existencial que propdem formar o homem em vista de sua realiza¢do e segundo 0s
pressupostos ideais de uma vida autbnoma e livre no seio de uma sociedade cujas instituigdes
em nada favorecem a liberdade dos individuos, dada sua artificialidade e distanciamento da
natureza (ROUSSEAU, 1995). E pois, enquanto educaco para a liberdade que a questdo do
sentido existencial do homem, livre e autbnomo, surge como questdo relevante para este estudo
da obra Emilio ou da Educacéo.

Importa destacar, em seguida, 0s pontos que Rousseau acrescentou a tradi¢do ocidental

que pensa a educacdo voltada para a realizacdo humana, a comecar pelo conceito de natureza.

1.9 Natureza e formacéo do homem em Rousseau

O conceito de natureza possui um universo semantico amplo e de longa histéria, cuja
origem e uso coincide com o nascimento do pensar racional grego (LIMA VAZ, 1992), que
buscou na physis o principio (arché) de todas as coisas. O conceito de natureza chega até 0s
nossos dias como elemento provocador de reflexao filoséfica e constitui, sobremaneira, objeto
de toda investigacdo cientifica. Com efeito, a medida que avancam em conhecimento, as
ciéncias empiricas aprofundam a compreensao acerca da estrutura corpérea do homem e ao
mesmo tempo va@o descobrindo as suas origens fisico-quimicas e bioldgicas em relacdo ao
universo cosmico. As ciéncias humanas, por sua vez, tornam manifesto aquilo que descobrem
sobre 0 modo como o homem foi se autoconstituindo como sujeito ao longo de sua existéncia
histérica. Tais estruturas fundamentais do homem, expressas pelas categorias do corpo,
psiquismo e espirito (LIMA VAZ, 1992) ndo tém outro alicerce sendo a extensdo da propria
natureza, entendida, portanto, como materialidade, espacialidade e corporalidade onde ocorre
0 evento humano, sem se opor, a dimensdo metafisica e transcendente da realidade, que por

definicdo esta alem da natureza.
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Rousseau toma o conceito de natureza como “uma pedra de toque” em sua filosofia
(DENT, 1996, p. 172). Importa, por isso, abrir essa abordagem considerando algumas acepg¢des
na formacdo e compreensao de tal conceito ao longo da historia do ocidente, tendo em vista
distingui-lo quando de sua ocorréncia no contexto de suas obras e nas reflexfes que serdo
realizadas nesse trabalho. Considera também a tese de Claudio Almir Dalbosco, para o qual
Rousseau vé na educacao natural a presenca de um sentido normativo do conceito de natureza
gue ndo se limita a visdo das revolugbes cientificas modernas, mas que vai até as fontes
conceituais dos Antigos para elaborar seu proposito educacional no Emilio em vista da
formagdo da autonomia moral e politica do homem (2011, p. 27).

1.10 Natureza: acepgdes filosoficas

O conceito de natureza abarca tudo o que o mundo (universo, cosmo) contém de
conhecido ou a se conhecer, bem como suas relagfes, fendmenos e leis. Conforme foi se
desenvolvendo, o conceito revestiu-se de caracteristicas metafisicas, o que fez dele um dos
conceitos mais abrangentes depois do conceito de Ser. Abbagnano destaca quatro pontos
comuns que acompanharam o conceito de natureza ao longo do pensamento filosofico: 1°) a
natureza € o principio (origem) do movimento; 2°) é a ordem necesséria que garante 0 nexo
causal entre as coisas; 3°) € a exterioridade que se contrapde a interioridade da consciéncia; 4°)
é 0 campo de encontro ou de unificacdo de certas técnicas de investigacdo (2015, p. 814).

Soma-se a estes elementos conceituais 0 uso do termo como sinénimo de esséncia ou
modo de ser das coisas quando pensadas em sua individualidade. Assim, pode-se dizer
“natureza humana” para significar aquilo que a distingue da natureza de outros seres ou coisas
das quais se diz, por exemplo, natureza animal, natureza espiritual, natureza bioldgica,
justamente para evitar equivocos conceituais.

Ou ainda se diz, corriqueiramente, que ndo é da natureza de determinada coisa
comportar-se de tal maneira ou ser de determinado modo, seja no caso do comportamento
(personalidade) humano, seja no ambito fisico-quimico dos demais seres inanimados. Por
exemplo, quando se diz que ndo é da natureza de alguém reagir a insultos ou dizer impropérios,
ou ainda, quando se diz que é da natureza da agua entrar em ebulicdo quando se aproxima dos
100 graus Célsius, de acordo com a comprovacdo de experiéncias. Em ambos os casos, a
natureza é vista como atributo ou caracteristica essencial de uma coisa qualquer.

O conceito de natureza esta entre os primeiros que foram formulados na origem do

pensamento filosofico, isto é, quando da ocorréncia da transicdo do mito para 0 pensamento
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conceitual realizada na Grécia Antiga e iniciada pelos primeiros filosofos jonicos. Estes,
denominados de naturalistas pela historiografia porque iniciaram a filosofia da physis
(natureza), desenvolveram ideias que buscavam explicar o principio originario de todas as

coisas.

O seu interesse fundamental era, na realidade, o que na nossa linguagem
corrente denominamos metafisica. Era a ele que se subordinavam o
conhecimento e a observagao fisica. E certo que foi do mesmo movimento que
nasceu a ciéncia racional da natureza. Mas a principio estava envolta em
especulacdo metafisica, e s6 gradualmente se foi libertando dela. No conceito
grego de physis estavam, inseparaveis, as duas coisas: 0 problema da origem
— que obriga o pensamento a ultrapassar os limites do que é dado na
experiéncia sensorial — e a compreensdo, por meio da investigacdo empirica,
do que deriva daquela origem e existe atualmente. Era natural que a tendéncia
inata dos Jonios — grandes exploradores e observadores — para a investigacao
levasse as questdes a um maior aprofundamento, onde aparecem os problemas
altimos (JAEGER, 1995, p. 196).

Os primeiros filésofos pensaram e buscaram a arché (principio) de forma racional, ainda
que os limites que a separavam da narrativa mitoldgica ndo estivessem totalmente separados,
dada a estreita “interpenetracdo do elemento racional e do ‘pensamento mitico’” (JAEGER,
1995, p. 191). Para eles, no entanto, este principio natural ndo é divino, o que justifica também
dizer que nédo tinham a religido e nem o mito como principios hermenéuticos.

Resumidamente, o conceito de natureza formulado pelos gregos projeta-se como: fonte
e origem de todas as coisas; termo Gltimo de todas as coisas; e permanente sustentacdo que
governa todas as coisas (ANTISERI; REALE, 2017, p. 37). O conceito de natureza, assim
caracterizado, esta na base dos desenvolvimentos posteriores e compde direta ou indiretamente
0 que se pensou a respeito da natureza ao longo da histéria da filosofia. Rousseau e demais
filésofos modernos se colocam nessa tradigdo e cada um, ao seu modo, contribui para a
ampliagdo semantica desse conceito.

Abbagnano comenta que no século XVIII, auge do lluminismo na Europa, “comegou-
se a contrapor a Natureza ao homem e a proclamar-se a ‘volta a Natureza’” (2015, p. 814).
Segundo o autor, o conceito ao qual Rousseau recorreu no interior desse movimento ndo sé
continuou sendo o antigo conceito aristotélico do principio diretivo inato no homem sob forma
de instinto, como dele partiu para formular suas ideias (2015, p. 814, grifo nosso) e, assim,
criticar a intervencdo do homem na natureza. E o que parece afirmar também outro pesquisador

da histéria das ideias filosoficas, Pierre Hadot:
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Em Jean-Jacques Rousseau acha-se um notével eco das inquietacOes e criticas
antigas, especialmente daquelas que tinham sido expressas por Ovidio, Séneca
e Plinio. Em seu discurso de 1750, ele responde peremptoriamente “ndo” a
pergunta posta pela Academia de Dijon: “Se o restabelecimento das ciéncias
e das artes contribuiu para apurar os costumes”. Bem ao contrario, ciéncias e
artes os corromperam, porque os homens ndo quiseram ouvir a adverténcia da
natureza (2006, p. 167).

1.11 O conceito de natureza em Rousseau

No prefacio do Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os
homens, Rousseau afirma pesar sobre o homem toda carga cultural que se lhe aderiu e o
desfigurou, tal como a estatua de Glauco fora desfigurada pelo tempo (19994, p. 43). O homem
desfigurado, no entanto, ainda conserva algo de sua natureza original que, segundo Rousseau,
importa encontrar, pois: “ndo constitui empreendimento trivial separar o que ha de original e
de artificial na natureza atual do homem™ (19994, p. 44).

O conceito de natureza presente nessas afirmacgdes sugere a ideia de uma natureza
humana que se opde aquilo que ndo € natural, mas artificial, portanto, que nédo fora concebido
pela natureza. Envolve, pois, ndo apenas a ideia do homem natural ou no estado de natureza,
mas também a compreensdo de que 0 homem é parte uma natureza maior que ele mesmo, isto
é, de uma natureza que 0 concebeu, que o originou. Portanto, o conceito de natureza em
Rousseau tem um arco de significacdo que vai da esséncia do homem a realidade do mundo
natural criado por Deus. N. J. H. Dent resume a importancia do conceito de natureza na obra

de Rousseau, dizendo:

Rousseau aplica a ideia de natureza e do que € natural a muitos aspectos da
vida. Concebe o carater do homem como naturalmente inato e criativo; retrata
a relacdo primitiva e inquebrantavel do homem com a natureza; baseia o
saudavel desenvolvimento educacional no respeito pela natureza; descreve a
relacdo de Deus com o mundo criado e o envolvimento do homem nele na
Profissdo de Fé do Vigario Saboiano. No que se refere ao proprio mundo
natural, Rousseau estava entre aqueles que instigaram a mudanga na
sensibilidade do desejo de “domesticar” a natureza, de fazé-la ostentar a marca
do plano do homem, para a apreciagdo do rustico, do simples, do intato e
aterrador na natureza, que é caracteristico do Romantismo. [...] A comunhao
com a natureza afasta a pessoa da detestavel sociedade de homens
competitivos, e liberta-a para alegrar-se abertamente num mundo que expde
seus segredos a quem quer que Ihe preste honesta atencdo, despojado de
egoismo ou de propdsitos mercenarios. [...] Rousseau evoca poderosamente a
influéncia da natureza e seu poder inspirador, estimulante e redentor. Ele
ocupa uma posicdo significativa entre aqueles que estabeleceram a
importancia da beleza e majestade naturais na satisfagdo de uma necessidade
espiritual basica nos seres humanos (1996. p. 172).
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Rousseau se opde a ideia de dominio sobre a natureza’, pois entende que os efeitos da
intervencdo das ciéncias ndo resultaram em beneficios ou aprimoramento para 0 homem, ao
contrario, resultaram em maleficios e desvios em seu proprio ser que atingiram diretamente as
virtudes e a liberdade. No Discurso sobre as Ciéncias e as Artes, de 1750, escrito que langou
Rousseau no circulo dos principais intelectuais da época, a natureza é abordada num tom

positivo quando tomada em si, porém, se degenera quando o homem nela passa a intervir.

Onde ndo existe nenhum efeito ndo ha nenhuma causa a procurar; nesse ponto,
porém, o efeito é certo, a depravacdo é real, e nossas almas se corrompem a
medida que nossas ciéncias e nossas artes avancaram no sentido da perfeicao.
[...] Povos, sabei, pois, de uma vez por todas, que a natureza vos quis preservar
da ciéncia como a mée arranca uma arma perigosa das méaos do filho; que
todos os segredos que ela esconde de v0s, sdo tantos outros males que vos
defende e que vosso trabalho para vos instruirdes ndo é o menor de seus
beneficios (ROUSSEAU, 1999b, pp. 193 e 199).

No Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, de
1755, Rousseau parte da relacdo entre o conceito de natureza e interioridade humana para
estabelecer a distin¢do entre homem e animal, bem como esclarecer 0 modo de atuacdo da

natureza sobre um e outro:

Assim, um pombo morreria de fome perto de um prato cheio das melhores
carnes e um gato sobre um monte de frutas ou de sementes, embora tanto um
guanto o outro pudessem alimentar-se muito bem com o alimento que
desdenha (1973, p. 248).

A diferenca consiste, portanto, no fato de que o homem age livremente, ao passo que 0s
outros animais agem por instinto. A natureza manda em todos os animais, todas as feras a
obedece, o homem, porém, é livre para escolher entre o concordar ou ndo com este
mandamento, ¢ € justamente na “consciéncia dessa liberdade que se mostra a espiritualidade”
da alma humana, ou seja, a sua interioridade (ROUSSEAU, 1973, p. 249). O animal, ao longo

de sua vida, sera 0 gque &, ao passo que o homem vai se desenvolvendo e se modificando,

" A ideia que considera o dominio da natureza como o verdadeiro saber tem no filésofo inglés Francis
Bacon (1561-1626) um dos principais defensores. Na obra Novum Organum, de 1620, este fildsofo
afirma: “A obra e o fim da poténcia humana estd em gerar e introduzir num corpo dado uma nova
natureza ou mais naturezas diversas” (N.O., I, 1 apud ROVIGHI, 2015, p. 25). Nada mais oposto ao
que pensou Rousseau acerca da natureza no século seguinte.
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indefinidamente. Isto se da atraves da categoria de perfectibilidade, usada por Rousseau para
significar a capacidade que o ser humano tem de ir aperfeicoando a si mesmo, coisa que 0

animal ndo pode fazer.

Sobre a diferenca entre 0 homem e o animal, haveria uma outra qualidade
muito especifica que o distinguiria e a respeito da qual ndo pode haver
contestacdo — a faculdade de aperfeigoar-se, faculdade que, com o auxilio das
circunstancias, desenvolve-se sucessivamente todas as outras e se encontra,
entre nds, tanto na espécie quanto no individuo; o animal, pelo contrario, ao
fim de alguns meses, € 0 que sera por toda a vida, e sua espécie, no fim de
milhares de anos, o0 que era no primeiro ano desses milhares (ROUSSEAU,
1973, p. 249).

E considerando essa disting&o entre homem e animal e principalmente a relagdo homem
e natureza que a obra Emilio ou da Educacéo contempla a concepc¢édo pedagogica de Rousseau
como propdsito de realizacdo auténtica do homem, no sentido de ele tornar-se o que se é em
verdade e esséncia. A obra revela o intuito de formar o homem auténomo e livre para viver em

uma sociedade cujos elementos instituidos afligem o curso da natureza em seu proprio ser.

No estado em que ja se encontram as coisas, um homem abandonado a si
mesmo, desde o0 nascimento, entre os demais, seria 0 mais desfigurado de
todos. Os preconceitos, a autoridade, a necessidade, o exemplo, todas as
instituicfes sociais em que nos achamos submersos abafariam nele a natureza
e nada poriam no lugar dela (ROUSSEAU, 1995, p. 9).

No Livro | do Emilio Rousseau lanca as bases que serdo o fundamento de sua filosofia
da educacdo. A criacdo do aluno imaginario Emilio é fundamental na exposicao dessa reflexao.
Nesta figura central da obra ha uma juncéo entre paradigma e hipotese tedrica que tornam

patente o desejo de sentido e vida plena, no qual encerra a razdo do préprio ato de educar.

A realizacdo do projeto como um todo visa a formacdo autbnoma do ser
humano, capaz de torné-lo sujeito moral com cidadania politica. No entanto,
a autonomia moral e politica pressupdem — e este é o credo ético-cosmoldgico
de fundo do Emile — a formagio da “cidadania cosmica”, isto é, a educacdo
acerca da pertenca humana a ordem das coisas e 0 aprendizado sobre o
significado que o respeito por tal ordem assume na formacdo do
comportamento humano (DALBOSCO, 2011, p. 27).

A leitura do Emilio, realizada nesta perspectiva, permite considerar a funcdo

fundamental do conceito de natureza no projeto de formacgdo do homem e seu livre atuar na
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sociedade. Permite, também, considerar o esforco empreendido por Rousseau como elaboracéo

de um projeto de educacdo humano e existencial voltado para o sentido na vida.

1.12 O principio da educacdo e o caminho da natureza no Emilio

No Livro | do Emilio, encontra-se o principio que ira orientar o proposito de formacéao
do homem. Fazendo perceber que o desvio da natureza esta na maneira como as necessidades
inerentes a fraqueza e a impoténcia das criangas sdo cuidadas (1995, p. 47), Rousseau propde
como principio da educacdo o manter-se no caminho da natureza (1995, p. 49, grifo nosso).

Tal principio é expresso no primeiro livro da obra em quatro maximas.

Longe de ter forgas supérfluas, as criangcas ndo tém sequer as suficientes para
tudo o que delas solicita a natureza; cumpre, portanto, deixar-lhes o emprego
de todas as que ela lhes da e de que ndo podem abusar. Primeira méaxima.

E preciso ajuda-las e suprir de que carecem, seja em inteligéncia, seja em
forca, em tudo o que diz respeito as necessidades fisicas. Segunda maxima.

E preciso, no auxilio que se Ihes da, restringirmo-nos unicamente ao Util real,
nada concedendo a fantasia ou ao desejo sem razdo, pois a fantasia ndo as
atormentara enquanto ndo a tivermos feito nascer, dado que ndo é da natureza.
Terceira maxima.

E preciso estudar com cuidado sua linguagem e seus sinais, a fim de que, numa
idade em que ndo sabem dissimular, possamos distinguir em seus desejos o
gue vem imediatamente da natureza do que vem da opinido. Quarta maxima.
(ROUSSEAU, 1995, p. 49-50, grifo nosso).

Este principio acompanhara os desenvolvimentos da educacdo de Emilio em todas as
fases etarias de seu desenvolvimento. Importa para esta dissertacdo, analisar as ideias que
indicam no Emilio a tematica da educacdo como formacdo do homem para o exercicio da
liberdade. Sendo a liberdade condi¢do necessaria para a realizacdo humana, o problema que se
coloca é: qual o sentido da educacéo para a liberdade no pensamento de J.-J. Rousseau?

O tema da felicidade aparece nos escritos de Rousseau relacionado as suas fontes
(DENT, 1996, p. 133). No inicio do Discurso sobre as Ciéncias e as Artes, o filésofo afirma
que 0 assunto proposto é “uma daquelas verdades que importam a felicidade do género
humano” (ROUSSEAU, 1999b, p. 183). Cassirer observa que em Rousseau: “Desde o
principio, todo o seu pensar ¢ movido pela questdo da ‘felicidade’: ele procura uma unidade,
uma harmonia entre a virtude e a felicidade (1999, p. 69). Marlene de Souza Dozol também
considera que, tanto nos aspectos éticos como politicos, o problema da felicidade é permanente

em toda sua obra (2006, p. 31). No Emilio, o tema esta presente de forma direta no Livro II,
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onde a educacéo da natureza corresponde ao periodo de 2 a 12 anos. Neste livro, Rousseau fala

da felicidade, ora em relacdo a natureza, ora em relagéo e a liberdade.

Antes que 0s preconceitos e as instituigdes humanas alterem nossas tendéncias
naturais, a felicidade das criancas, bem como a dos homens, consiste no
emprego de sua liberdade; mas essa liberdade, nas primeiras, é limitada pela
sua fraqueza. Quem quer que faca o que deseja € feliz, se se bastar a si mesmo:
é 0 caso do homem vivendo em seu estado natural (ROUSSEAU, 1995, p. 68).

Para Rousseau, a educacdo se justifica quando trata de questdes que para ele realmente
sdo importantes, ou seja, que sdo Uteis para a formacdo do homem (2014, p. 4). Trata-se de
questdes que consideram a concretude da vida e a interioridade do homem. Se o verdadeiro
estudo da obra é a condicdo humana, entdo isto significa que Rousseau identifica a agdo de
educar com o proprio viver: “Comeg¢amos a nos instruir quando comegamos a viver” (2014, p.
15).

Todavia, Rousseau observa que formar uma pessoa envolve decidir entre a natureza e
as instituicdes sociais, 0 que se traduz num dilema que leva a ter de escolher entre formar um
homem ou um cidad&o, pois, ao contrario do que pensavam o0s gregos, formar os dois numa s6
pessoa ndo é possivel fazer, uma vez que a educacdo da natureza e a educacao dos homens séo
opostas entre si (2014, p. 11). Quando se tem presente que formar o homem significa tomar
uma direcdo que, possivelmente, leva a felicidade, escolher formar o homem torna-se
imperativo. Entretanto, isto ndo € tarefa facil, pois, tal como considera Rousseau, as instituicdes
sociais levam a dissabores, dao origem a vicios e desviam o0 homem da natureza (2014).

Se este homem existe por causa de um Ser Criador de tudo, que faz todas as coisas boas
e que estas se degeneram quando o homem interfere na originalidade de suas obras
(ROUSSEAU, 2014, p. 7), entdo, qual seria a educacdo que formaria 0 homem sem degenera-
lo? Como formar 0 homem sem fazer com que ele ndo seja corrompido pelas méos do proprio
homem? Nas palavras de Marlene de Souza Dozol, o problema é colocado como se o filésofo
perguntasse: “Que educacdo estaria de acordo com a natureza e de que forma se poderia
constituir numa forca formativa, a ponto de auxiliar o homem a evitar a propria queda no interior
de uma sociedade degenerada?” (2006, p. 51). Enfim, como formar o homem para viver
segundo a natureza numa sociedade degenerada e degeneradora?

Rousseau ird buscar solucdes para o problema da formacdo do homem distinguindo,
num primeiro momento, duas formas contrarias de educacdo. Trata-se da educacdo publica e

comum, por um lado, e da educacdo particular e doméstica, por outro. Mas no entender de
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Rousseau a educacéo publica ndo existe mais, pois ndo ha mais instituicdo publica (2014, p. 11)
a maneira das boas institui¢cdes sociais, tal como nas republicas antigas de Roma e Esparta, cujo

cidadao se compreendia como parte relativa ao todo e ndo a si mesmo.

As boas instituicdes sociais sdo as que melhor sabem desnaturar o0 homem,
retirar-lhe sua existéncia absoluta para dar-lhe uma relativa, e transferir o eu
para a unidade comum, de sorte que cada particular ja ndo se julga como tal,
e sim como uma parte da unidade, e sé seja perceptivel no todo. Um cidaddo
de Roma ndo era nem Caius, nem Lucius; era um romano e até mesmo amava
exclusivamente a sua propria patria. [...]

O lacedeménio Pedareta apresenta-se para ser admitido no Conselho dos
Trezentos, é rejeitado e volta muito feliz por haver em Esparta trezentos
homens que valem mais do que ele. Suponho que era uma demonstracdo
sincera, e cabe acreditar que o fosse: eis o cidadao.

Uma mulher de Esparta tinha cinco filhos no exército e esperava noticias da
batalha. Chega um hilota; ela lhe pede noticias, tremendo. “Vossos cinco
filhos foram mortos. — Vil escravo, terei perguntado isso: — NGs ganhamos a
batalha!” A mae corre até 0 templo e d& gracas aos deuses. Eis a cidadd!
(ROUSSEAU, 2014, p. 12).

Assim, resta a educacdo particular ou doméstica, que no projeto pedagdgico de
Rousseau, nada mais é que a educacdo da natureza. E ela que permitira conhecer o homem
natural (ROUSSEAU, 2014, p. 14). Como forma-lo? Impedindo que algo seja feito; deixar
seguir o chamado da ordem natural que conduz a vida humana?®; atender a vocagédo comum a
todo ser humano (ROUSSEAU, 2014, p. 14-15). Mas essa vocagéo se torna efetiva seguindo a
ordem da natureza, onde os homens sdo iguais. A ordem social, ao contrario, atende aos postos
marcados pela sociedade. Rousseau chama isso de “a vocagao dos pais”, que, no seu entender,
€ nociva, pois o que faz é inculcar preconceitos nos alunos. A educacao segundo a ordem da

natureza evita esse desproposito, por assim dizer.

Ao sair das minhas méos, concordo que ndo serd nem magistrado, nem
soldado, nem padre; serd homem, em primeiro lugar; tudo o que um homem
deve ser, ele seré capaz de ser, se preciso, tdo bem quanto qualquer outro; e,
ainda que a fortuna o faca mudar de lugar, ele sempre estard no seu
(ROUSSEAU, 2014, p. 14-15).

8 Nos primeiros anos da formacéo de Emilio predomina a educagdo negativa, que consiste néo intervir
no curso natural do seu desenvolvimento, preservando-o, assim, dos vicios sociais. No entanto, importa
ressaltar que & medida que o aluno amadurece e desenvolve suas faculdades, sua educagao passa a ser
cada vez mais positiva, recebendo ensinamentos que o capacitem a viver em sociedade, tais como as
habilidades de uma profissdo (marceneiro), conhecimentos diversos sobre ciéncias, histéria, religido e
politica.
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O aluno sera sempre ele mesmo, onde quer que esteja. Estara sempre no seu lugar, seja
esse onde for ou onde a sorte o levar. O homem formado de acordo com a natureza ndo sera o
gue 0s outros esperam dele, mas 0 que a natureza o chamou a ser. Sera, por isso, auténtico,
verdadeiro, ndo importando o lugar onde ele estiver. O homem assim formado sabera lidar com
as dificuldades que se lhe impdem na vida e das quais ndo pode esquivar sem 0 risco de
esquivar-se de si mesmo. “Devemos, pois, generalizar nossas ideias e considerar em nosso
aluno o homem abstrato, 0 homem exposto a todos os acidentes da vida humana” (ROUSSEAU,
2014, p. 15). Segundo Rousseau, serd o mais bem educado aquele que melhor suportar os males
e 0s bens da vida. A verdadeira educacdo ndo consiste em encher o aluno de preceitos ou

doutrinas, mas em praticar o exercicio de sentir as dificuldades.

Trata-se menos de impedi-lo de morrer do que de fazé-lo viver. Viver ndo €
respirar, mas agir; é fazer uso de nossos 6rgaos, de nossos sentidos, de nossas
faculdades, de todas as partes de n6s mesmos que nos dao o sentimento de
nossa existéncia. O homem que mais viveu ndo é que contou maior nimero
de anos, mas aquele que mais sentiu a vida (ROUSSEAU, 2014, p. 16, grifo
N0sso).

Para Rousseau, uma vida bem vivida é aquela que foi sentida ndo por causa do acimulo
dos anos, mas pela plenitude dos sentidos, por assim dizer, que se da no uso ativo das faculdades
corporais. Trata-se de ter presente e em posse de si 0 sentimento de existéncia proporcionado
por este uso, que, por conseguinte, é preenchido pelo gozo do proprio ato de viver. Portanto, é
uma vida que possui valor em si e, por isso, uma vida com sentido, uma vida que se basta.

O mesmo ndo se pode dizer do homem que foi educado segundo os costumes da
sociedade civil. No ambito da moral, este homem estd como que mergulhado em preconceitos
que o torna submisso dos costumes e por isso tem uma vida escravizada pelas instituicoes
(ROUSSEAU, 2014, p. 16). Trata-se, portanto, de homens inseridos em sociedades nas quais
prevalecem relagdes de dependéncia e dominacdo, vicios, interesses contrarios ao bem comum.
No ambito do desenvolvimento fisico, este homem quando nasce logo é envolvido por lacos,
faixas e panos apertados que o deixa imobilizado, impondo, assim, obstaculos ao impulso
interno e natural do corpo que tende ao crescimento (ROUSSEAU, 2014, p. 17). Essas amarras
levam Rousseau a suspeitar de consequéncias graves acerca do sentimento interno despertado

na crianga que esse tipo de educacgéo provoca.

Poderia um constrangimento tdo cruel deixar de influir no humor e no
temperamento? O primeiro sentimento das criangas é um sentimento de dor e
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de sofrimento; sé encontram obstaculos em todos os movimentos de que
precisam; mais infelizes do que um criminoso agrilhoado, fazem véos
esforcos, irritam-se, gritam (ROUSSEAU, 2014, p. 18).

Para Rousseau esse método € insensato, pois consiste em educar como se a crianga
nunca tivesse que sair do quarto (2014, p. 16). Deve-se, ao contrério, seguir a rota da natureza
e ndo se esquivar dos sofrimentos e das dores — como as de dente, por exemplo — que ensinam
desde cedo, pelo enrijecimento do temperamento, a ganhar forcas e capacidade para servir-se
da vida (ROUSSEAU, 2014, p. 24). Sofrimento e dor, portanto, desempenham papel decisivo
no modo como a pessoa, a depender da educacao recebida, se desenvolvera e compreendera o

préprio destino.

O destino do homem ¢ sofrer todos os tempos. A propria preocupagdo com
sua conservagao esta ligada ao sofrimento. Feliz de quem conhece na infancia
s6 os males fisicos, males bem menos cruéis, bem menos dolorosos do que os
outros, e que bem mais raramente do que eles nos fazem renunciar a vida!
Ninguém se mata por causa das dores da gota; quase que sé as dores da alma
produzem desespero. Lamentamos a sorte da infancia, mas é a nossa que
deveriamos lamentar. Nossos males vém-nos de n6s mesmo (ROUSSEAU,
2014, p. 25).

Sofrer é o primeiro e necessario aprendizado da crianga, diz Rousseau no inicio do Livro
I1 do Emilio (2014, p. 70). Assim, ela ird aprender a fazer uso de suas proprias forcas e recorrera
a ajuda dos outros apenas quando for necessario. Trata-se de deixar a crianca aprender por si

mesma com as quedas e arranhdes, por assim dizer, proprias de sua idade.

Emilio ndo tera gorros acolchoados, nem cestos rolantes, nem carrinhos, nem
corddes protetores; [...] Em vez de deixa-lo estragar-se no ar corrompido de
um quarto, que seja levado diariamente até um prado. Ali, que corra, se divirta,
caia cem vezes por dia, tanto melhor, aprenderd mais cedo a se levantar. O
bem estar da liberdade compensa muitos machucados (ROUSSEAU, 2014, p.
71).

Tais licGes de forca e coragem que ensinam a crianga a suportar dores leves e naturais,
préprias e comuns dos primeiros seus anos, constituem um marco importante no
desenvolvimento do ser humano. Isto porque, segundo Rousseau, quando a crianca aprende a
dirigir as proprias forcas e desenvolve o conhecimento dessa capacidade, tem inicio a vida do

individuo enquanto tal. Trata-se do momento em que ele toma consciéncia de si mesmo, adquire



38

o sentimento de identidade e existéncia, se torna uno e capaz de felicidade ou miséria, e,
portanto, passivel ser considerado um ser moral (ROUSSEAU, 2014, p. 71).

Sendo assim, é fundamental o modo como ocorre os cuidados do adulto para com a
crianga ou do educador para com o aluno. Se para Rousseau formar é impedir que algo seja
feito contra o desenvolvimento natural do homem, entdo importa que se tenha um educador néo
sO capaz de realizar tal empreendimento, mas que tenha, sobretudo, consciéncia de que sua
pratica de ensino diz respeito a vida mesma do aluno e sua realizacdo. Portanto, € a praxis
pedagdgica que ira justificar a viabilidade do projeto pensado por Rousseau e desenvolver uma
educacao para a liberdade e a realizacdo feliz do individuo, contemplando, por assim dizer, a
dimenséo ontoldgica e existencial do ser humano.

A educacdo para a liberdade como proposta de Rousseau contempla, ao mesmo tempo,
a dimensdo moral do homem, uma vez que visa fazer dele um individuo autbnomo. Em outras
palavras, o sentido da educacdo natural visa alcancar o momento no qual ndo havera norma
externa determinando seus atos ou orientando suas decisdes. Com efeito, Rousseau tem clareza
desse objetivo quando propde educar Emilio de acordo com a educacdo natural a fim de
conduzi-lo ao momento que “ndo precise de outro guia que ndo ele mesmo” (ROUSSEAU,
2014, p. 29). Portanto, ao cabo desse processo, ndo havera mais necessidade da figura do
educador, posto que Emilio ou aquele que foi educado pelos ditames da natureza tera posse de
si mesmo. Isto ndo significa que estivesse preso ou submisso ao educador antes, mas que, a
partir desse momento, poderd exercer sua liberdade segundo os impulsos internos do seu
coracdo e de sua propria vontade. Antes, a Unica condicdo exigida pelo educador era a
obediéncia e a ndo separacdo de ambos, a ndo ser por consentimento mutuo, porém, essas
clausulas perdem validade a partir do momento em que o aluno se torna um homem formado e
entregue a si mesmo (ROUSSEAU, 2014, p. 33), ou seja, a propria responsabilidade e
autodeterminacdo dos proprios atos.

Assim concebido, Emilio ficard constantemente na companhia de seu governante
aprendendo o que for necessario e Util de forma ativa, ou seja, fazendo uso dos sentidos, vivendo
experiéncias e seguindo a rota da natureza (ROUSSEAU, 2014). O governante, na obra, é 0
proprio Rousseau®. Em outras palavras, é como se o filésofo fosse o encarregado de educar

Emilio de acordo com os objetivos tracados pela educagdo natural. Depois de ter cumprido

® Melhor dizendo, o educador de Emilio é uma espécie de alter ego de Rousseau, uma vez que nao se
trata de um relato de caso a partir de experiéncias concretas vividas pelo filésofo, mas sim de um
romance pedagdgico por meio do qual o autor imagina como poderia ocorrer um processo formativo
guiado por suas ideias.
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longo periodo de formacao, 25 anos, ao lado de um Unico educador, Emilio sera responsavel
por si e pelo seu proprio destino.

No Livro I do Emilio, Rousseau diz que 0 homem comeca a ser instruido quando comeca
a viver e tem como seu primeiro preceptor a ama de leite. Em seguida, alude a ideia dos antigos
sobre o sentido da educacéo enquanto alimentagéo, nutricdo (ROUSSEAU, 2014, p. 15). Depois
de conceber Emilio como aluno imaginario, o filésofo ocupa-se em descrever a alimentagéo
ideal para a ama de leite e para a crianca, tendo em vista o desenvolvimento de um corpo sadio
e que seja obediente a alma, e ndo o contrario. “Quanto mais fraco ¢ o corpo, mais ele comanda;
quanto mais forte ele é, mais obedece. [...] Um corpo fraco debilita a alma” (ROUSSEAU,
2014, p. 34). Considerando que o ser humano ao nascer ja é capaz de aprender, mas que ainda
ndo tem conhecimento algum, sendo, por isso, seus movimentos puramente mecanicos,
Rousseau situa a importancia da satde do corpo e da propria experiéncia das sensa¢fes como
preparacdo para se chegar ao conhecimento convenientemente ordenado (ROUSSEAU, 2014,
p. 46).

No inicio da vida, quando a meméria e a imaginacdo ainda estdo inativas, a
crianga sO presta atencdo ao que realmente atinge seus sentidos; sendo as
sensacles 0s primeiros materiais de seus conhecimentos, oferecé-las numa
ordem conveniente é preparar sua memoria para um dia apresenta-las na
mesma ordem ao entendimento (ROUSSEAU, 2014, p. 51).

O conhecimento do bem e do mal exige mais que a experiéncia das sensagdes, por assim
dizer. Ele se da através da razdo, a qual se alcanca quando a capacidade fisica para conhecer
estiver sadiamente bem ordenada. Para Rousseau, a uma crianga que ndo atingiu a idade da
razdo ndo se pode atribuir moralidade nos atos praticados por ela. Afirma ainda que, assim
como a maldade esta para o que é fraco, a bondade esta para com o que € forte. Logo, quando
uma crianca pratica o que é mal, aos olhos de um adulto, ndo o faz porque é méa, mas porque
ainda é fraca. Tornando-a forte, se tornara também boa (ROUSSEAU, 2014, p. 56). Ao crescer,
alma e corpo tendem ao equilibrio, e a natureza ndo exigira nada mais além do que for
necessario para a propria conservacao (ROUSSEAU, 2014, p. 57).

Ocorre, porém, que a necessidade inocente, propria da fragilidade infantil, quando nédo
se lhe presta o devido cuidado, pode se tornar desejo de mandar. E o choro, aquilo que expressa
a primeira relagdo do homem com o mundo e a sociedade, de necessidade e impoténcia,

transforma-se em ordens e manipulacdo (ROUSSEAU, 2014, p. 54).
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Os primeiros choros da crianca sdo pedidos; se ndo tomarmos cuidado, logo
se tornardo ordens. Comecam por se fazer ajudar e acabam por se fazer servir.
Assim, de sua fraqueza, de onde provém inicialmente o sentimento de
dependéncia, nasce a seguir a ideia de império e dominacdo. (ROUSSEAU,
2014, p. 55). [...] E assim que se tornam importunas, tiranas, imperiosas, mas
e indomaveis, progresso este ndo vem do espirito natural de dominacéo, mas
da tal espirito a elas, pois ndo é necessaria longa experiéncia para perceber
como é agradavel agir pelas maos de outrem e s6 precisar mexer a lingua para
fazer com que o universo se mova (ROUSSEAU, 2014, p. 57).

Assim, 0 homem cresce e pratica o que € mal, bem como adquire preconceitos e vicios.
Depois que a crianga cresce e se torna um ser humano adulto, o desejo de mandar néo
desaparece por completo (ROUSSEAU, 2014, p. 58). Por isso é importante reconhecer esse
momento em que se da o afastamento da natureza, para que no processo educativo possa
manter-se no caminho tracado por ela (ROUSSEAU, 2014, p. 58).

Rousseau, portanto, concebe as quatro maximas da educacéo natural com o objetivo de
ajudar na identificacdo desse desvio e, sobretudo, de fazer com que a crianca tenha mais
liberdade para realizar as coisas por ela mesma e ndo através da exigéncia ou dominio do outro,
acostumando, assim, a manter uma correspondéncia entre desejo e forca, e aprendendo, por
consequéncia, a lidar com a privagdo de algo que ndo esta sob seu poder (ROUSSEAU, 2014,
p. 58). As maximas ou regras — Rousseau elenca como maximas e em seguida as denomina de
regras — funcionam como critérios praticos da educacdo da natureza, cujos fins sdo igualmente

praticos: liberdade e autodominio.

O espirito dessas regras € dar as criancas mais verdadeira liberdade e menos
dominio, deixar que facam mais por si mesmas e exijam menos dos outros.
Assim, acostumando-se cedo a limitar os seus desejos as suas forgas, pouco
sentirdo a privacdo do que néo estiver em seu poder (ROUSSEAU, 2014, p.
58).

O desejo de mandar, a vontade de dominio sobre os demais — fato que deve ser olhado
com cuidado pelo educador — se relaciona diretamente com a questao da linguagem. No final
do Livro I, ap6s a formular as quatro maximas a serem observadas para se manter no caminho
da natureza, Rousseau apresenta alguns exemplos comuns do cotidiano, a fim de mostrar a
distincéo entre os desejos que vém da natureza e 0s que vém dos vicios dos homens. Rousseau
trata precisamente: dos longos choros da crian¢a quando ndo esta enfaixada ou doente como
habito e teimosia e ndo como obras da natureza; do desmamo precoce das criancas e do

surgimento dos dentes como momento mais adequado para fazé-lo; dos brinquedos simples
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para a diversdo como 0s melhores para evitar o luxo desde o nascimento; da preferéncia das
frutas secas, paes duros e biscoitos ao mingau como alimentos mais adequados para o desmamo
das criancas; da importancia de ensinar palavras simples e relacionadas aos objetos sensiveis e
da inutilidade de se ensinar especulagdes filoséficas para criancas; da ineficicia da corregdo e
da pressa em corrigir a fala da crianca, uma vez que ela aprende a falar por si mesma ao ouvir
as palavras dos adultos; da diferenca de impostacdo da voz entre uma crianga criada na cidade
e outra no campo; por fim, da inconveniéncia em se fazer com que a crian¢a tenha mais palavras
do que ideias (2014, p. 59-67).

Importante ressaltar dois pontos a respeito da educacdo proposta por Rousseau.
Primeiro: o choro € a primeira forma de linguagem e expressa a miséria e a fraqueza da condicéo
do homem (ROUSSEAU, 2014, p. 53). Segundo: as ideias de dominio e servidao sdo as
primeiras a serem adquiridas pela crianga, pois, antes mesmo de saber falar, ela da ordens ou,
antes de poder agir por si, ela obedece, j& que, passando a primeira infancia chorando, ora 0s
adultos a mimam para acalma-la, ora Ihe batem para se aquieta-la, em qualquer caso, sdo ideias
que tornam a crianga ma (ROUSSEAU, 2014, p. 25). Repetidas vezes o autor alerta para que
se tenha atengé@o ao choro, pois, a expressdo de uma necessidade verdadeira pode virar uma
ordem de puro capricho, ndo por maldade da crianca, que ainda nédo faz uso da raz&o, mas por
conta do adulto, que ndo entende sua linguagem corretamente (ROUSSEAU, 2014, p. 57).

Isto significa que para Rousseau, abstracdes simplistas ou opinides baseadas em
aparéncias acerca da formacédo néo sdo suficientes para levar a termo um projeto de educacao
para a liberdade. No Emilio, o caminho da natureza nao se opde a dimensao da responsabilidade
e liberdade do homem. Ao contrario, a natureza é a propria estrutura sobre a qual se desenvolve
ou ndo a liberdade humana, a depender, portanto, da educacdo que é dada ao homem desde o
seu nascimento. Educacdo e sentido ndo sdo realidades dadas que se desenvolvem
espontaneamente na vida. Sao antes, realidades que dependem da acéo livre que o individuos e
coletividades praticam e realizam ao longo da vida e da histéria. No Emilio de Rousseau, mais
que responder racionalmente ao “que fazer” no mundo, 0 que em absoluto ndo é possivel e nem
talvez o necessario, trata-se, em primeiro lugar, de fazer o esforco consciente para viver de
forma plena, de realizar a vida segundo a liberdade que € inerente, natural ao ser humano, mas
que precisa ser desenvolvida com lucidez, sobretudo acerca daquilo que se pode e daquilo que

se deseja fazer e ser.
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CAPITULO I
ACEPCOES DA LIBERDADE NO SEGUNDO DISCURSO E NO CONTRATO SOCIAL
DE ROUSSEAU

“Renunciar a liberdade é renunciar a qualidade de homem, aos direitos da humanidade, e até aos
proprios deveres.”

(ROUSSEAU, 2016, p. 15)

Neste capitulo discutiremos as acep¢des da liberdade no Segundo Discurso (1755)'° e
no Contrato Social (1762). Parte-se do pressuposto de que as reflexdes sobre a liberdade
contidas nessas obras projetam elementos que ajudardo na compreensao do sentido da educacéo
para a liberdade na obra Emilio ou da Educacéo (1762). O esforco interpretativo realizado nesta
parte do trabalho seguira a ideia defendida por Ernst Cassirer (1999, p. 41-42) de que as obras
de Rousseau possuem imbricacdo com sua vida e personalidade, e, sobretudo, que elas possuem
uma “lei interna”, ndo obstante sua forma assistematica, que permite perceber também uma
imbricacdo teorica e conceitual entre elas, tornando possivel apreender, relacionar e destacar a
importancia do conceito de liberdade no processo de formacdo do homem presente no Emilio.

A presente discussdo tomara como ponto inicial a ideia de liberdade como problema
filoséfico que se liga direta e imediatamente ao problema do homem. Tem como intuito adentrar
as referidas obras de Rousseau em busca das acepgOes de liberdade por ele elaboradas,
destacando o caminho trilhado pela sua reflexdo. Em seguida, tais obras serdo tratadas
separadamente, segundo a ordem de publicacéo e de acordo com a perspectiva proposta neste
trabalho.

2.1 Liberdade como problema filosofico

Pensar a dimenséo da liberdade humana significa adentrar um emaranhado de ideias que
remontam as origens do pensamento filosofico sobre 0 homem e que chegam até nés com toda

forca e paixdo, sobremaneira quando se coloca em questdo as possibilidades e os limites da

10 Segundo Discurso € o titulo breve da obra publicada originalmente como Discurso sobre a origem e
os fundamentos da desigualdade entre os homens. Neste capitulo serd utilizado o titulo breve.
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acao livre. Isto significa que considerar a liberdade como elemento essencial ou néo essencial
da natureza humana conduz a reflexdes distintas, e mesmo opostas, que se diferenciam nédo sé
no ambito da antropologia filoséfica, mas também naquilo que concretamente se refere ao modo
como o0 homem vive e se autocompreende ao longo de sua existéncia.

Um dos problemas que surgem dessas afirmacdes pode ser assim formulado: a liberdade
é um atributo essencial ou ndo essencial da natureza humana? Faz parte da esséncia humana ser
livre? O homem é necessariamente livre? Se a resposta for positiva, entramos no campo do
indeterminismo, segundo o qual as leis da natureza ndo determinam necessariamente as agoes
humanas até o ponto de anula-las, pelo contrario, considera que hd um campo de possibilidade
no qual o homem é capaz de agir e escolher por si mesmo e, portanto, capaz de decidir e optar
de acordo com suas motivacdes internas. Se a resposta for negativa, entramos no campo do
determinismo, para o qual as leis da natureza interferem necessariamente sobre as acdes
humanas de tal modo que ndo ha espago para a possibilidade de acdo que tenha como causa
original a vontade livre do homem.

As respostas a estas questdes formaram ao longo da historia da filosofia trés grandes
linhas que pensaram a liberdade e suas acepgdes. Tais linhas ndo séo excludentes entre si, ao
contrario, podem ser cruzar e projetar ideias que ajudam a pensar dinamicamente o conceito de
liberdade.

A primeira segue a ideia de liberdade como capacidade do homem de se opor aos
condicionamentos naturais e sociais (CHAUI, 2013, p. 282). Trata-se da liberdade vista como
autodeterminacdo do sujeito em oposicdo aquilo que se apresenta como necessario e fatal. A
autodeterminacdo se realiza mediante escolhas e deliberacfes que se desviam, por assim dizer,
daquilo que néo foi estabelecido pelo préprio individuo, mas por uma ordem exterior a ele.

A segunda acepg¢do ndo busca se opor aos condicionamentos, ao contrério, busca a
correspondéncia entre eles e a liberdade humana (CHAUI, 2013, p. 283). Nesta, o principio da
necessidade é fundamental para o exercicio da prépria liberdade, ou seja, a sua realizacao.
Assim como a poténcia esta para o ato, assim esta a necessidade para a liberdade. Com efeito,
a relacédo entre liberdade e necessidade, enquanto realizacdo de uma ordem concebida pela
natureza ou pelo destino, é marcada pela aceitacdo e acolhida dessa mesma ordem cdsmica.
Trata-se, portanto, de conceber a liberdade como realizacdo de uma necessidade que se expressa
na unido harmdnica entre a parte, que é o proprio homem, com o Todo, que é a ordem intrinseca

do mundo enquanto cosmo.
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A terceira acepcao pensa a liberdade como possibilidade, isto €, como capacidade de
fazer escolhas de acordo com elementos realmente possiveis e conheciveis pelo individuo
(CHAUI, 2013, p. 284). Assim, o individuo é capaz de agir gracas ao conhecimento que possuli
de si e também das circunstancias em que vai agir. Tal acepcéo de liberdade como possibilidade
refere-se, de modo pratico, aquilo que estd ao alcance do que se pode fazer em termos de
escolhas no ambito da existéncia de cada qual. Considera aquilo que o individuo tem de
conhecimento de si mesmo e da realidade em que vive. Trata-se de uma concep¢ao subjetivista,
por depender do sujeito e daquilo que ele conhece. Mas, a0 mesmo tempo, € objetivista, pois a
realidade condiciona e determina as agdes do sujeito. Ndo se fala, neste caso, nem de
autodeterminacdo nem de autocausalidade, mas apenas de possibilidades que balizam, por
assim dizer, as condicGes subjetivas e objetivas, dando, por isso, a “extensdo” da liberdade
possivel.

O que essas acepcdes revelam de imediato € que tratar da liberdade humana toca
diretamente na questdo do ser e do estar do homem no mundo, sendo, por isso, uma reflexao
ontoldgica por primeiro. Ao mesmo tempo, a subjetividade humana, que caracteriza o ser
consciente de si e da acdo que realiza no mundo junto com outras subjetividades, expressa a
relagdo de “ser-em-comum dos homens” e torna, por isso, razoavel a categoria da relacao de
intersubjetividade (LIMA VAZ, 1992, p. 60), na qual se destaca a dimens&o ética da liberdade.
Portanto, a reflexdo acerca da liberdade esta inserida no conjunto do saber filos6fico em que
interseccionam as esferas do saber ontolégico, ético e, como desdobramento deste, também
politico. Em outras palavras, trata-se de uma reflexdo que traz a luz a dimensdo metafisica e
normativa do homem enquanto principios de sua propria compreensdo como ser livre, mas que
pode exercer ou ndo a liberdade ao longo de sua vida. Aristoteles sintetiza tais acepgdes de

liberdade na obra Etica a Nicomaco quando diz:

O homem age voluntariamente, pois nele se encontra o principio que move as
partes apropriadas do corpo em tais acdes; e aquelas coisas cujo principio
motor esta em nds, em nds esté igualmente o fazé-las ou ndo as fazer. [...] Por
conseguinte, a virtude também esta em nosso poder, do mesmo modo que o
vicio, pois quando depende de n6s o agir, também depende o ndo agir, e vice-
versa; de modo que quando temos o poder de agir quando isso é nobre,
também temos o de ndo agir quando é vil; e se estd em nosso poder o ndo agir
guando isso € nobre, também esta o agir quando isso é vil. Logo, depende de
nos praticar atos nobres ou vis, e se € isso que se entende por ser bom ou mau,
entdo depende de nés sermos virtuosos ou viciosos (111, 1, 5, grifo nosso).
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As acepcoes de liberdade colocadas dessa maneira visam destacar ndo sé os elementos
envolvidos na formagéo de seu conceito, mas sobretudo indicar a liberdade como problema
filoséfico que acompanha as reflexdes acerca do homem e sua formacao. Vale lembrar o fato
de que se trata de uma problematica presente nas grandes obras e reflexdes da histéria das
ideias, antigas e atuais, bem como debatida por diversos pensadores, ndo s6 da filosofia, mas
também das ciéncias, das religides, das mitologias e das teologias. Portanto, as acepcdes basicas
de liberdade tém neste trabalho, o objetivo de destacar essa dimensdo do ser humano como

elemento fundamental da formacao de outro conceito, qual seja: o de homem.

2.2 Liberdade no Segundo Discurso

A questdo sobre a liberdade ser ou ndo um atributo essencial da natureza humana recebe
uma resposta positiva de Jean-Jacques Rousseau. Tal resposta coloca a liberdade como conceito
fundamental para a compreensdo do homem enquanto ser naturalmente livre, mas que desde o
nascimento esta exposto ao risco de perdé-la em funcdo da desigualdade entre os homens no
estado de vida em sociedade. No Segundo Discurso, uma das teses fundamentais “é que a
historia das instituicdes humanas corresponde a histéria da corrupcdo e da degradacéo
progressiva do homem” (SOUZA, 2001, p. 53). Nesta obra, Rousseau busca por a luz as causas
e o surgimento dessa degradacéo a partir do surgimento da desigualdade instituida socialmente,

resultando numa vida de ilusdo e nao livre.

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 pdde
resolver-se a servir ao fraco, e 0 povo a comprar uma tranquilidade imaginéria
pelo preco de uma felicidade real (ROUSSEAU, 19993, p. 52).

Com efeito, Rousseau dirige sua critica a sociedade que distanciou 0 homem
progressivamente da natureza e de sua inocéncia original, desfigurando-o de si mesmo e
submetendo-o a lei dos homens, onde prevalece o interesse pelo dominio e pelo prestigio em
relacdo aos outros (amor-proprio). Esse distanciamento ndo resulta, entretanto, numa ruptura
definitiva entre natureza e sociedade, mas conserva um conflito (STAROBINSKI, 2011, p. 38)
gue gera nos homens sofrimento e dor, sendo, por isso, fonte de males e vicios. Ocorre que 0s
homens, sejam fortes ou fracos, ricos ou pobres, ao submeterem-se as leis criadas por eles

mesmos, trocam a felicidade real pela felicidade artificial, ilusoria, imaginaria. Sendo assim, o
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que passa a importar nesta sociedade sdo os interesses e vantagens que cada homem podera
obter em relag¢do aos outros. “Para proveito proprio, foi preciso mostrar-se diferente do que na
realidade se era” (ROUSSEAU, 1999a, p. 97). Mais que uma contradicdo, trata-se de uma
negacdo da natureza que nega, a0 mesmo tempo, a verdadeira esséncia do homem. Sobre tal
negacdo, comenta Jean Starobinski: “Com efeito, o Discurso sobre a origem e a desigualdade
€ uma historia da civilizacdo como progresso da negacdo do dado natural, progresso ao qual
corresponde uma degradagdo da inocéncia original” (2011, p. 39). Nesse sentido, a critica de
Rousseau se constitui como uma ndo aceitacdo da negagdo da natureza. Em outras palavras, a
negacao da natureza por parte da sociedade o filésofo antepde outra negacao, ou seja, a negagdo
da negacéo, tendo em vista restabelecer o dado natural que se corrompeu no homem, qual seja,
a transparéncia do proprio ser (STAROBINSKI, 2011).

Para Rousseau, liberdade e vida séo esses dados imediatos da natureza que tornam o
homem o que ele €. Tratam-se bens essenciais da natureza que nao podem ser separados sem
que haja a degradacéo do proprio ser do homem (ROUSSEAU, 1999a, p. 106). Degradacao que
ndo é outra coisa sendo a dessemelhanca de si que marca a passagem de uma felicidade
verdadeira para uma espécie de “infelicidade essencial”, no dizer de Starobinski®! (2011, p. 29).

Portanto, hd uma compreensdo de integridade na afirmacdo de Rousseau que coloca a
verdade e a felicidade humanas ligadas diretamente a dimensao da liberdade. A inteireza
substancial do homem, aquilo que o constitui enquanto tal, € mantida quando se preserva a
liberdade como parte essencial do seu ser. A liberdade é dom natural e a escraviddo néo € outra
coisa sendo violéncia contra a natureza (ROUSSEAU, 19994, p. 107).

Sobre esses fundamentos, a liberdade se firma como direito natural e ndo positivo e, ao

mesmo tempo, a dignidade do homem fica garantida n&o por institui¢do social ou divina, mas

11 Entende-se aqui o termo degradacdo no mesmo sentido interpretado por Jean Starobinski, que
considera as categorias de permanéncia ou alteracdo do prdprio ser como categorias equivalentes as
categorias de perdigéo e salvagdo, presentes na teologia crista: “Rousseau ndo cré no inferno, mas, em
compensacdo, acredita que a perda da semelhanca a si mesmo é uma infelicidade essencial, enquanto
gue permanecer semelhante a si mesmo é uma maneira de salvar sua vida, ou a0 menos uma promessa
de salvagdo” (2011, p. 29). Nesta mesma linha de pensamento, Luiz Roberto Salinas Fortes comenta
gue a histéria humana em Rousseau é negativa e segue um movimento de queda tal como no relato
biblico, onde 0 homem é expulso no paraiso e condenado a viver sob duras penas (1996, p. 78). Assim,
a degradacdo do homem é entendida como queda de um originario estado de vida natural bom que faz
mudar para um secundario estado de vida social mal. Porém, ndo se trata de uma queda definitiva, pois
ha a possibilidade de salvacdo, de reaproximacao, melhor dizendo, daquele dado natural originario que
permite ao homem viver em liberdade, ou seja, sob o dominio de si mesmo. A possibilidade de salvacao
ou de redencdo passa pelo viés da educacgdo natural do homem. Neste sentido, a educagdo permitiria ao
homem viver livre numa sociedade mal ordenada — aquela que ndo se rege pelo vontade geral e soberania
do povo (Contrato Social), que renuncia a liberdade (Segundo Discurso) — e o recolocaria na rota de
realizacdo e sentido da propria vida (Emilio).
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pela propria constituicdo metafisica do homem. N&o é, portanto, o valor do homem estabelecido
por outrem ou pela acdo divina, mas pela sua propria natureza, que apesar dos eventos historicos
gue ocasionaram em sua degradacdo, ndo a destruiu. Apesar do pessimismo histérico de
Rousseau, hd um otimismo antropoldgico no qual a queda do homem ndo é definitiva, pois, ndo
obstante o mau uso da liberdade, ha a possibilidade de um recomeco ou construcdo de outra
historia, ndo mais regida por vicios e males (FORTES, 1996, p. 78).

Neste sentido, as reflex6es sobre a liberdade presentes no Segundo Discurso e no
Contrato Social revelam que Rousseau esta em sintonia com o ethos antropocéntrico da
modernidade. N&o pela confianca extrema na luz da racionalidade, mas pela perspectiva
humanista que assume, tomando 0 homem como centro irradiador de sentido, de si e do mundo,
tal como proposto pela modernidade.

Com efeito, na abertura do Segundo Discurso, Rousseau afirma que sua intengdo ao
falar do homem é defender a causa da humanidade (1999a, p. 51). Porém, a ideia de humanidade
ndo sugere, como poderia parecer de imediato, uma abstracéo distante da realidade concreta e
gue se passa apenas na mente de quem a pensa. Ao contrario, por humanidade o filésofo sugere
a compreensao que se tem do conjunto dos homens em relagéo. Indica tal compreenséo, o fato
de Rousseau partir do principio de que ha na espécie humana dois tipos de desigualdade, uma
de origem natural e outra de origem moral ou politica (1999a, p. 51). Desigualdade, moral e
politica s&o termos que s6 se podem pensar considerando a relacéo real e concreta que se da
entre os homens. Logo, néo se trata de pensar o homem de forma isolada, atomizada, separado
dos demais ou em relagcdo apenas consigo mesmo, mas em relacdo com seus iguais. Isto
significa que o programa de formacao do homem em Rousseau ndo visa uma “salvagao” no
ambito exclusivo de sua individualidade, a maneira do mote “salva tua alma” proposto pela
cristandade, mas, tal como no Contrato Social, busca conceber o homem no ambito de um pacto
social que assegure uma forma de associagdo que o defenda e o proteja, permitindo-o continuar
livre, mesmo estando unido a todos os demais (1996, p. 20). Ernst Cassirer comenta que dessa
associacdo entre os homens, tal como pensada por Rousseau, surge um tipo de idealismo

politico-social no qual se fundamenta o direito. Eis o que diz Cassirer:

O homem ndo ver4 mais o objetivo da comunidade na mera satisfagdo
instintiva, e ndo a julgard baseado na amplitude alcancada por esta sua
satisfacdo. Ele vera nela, ao contrario, a fundadora e a guardid do direito — e
entendera que no cumprimento desta tarefa esta assegurada se ndo a felicidade,
pelo menos a dignidade da humanidade (1999, p. 120).
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Portanto, trata-se um humanismo que busca defender a dignidade do homem no sentido
de toma-lo como ponto de partida e como fim Gltimo da compreensédo de si e de sua histdria,

preservando a integridade de seu ser em vista de sua liberdade e realizagéo.

2.3 O homem como agente livre

Na linha do mecanicismo iluminista, Rousseau entende os animais como “maquina
engenhosa” concebida pela natureza (1999a, p. 64). O movimento dessa maquina tem a natureza
como causa. A diferenca € que nos animais opera o puro instinto e no homem, chamado de
“maquina humana” pelo filosofo, opera também a liberdade; o animal ndo desvia da regra
prescrita pela natureza, mesmo que se o fizesse lhe resultasse em algo vantajoso; ao passo que

0 homem desvia da regra da natureza, mesmo se isto lhe for prejudicial:

Assim, um pombo morreria de fome perto de um prato cheio das melhores
carnes e um gato sobre um monte de frutas ou de sementes, embora tanto um
guanto outro pudessem alimentar-se muito bem com o alimento que
desdenham, se fosse atilado para tenté-lo; assim, os homens dissolutos se
entregam a excessos que lhes causam febre e morte, porque o espirito deprava
0s sentidos e a vontade ainda fala quando a natureza se cala (ROUSSEAU,
19994, 64).

Se no animal os movimentos realizados sdo iguais e invariaveis, 0 mesmo ndo acontece
com o homem. No animal e no homem a natureza funciona como principio que atua
influenciando os movimentos de ambos. Porém, no homem, a liberdade o torna agente
(ROUSSEAU, 1999a, p. 64), sendo, por isso, ndo um simples movimento automatico, mas acéo
de origem propriamente humana que atua e interfere de modo voluntério sobre 0 movimento da
natureza. Essa qualidade é que permite o homem realizar a¢cBes que tém a si mesmo como causa.
Enquanto que no animal prevalece a pura obediéncia do instinto frente a ordem natural, no
homem soma-se a possibilidade de livre acolhimento ou ndo dessa ordem, posto que 0 homem
tem consciéncia de sua liberdade e a exerce através de “atos puramente espirituais” ¢ nao

mecanicos, como se 1€ na primeira parte do Segundo Discurso:

O homem sofre a mesma influéncia [que o0s animais], mas considera-se livre
para concordar ou resistir, e é sobretudo na consciéncia dessa liberdade que se
mostra a espiritualidade de sua alma, pois a fisica de certo modo explica o
mecanismo dos sentidos e a formacao das ideias, mas no poder de querer, ou
antes, de escolher e no sentimento desse poder sé se encontram atos puramente
espirituais que de modo algum serdo explicados pelas leis mecénicas
(ROUSSEAU, 19994, p. 64).
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A partir dessa dimensdo propriamente humana — expressa no exercicio da liberdade que
se lanca para além dos préprios instintos — 0 homem realiza como que um salto metafisico, no
sentido de que ele ndo se contenta com os limites de sua imanéncia fisica-biologica, mas
projeta-se para um algo mais, se ndo na direcdo da Transcendéncia em relagdo ao Todo da
natureza, a0 menos em relacao a si mesmo. Em outras palavras, 0 homem para Rousseau busca
ultrapassar as fronteiras do puro dado natural transcendendo a si mesmo. E o que também
observa Olgaria Matos quando diz que na distin¢do entre o animal e 0 homem, marcada pela

oposicao entre liberdade e instinto, esta a “transcendéncia do homem” (1978, p. 53).

2.4 Perfectibilidade e a nova ordem das coisas

Perfectibilidade é a faculdade humana responsavel pelo desenvolvimento das outras
faculdades. Trata-se da capacidade de aperfeicoamento de si mesmo que, de acordo com as
circunstancias, produz modifica¢Bes no proprio ser do homem, tornando-o diferente do que era
em seu estado primitivo, ou seja, 0 homem vai afastando-se de seu estado natural na medida
que as necessidades e 0s progressos do conhecimento véo se desenvolvendo como consequéncia
(ROUSSEAU, 1999a, p. 65-66). Souza assinala que a nocgdo de perfectibilidade, sendo um
componente inegavel da ideia de progresso na antropologia de Rousseau, €, a0 mesmo tempo,
um processo de aperfeicoamento e desnaturacdo (2001, p. 77). Sobre a perfectibilidade, Olgéria

C. F. Matos destaca as mudancas nas relacbes humanas ocorridas a partir dessa faculdade:

A “perfectibilidade” torna manifesto que as relagdes humanas mudaram: num
certo sentido, realiza-se “contra a natureza”, no estado social, sob a influéncia
das necessidades materiais. Ou seja, as mudancas respondem a uma
provocacdo vinda de fora: em certas regides o homem encontrou “anos
estéreis, invernos longos e rudes, verdes ardentes” e em seu meio natural nao
conseguiu encontrar protecdo segura, vendo-se forcado a sair de sua
indoléncia primitiva; a partir de entdo, passa a depender do exterior. E este ser
gue recebia os dons da natureza devera conquista-los - a adversidade sé sera
vencida ao preco de um esforgo continuo: é o trabalho que obrigara o homem
a organizar-se em sua luta contra os obstaculos. Entendida como
desenvolvimento de “potencialidades”, a perfectibilidade é sindnimo de
progresso, mas de um progresso que ¢ “a perdi¢do do género humano” (1978,
p. 42, grifos da autora).

Neste sentido, a perfectibilidade é para 0 homem motivo de elevagdo e queda. Ou, nos
dizeres de N.J.H. Dent, é benc¢éo e maldicdo para 0 homem (1996, p. 181). Isto porque, se por

um lado, permite o desenvolvimento de capacidades vantajosas para 0 homem, por outro,
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constitui fonte de vicios e degeneracdo, justamente porque afasta 0 homem da sua condicao
natural.

Starobinski observa que Rousseau encontra nessa dimensao perfectivel do homem uma
ideia de decadéncia que ndo se apoia numa narrativa sobrenatural, como seria proprio das
religides. Se o filésofo recorresse ao sobrenatural ou mitico ndo estaria mais fazendo filosofia.
Neste sentido, a no¢édo de perfectibilidade em Rousseau segue 0 canone hermenéutico racional

da filosofia, enquanto busca de inteligibilidade do mundo e do homem.

Sem que seja necessario invocar a intervencdo sobrenatural de um deménio
tentador e de uma Eva tentada, a origem de nossa decadéncia é explicavel por
razdes bem humanas. Porque o homem é perfectivel, ndo cessou de
acrescentar suas invencdes aos dons da natureza. E desde entdo a historia
universal, embaracada pelo peso continuamente crescente de nossos artificios
e de nosso orgulho, adquire o andamento de uma queda acelerada na
corrupcdo [...] (STAROBINSKI, 2011, p. 23).

Deve-se a perfectibilidade o desenvolvimento de outras faculdades como a memoria, a
imaginacdo e a razdo, “alcancando o espirito quase que o termo da perfectibilidade”
(ROUSSEAU, 19994, p. 97). Porém, ocorrem modifica¢fes sdo so quantitativas, no sentido de
aumentar sua capacidade de reacdo as adversidades da natureza e assim alcancar algum tipo de
favorecimento tangivel, mas também qualitativas, que ocorrem no interior do préprio homem
e alteram a percepcao de si mesmos em relacdo aos seus semelhantes. Quando isto acontece, 0
amor de si mesmo, que visa a preservacao e cuidado de si sem desejar obter vantagens sobre os
semelhantes, da lugar ao amor-proprio, que estabelece o senso de superioridade e dominio de
uns sobre os outros (ROUSSEAU, 19993, p. 76). Esta relacdo, antinatural, torna-se um desejo

“necessario” que passa a receber maior merecimento em possui-lo.

Al estdo todas as qualidades naturais postas em agdo, estabelecidos a posicéo
e o0 destino de cada homem, ndo somente quanto a quantidade de bens e o
poder de servir ou de ofender, mas também quanto ao espirito, a beleza, a
forca e & habilidade, quanto aos méritos e aos talentos e, sendo tais qualidades
as Unicas que poderiam merecer consideracao, precisou-se desde logo té-las
ou afetar possui-las (ROUSSEAU, 1999a, p. 97).

Surge o que Rousseau denomina de “fausto majestoso”, a “asticia enganadora” (1999a,
p. 97), isto é, quando as aparéncias se tornam necessarias ao espirito e 0 homem néo se preocupa
mais com a realidade auténtica do seu ser, mas com o mostrar-se ser diferente do que se é, a

fim de satisfazer o desejo (necessidade) de ser possuidor de beleza, de forca e de habilidade,
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isto &, de qualidades que recebem admiracédo e avaliacdo a partir de reconhecimento que vem
dos outros e ndo de si mesmo. Os vicios como que ganham visibilidade pelo luxo, despertando
no homem interesses e ganancias que no estado natural ele ndo teria. Jean Starobinski faz notar
que a relagdo que surge entre 0os homens passa, agora, pela mediacdo dos objetos, tidos como
indispensaveis a felicidade (2011, p. 39). Ainda de acordo com Starobinski, a critica de
Rousseau além de ressaltar a perda do estado original natural (transparéncia), prefigura o que

se tornara patente nas analises de Hegel e Marx sobre a historia:

O eu do homem social ndo se reconhece mais em si mesmo, mas se busca no
exterior, entre as coisas; seus meios se tornam seu fim. O homem inteiro se
torna coisa, ou escravo das coisas... A critica de Rousseau denuncia essa
alienacéo e propde como tarefa um retorno ao imediato (2011, p. 39).

Prossegue Starobinski:

A sociedade civilizada, desenvolvendo sempre mais sua oposi¢éo a natureza,
obscurece a relacdo imediata das consciéncias: a perda da transparéncia
original vai de par com a alienacdo do homem nas coisas materiais. A analise
de Rousseau, sobre esse ponto, prefigura as de Hegel e de Marx: tanto mais se
Ihe assemelha quanto se apoia em uma descricdo do devir historico da
humanidade. Com efeito, o Discurso sobre a origem da desigualdade é uma
histdria da civilizacdo como progresso ao qual corresponde uma degradacdo
da inocéncia original (2011, p. 39).

As mudancas que afastam o0 homem do seu estado natural provocam, ao mesmo tempo,
0 abandono daquela independéncia originaria e o torna dependente ndo mais de necessidades

fisicas e naturais, mas de necessidades espirituais, artificiais, criadas pelo homem civilizado.

O homem, de livre e independente que antes era, devido a uma multiddo de
novas necessidades passou a estar sujeito, por assim dizer, a toda a natureza e,
sobretudo, a seus semelhantes, dos quais num certo sentido se torna escravo,
mesmo quando se torna senhor: rico, tem necessidade de seus servigos; pobre,
precisa de seu socorro, e a mediocridade ndo o coloca em situagéo de viver
sem eles (ROUSSEAU, 19994, p. 97).

Nessa nova ordem das coisas, 0 homem passa a usar a “mascara da bondade” para
esconder sentimentos de rivalidade, prejuizo matuo, interesse em obter vantagens sobre o outro
(ROUSSEAU, 1999a, p. 97), contrariando sentimentos e virtudes naturais de estima e
consideracdo pelo semelhante (principio da piedade). Nos dizeres de Dozol, “o homem tornou-

se mal e aprendeu a usar a mascara da polidez” (2006, p. 45). Rousseau defende que essa
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transformacéo no jeito de ser do homem, iniciada quando as relagdes sociais se tornaram mais
frequentes, se intensifica com a instituicdo da propriedade. Isto porque enquanto os homens
podiam realizar obras de forma independente no estado de natureza, com a propriedade gera-se
dependéncia matua, trabalho necessario, escravidao e miséria, surge, portanto, a desigualdade
social (ROUSSEAU, 19994, p. 94).

O nascimento da desigualdade coincide com o reconhecimento da propriedade como
justa, tendo como causa o cultivo das terras e sua consequente partilha (ROUSSEAU, 19993,
p. 95). No entanto, aquele que é mais forte e mais habilidoso passa a se aproveitar desses seus
dons naturais para expandir sua propriedade com mais trabalho, enquanto que 0s outros passam

a ter dificuldades para sustentar o proprio trabalho ou o trabalho que Ihe coube.

Estando as coisas nesse estado, teriam assim continuado se os talentos fossem
iguais e se, por exemplo, o emprego de ferro e a consumagao dos alimentos
sempre estivessem em exato equilibrio. Mas a propor¢édo, que nada mantinha,
logo se rompeu; os mais fortes realizavam mais trabalho, o mais habilidoso
tirava mais partido do seu, 0 mais engenhoso encontrava meios para abreviar
a faina, o lavrador sentia mais necessidade de ferro ou o ferreiro mais
necessidade do trigo e, trabalhando igualmente, um ganhava muito enquanto
que o outro tinha dificuldade de viver. Assim, a desigualdade natural
insensivelmente se desenvolve junto com a desigualdade de combinag&o, e as
diferencas entre os homens, desenvolvidas pelas diferencgas das circunstancias,
se tornam mais sensiveis, mais permanentes em seus efeitos e, em idéntica
propor¢do, comecam a influir na sorte dos particulares (ROUSSEAU, 19993,
p. 96).

O homem, de livre e independente no estado de natureza, passa a submissdo de
necessidades decorrentes da sociedade civil assim instituida. Sendo assim, o fim da liberdade
natural é marcado pela origem da sociedade e das leis, que validaram a propriedade e a
desigualdade, bem como pela divisdo entre fracos e fortes ou entre ricos e pobres (ROUSSEAU,
1999a, p. 100), situando-os numa condicdo de dependéncia e ndo liberdade entre si. Neste
sentido, a formacdo da sociedade civil, tal como pensada por Rousseau no Segundo Discurso,
deve-se a realizacdo de um pacto social proposto pelo pelos ricos para garantir suas posses e
apaziguar a revolta dos pobres.

[...] o rico, forcado pela necessidade, acabou concebendo o projeto que foi o
mais excogitado que até entdo passou pelo espirito humano. Tal projeto
consistiu em empregar em seu favor as préprias forgas daqueles que o
atacavam, fazer de seus adversarios seus defensores. [...] “Unamo-nos”, disse-
lhes, “para defender os fracos da opressdo, conter os ambiciosos € assegurar a
cada um a posse daquilo que Ihe pertence; instituamos regulamentos de justica
e de paz, aos quais todos sejam obrigados a conformar-se, que ndo abram
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exce¢do a ninguém e que, submetendo igualmente a deveres mdatuos o
poderoso e o fraco, reparem de certo modo os caprichos da fortuna”. [...] Fora
preciso muito menos do que o equivalente desse discurso para arrastar homens
grosseiros, faceis de seduzir [...]. Todos correram ao encontro de seus grilhGes,
crendo assegurar sua liberdade [...] (ROUSSEAU, 19993, p. 99-100).

Importa, pois, atentar para o que significa a liberdade nesse contexto. Isto porque, a
instituicdo da sociedade civil pde fim a liberdade natural, entendida como independéncia entre
os individuos. Porém, ela ndo elimina a liberdade como faculdade metafisica do ser humano,
pois é mediante a liberdade mesma que ele é capaz de realizar escolhas sobre o seu proprio ser
e agir. Independentemente se tais escolhas levardo a beneficios ou maleficios para si mesmo,
vale destacar que ha no homem um movimento e uma busca pela realizacdo de algo de surge
no seu proprio ser e que o impulsiona a exercer a liberdade durante a sua vida, mesmo vivendo

em uma sociedade corrompida e que depde contra essa mesma liberdade.

2.5 Liberdade no Contrato Social

Rousseau, no Segundo Discurso, faz, em certa medida, uma “fenomenologia” da
natureza humana, uma vez que busca p6r a luz da razdo aquilo que constitui 0 homem na sua
esséncia, comecando por desconsiderar os pré-conceitos que se formaram ao longo das
tentativas de sua compreensdo. E o faz suspendendo de sua analise as conclusdes anteriores
sobre 0 homem realizadas pelas ciéncias, que na sua opinido, partiram de principios de uma
razdo historica-social ja distante do homem natural (original) e que por isso ndo dizem outra
coisa sendo sobre um estado artificial do homem j& estabelecido (ROUSSEAU, 19994, p. 44).

Para Rousseau, as conclusdes dos filosofos, pensadores e homens da ciéncia, de modo
geral, tiveram ou serviram-se de fontes que tém como objeto o préprio homem social; logo,
tomaram como referéncia a imagem do homem ja corrompido pela sociedade, formando, assim,
uma ideia da natureza humana equivocada (DOZOL, 2006, p. 45). A fim de evitar tal equivoco,
Rousseau, no Segundo Discurso, procede sua analise mediante um esfor¢co de compreensao
(hermenéutica) do homem que busca se firmar em principios e fundamentos anteriores a prépria
razdo. O fildsofo, entdo, afirma: “Deixando de lado, pois, todos os livros cientificos, que s6 nos
ensinam a ver 0s homens como eles se fizeram, e meditando sobre as primeiras e mais simples
operacOes da alma humana [...]” (19994, p. 47). Tais operagdes que antecedem a prépria razdo,
ndo sdo para Rousseau outra coisa sendo 0s principios que remetem ao amor de si mesmo

(instinto de conservacao) e a piedade (1999a, p. 47).
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Procedendo desta maneira, Rousseau, de certo modo, abre caminho para se pensar a
liberdade sem depender dos elementos proprios da razdo. Com efeito, no Segundo Discurso, 0
filésofo esta certo de que a liberdade é um atributo natural que faz parte da esséncia humana.
Porém, trata-se de uma liberdade natural, em que 0 homem vive de forma independente e ndo
submissa em relacdo aos seus semelhantes, sem nenhum tipo de compromisso moral ou
diferenciacéo entre bem e mal. Trata-se de conceber o homem metido em si mesmo, vale dizer,

ensimesmado ao extremo, como se V& nesta passagem:

Concluamos que, errando pelas florestas, sem indistrias, sem palavra, sem
domicilio, sem guerra e sem ligacdo, sem nenhuma necessidade de seus
semelhantes, bem como sem nenhum desejo de prejudica-los, talvez sem
sequer reconhecer alguns deles individualmente, 0 homem selvagem, sujeito
de poucas paixdes e bastando-se a si mesmo, ndo possuia sendo os sentimentos
e as luzes proprias desse estado, no qual sé sentia suas verdadeiras
necessidades, s olhava aquilo que acreditava ter interesse de ver, ndo fazendo
sua inteligéncia maiores progressos do que a vaidade (ROUSSEAU, 19994, p.
81).

Starobinski compreende tal situagdo do homem na natureza, pensada por Rousseau,
como um estado de nédo diferenciacdo entre homem e mundo, por isso, Sem 0posi¢ao entre um
e outro. O que significa auséncia da consciéncia de si e do mundo, prevalecendo, pois, um
estado de desrazdo. De fato, a independéncia e a liberdade natural, que caracterizam o homem
no estado de natureza, ndo decorrem do exercicio da razdo, mas sim da auséncia de vinculo

com outras pessoas.

Quanto ao homem da natureza, vive “ingenuamente” em um mundo amoral,
ou pré-moral. A diferenca do bem e do mal ndo existe para a sua consciéncia
limitada. No horizonte limitado do estado de natureza, 0 homem vive em um
equilibrio que ndo o opde ainda ao mundo, nem a ele proprio. Ele ndo conhece
nem o trabalho (que o opora a natureza), nem a reflexdo (que o opora a si
mesmo e aos seus semelhantes) (STAROBINSKI, 2011, p. 41).

E justamente essa condicio de fundo do estado de natureza que deixa de existir com a
instituicdo da sociedade e das leis que garantem a propriedade e a desigualdade entre os homens.
Por conseguinte, deixa também de existir a propria liberdade natural, tal como como se Ié no

Segundo Discurso:

Todos correram ao encontro de seus grilhdes, crendo assegurar sua liberdade,
pois, com muita razdo, reconhecendo vantagens de um estabelecimento
politico, ndo contavam com a suficiente experiéncia para prever-lhe os perigos
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[...]. Tal foi ou ndo dever ser a origem da sociedade e das leis, que deram
novos entraves ao fraco e novas forgas ao rico, destruiram irremediavelmente
a liberdade natural, fixaram de uma usurpacdo para sempre a lei da
propriedade e da desigualdade, fizeram de uma usurpacdo sagaz um direito
irrevogavel e, para o lucro de alguns ambiciosos, dai por diante sujeitaram
todo o género humano ao trabalho, a serviddo e a miséria (ROUSSEAU,
19994, p. 100).

Entretanto, ndo ocorre aqui uma aniquilacdo da liberdade enquanto propriedade
essencial, pois se isto acontecesse 0 homem deixaria de ser homem. Rousseau parece considerar
que ocorre na liberdade humana uma mudanca em sua forma, mas ndo em sua esséncia. Sendo
assim, € a propria esséncia humana que fica salvaguardada. Isto permite dizer que a corrupcao
da liberdade natural, sendo obra do proprio homem, se da no plano acidental da histéria e por
isso passivel de ser modificada novamente, porém, num sentido de afirmacdo da natureza
humana. Segundo Starobinski, 0 que Rousseau busca a partir desta hip6tese sobre o estado de
natureza é recuperar a transparéncia perdida, justamente por conta das intervengdes do homem

aos dons da natureza.

Ora, se a queda é nossa obra, se € um acidente da historia humana, é preciso
admitir que o homem ndo estd naturalmente condenado a viver na
desconfianca, na opacidade e nos vicios que as escoltam. Estes sdo a obra do
homem, ou da sociedade. Entdo ndo ha nada ai que nos impeca de refazer ou
de desfazer a histdria, tendo em vista redescobrir a transparéncia perdida.
Nenhuma proibicdo sobrenatural a isso se opde. A esséncia do homem néo
estd comprometida, mas apenas sua situacdo histérica (STAROBINSKI,
2011, p. 24).

A liberdade abrem-se novos rumos, conforme parecer de Ernst Cassirer: “O retorno a
simplicidade e a felicidade do estado natural nos esta vedado — mas o caminho para a liberdade
permanece aberto, ¢ ele pode e deve ser percorrido” (1999, p. 55, grifo do autor). De fato, para
ser plenamente livre no sentido metafisico, 0 homem precisa da razdo e da consciéncia de si
para realizar escolhas de forma refletida. Se por um lado, 0 homem na natureza néo realiza atos
morais, pois nao pode distinguir entre bem e mal, por outro, uma pessoa consciente que faz uso
da razdo constitui um ser moral, portanto, responsavel pelos rumos de suas agdes tanto na
direcdo do bem quanto na do mal.

No Contrato Social, Rousseau (1996) desdobra o conceito de liberdade ap6s 0 momento
da associacdo entre os homens, reafirmando-a como elemento essencial, ou seja, como um
atributo que constitui 0 homem enquanto tal, ainda que sua forma e seu exercicio, por assim

dizer, sejam no estado de natureza diferente da do estado civil instituido pelo pacto social. Para
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Rousseau é a liberdade que garante a qualidade de homem (1996). Em outras palavras, a
liberdade é substancia de sua humanidade.

Assim, as mudancas ocorridas nas relacfes entre os homens, ocorre também a mudanca
da liberdade natural para a liberdade civil: “O que o homem perde pelo contrato social é a
liberdade natural e um direito ilimitado a tudo quanto deseja e pode alcancar; o que com ele
ganha ¢ a liberdade civil e a propriedade de tudo que o possui” (ROUSSEAU, 1996, p. 26).
Caso renuncie a liberdade civil, o homem voltaria ao estado de natureza. Segundo José Benedito
Almeida Junior, na hipbtese de volta ao estado de natureza, 0 homem perderia igualmente o
direito civil (2014, p. 57).

Trata-se da figura juridica do homo sacer, isto ¢, ‘entregue aos deuses’, pois
dos homens ndo Ihe cabe mais nenhuma protecéo das leis. Em geral, supde-se
gue ainda estamos em condicdo de fazer essa op¢do, mas isso ndo é mais
possivel, visto que, desde 0 nosso hascimento somos protegidos pelo Estado
e dele fazemos parte (ALMEIDA JUNIOR, 2014, p. 57).

Para Almeida Junior (2014), a hipdtese de renuncia a liberdade civil depara-se com a
impossibilidade de optar pelo estado de natureza. E neste caso, 0 que se d& ndo é outra coisa
sendo a perda de direitos que somente sdo possiveis quando se vive em sociedade. O homo
sacer, neste sentido, € 0 homem entregue a propria sorte, que vive fora da tutela do estado e das

leis e conta, portanto, apenas com as proprias forcas para sobreviver.

2.6 Liberdade: um atributo natural do qual néo se pode renunciar

Para Rousseau, 0 homem nasce livre e renunciar a liberdade significa renunciar a propria
humanidade (1996, p. 15). “Mesmo que cada um pudesse alienar-Se a si mesmo, nao poderia
alienar os filhos; estes nascem homens e livres, sua liberdade Ihes pertence e ninguém, senao
eles, tém o direito de dispor dela” (ROUSSEAU, 1996, p. 14).

No entanto, a realidade social é marcada pela submissdo entre os homens, sejam eles
senhores ou escravos, mostrando que em sua estrutura esta presente a rendncia da liberdade, ou

melhor, esta presente uma legitimacao da rendncia do direito de exercé-la.

O homem nasceu livre e por toda parte ele esta agrilhoado. Aquele que se cré
senhor dos outros ndo deixa de ser mais escravo que eles. Como se deu essa
mudanga? Ignoro-o. O que pode legitima-la? Creio poder resolver essa
questdo (ROUSSEAU, 1996 p. 9).
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Sendo a liberdade um atributo natural, seria uma contradicdo se se afirmasse a existéncia
de uma autoridade natural de um homem sobre outro homem, a ndo ser mediante a forca. Porém,
o direito ndo se faz pela forca, visto que ceder a forca ndo é um ato de obediéncia voluntéria,
mas de necessidade. Sendo assim, Rousseau ndo realiza uma pesquisa historica, como ja
mencionado acima, mas abstrata, no sentido de ir além das constituicGes e encontrar 0s
fundamentos do poder politico, isto é, aquilo que legitima o poder do Estado (ALMEIDA
JUNIOR, 2014, p. 55).

Resta, portanto, no parecer do filésofo, a convencdo como fundamento da autoridade
instituida entre os homens (ROUSSEAU, 1996, p. 12-13). E a convencdo que confere
legitimidade & submissdo entre os homens. No entanto, trata-se de uma legitimidade absurda,

pois é contraria a natureza do homem e contraditéria a si mesma.

Tal rendncia é incompativel com a natureza do homem, e subtrair toda
liberdade a sua vontade é subtrair toda moralidade das a¢6es. Enfim, é inttil e
contraditoria a convencgdo que estipula, de um lado, uma autoridade absoluta,
e, de outro, uma obediéncia sem limites. Ndo estd claro que ndo se tem
obrigacdo alguma para com aquele de quem se tem o direito de tudo exigir. E
esta simples condicdo, sem equivaléncia, sem compensacao, ndo acarreta a
nulidade do ato? (ROUSSEAU, 1996, p. 15).

Posto o carater de legitimacdo, contraditoriamente admitida, da submissdo entre os
homens, importa destacar a fungéo do conceito de convencdo dada por Rousseau no Contrato
Social: “A ordem social ¢ um direito sagrado que serve de base a todos os demais. Ndo obstante,
este direito ndo provém da Natureza; funda-se em convengdes” (2016, p. 19). E a partir da ideia
de convencdo que o filésofo ird remontar a constituicio do povo enquanto povo e a
fundamentacdo da sociedade, ndo mais e somente em seu papel corruptor do homem, como da
abordagem no Segundo Discurso, mas no sentido de restituir aquilo que o historico
acidentalmente violou (STAROBINSKI, 2011, 24), principalmente a liberdade e a igualdade.

2.7 Liberdade e contrato social

Na origem do contrato social estd a liberdade, pois a associacdo entre 0os homens
depende de um assentimento individual e matuo, em vista da propria conservacgdo. Isto nao
acontece sem uma modificagdo no modo de ser do homem que comega no “ponto em que 0s
obstaculos prejudiciais a sua conservagdo no estado de natureza sobrepujam, por sua resisténcia,

as forgas que cada individuo pode empregar para se manter nesse estado” (ROUSSEAU, 1996,
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p. 20). Ou seja, quando as dificuldades no estado primitivo comegcam a ser maiores que as
capacidades que cada homem possui, colocando, assim, em risco, sua propria existéncia. E
justamente essa condicao de fragilidade diante das forcas da natureza que impele o homem para
a associacdo com seus semelhantes. Se, por um lado, a liberdade, junto com a forga, constitui
instrumento de associacdo que visa a conservacdo do homem e de seus bens, por outro, ela é
uma condicdo que precisa ser preservada no ato mesmo dessa unido entre pessoas que se da na

forma de um contrato a ser obedecido.

Essa soma de forgas so pode nascer do concurso de muitos; mas, sendo a forca
e a liberdade de cada homem os primeiros instrumentos de sua conservacao,
como as empregara sem prejudicar e sem negligenciar os cuidados que deve a
si mesmo? Essa dificuldade, reconduzindo ao meu assunto, pode enunciar-se
nestes termos: “Encontrar uma forma de associacdo que defenda e proteja com
toda forca comum a pessoa e 0s bens de cada associado, e pela qual cada um,
unindo-se a todos, s6 obedeca, contudo, a si mesmo e permaneca tao livre

quanto antes.” Este ¢ o problema fundamental cuja solucdo ¢ fornecida pelo
contrato social (ROUSSEAU, 1996, p. 20-21).

E certo que Rousseau considera a liberdade um bem natural e irrenunciavel, porém, isto
ndo contradiz a compreensdo de um pacto social onde cada individuo deve entregar-se
totalmente a comunidade no que se refere aos seus direitos (1996, p. 21). Sobre essa passagem

do Contrato Social, Renato Moscateli faz a seguinte observagéo:

Quando Rousseau assevera que 0 contrato social deve gerar uma forma de
associacgdo que permita a seus membros permanecer téo livres quanto antes de
entrar nela, isto significa que eles se manterdo protegidos de toda dependéncia
pessoal enquanto obedecerem a vontade geral, que é a vontade deles mesmos
(2008, p. 71-72).

O que Rousseau afirma ndo é uma alienacdo ou doacdo inteira de si a outro individuo,
0 que para ele seria absurdo e contrario a natureza, porque se trataria de escraviddo, mas uma
alienacdo total, sem reservas e perfeitamente igual, isto €, feita por todos ao todo dos associados
do referido pacto social (ROUSSEAU, 1996, p. 21). Portanto, tal como expressa uma ja
esquecida marchinha de Carnaval: “Ninguém ¢ de ninguém/ mas todo mundo ¢ de todo mundo/
no carnaval”, no caso em questdo, ninguém ¢ de ninguém, mas todo mundo ¢ de todo mundo

no contrato social.

Enfim, cada um, dando-se a todos, ndo se da a ninguém, e, como ndo existe
um associado sobre o qual ndo se adquira 0 mesmo direito que se lhe cede
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sobre si mesmo, ganha-se o equivalente de tudo que se perde e mais forca para
conservar o que se tem (ROUSSEAU, 1996, p. 21).

Mais claramente e ja se referindo ao todo social enquanto corpo politico, Rousseau
resume, de certo modo, o contrato social nessas palavras: “Cada um de n6s pde em comum sua
pessoa e todo o seu poder sob a suprema direcdo da vontade geral; e recebemos, coletivamente,
cada membro como parte indivisivel do todo” (1996, p. 22).

2.8 Liberdade politica: a lei que o povo d& a si mesmo

No Contrato Social, Rousseau afirma que a formacdo do corpo politico, moral e
coletivo, recebe a unidade, a vida e a vontade da composic¢ao de seus membros, o que confere
ao Estado a expressdo de um eu comum (1996, p. 22). A formacdo do estado civil enquanto
pessoa moral dotada de vida, movimento e vontade, produz a liberdade civil, limitada pela
vontade geral e fundamentada por um titulo positivo (ROUSSEAU, 1996, p. 26 e 45).

Sobre o que precede, poder-se-ia acrescentar a aquisicdo do estado civil a
liberdade moral, a Gnica que torna o homem verdadeiramente senhor de si,
porquanto o impulso do mero apetite € escraviddo, e a obediéncia a lei que se
prescreveu a si mesmo € liberdade (ROUSSEAU, 1996, p. 26, grifo nosso).

A liberdade civil consiste, pois, tanto no dominio dos instintos como na autolegislacao,
que € o senhorio dos préprios atos. Neste sentido, 0s homens renunciam a independéncia do
estado natural em troca da verdadeira liberdade, na qual sua ligagdo com a lei permite aos
individuos alcangarem o nivel de uma personalidade autbnoma (CASSIRER, 1999, p. 56).
Trata-se da capacidade do homem de determinar a si mesmo, exercendo sua vontade de forma
racional. Assim compreendida, a liberdade civil é fruto do pacto social, que torna todos os
membros iguais “por convengdo e direito”, isto ¢, transforma em igualdade moral o que na
natureza poderia ser uma desigualdade fisica, seja de forca ou de talento (ROUSSEAU, 1996,
p. 30). Logo, para Rousseau, a liberdade civil expressa com nitidez sua dimenséo politica, pois

a lei*? a que se deve obediéncia ¢ a lei que o povo, soberano, estabeleceu para ser observada,

12 \ale lembrar a esclarecedora relagdo que Rousseau estabelece entre liberdade e lei no Discurso sobre
a economia politica, texto publicado no tomo V da Encyclopédie de 1755, no qual a obediéncia ndo
significa um ato de submissdo, pelo contrario, significa um ato efetivo da propria liberdade: “Que arte
inconcebivel é essa por meio do qual se pode subjugar os homens para torna-los livres; empregar a
servico do Estado os bens, bracos, e mesmo a vida de todos os seus membros, sem reprimi-los e sem
consulta-los; acorrentar sua vontade através de sua prépria confissdo; fazer valer seu consentimento
contra sua recusa e forca-los a se punirem a si proprios, quando fazem o que ndo queriam? Como se
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tendo por fundamento a vontade geral, que “se refere somente ao interesse comum” (1996, p.

37).

Todavia, quando todo o povo estatui sobre todo o povo, ndo considera sendo
a si mesmo, e nesse caso, se hd uma relacdo, € entre o objeto inteiro sobre um
ponto de vista e 0 objeto inteiro sob um outro ponto de vista, sem nenhuma
divisdo do todo. Entdo a matéria sobre a qual se estatui é tdo geral quanto a
vontade que estatui. E a esse ato que chamo de lei (ROUSSEAU, 1996, p. 47).

Portanto, a liberdade politica enquanto lei que o povo da a si mesmo garante que
ninguém seja submisso a arbitrariedade de ninguém. Assim estatuida, a lei permanece a mesma
que o individuo deu a si mesmo mediante a participacdo ativa de sua deliberacéo, de modo que
a liberdade politica passa a existir no momento em que a lei se efetiva como vontade geral e
ndo como soma da vontade particular de todos, ou seja, a liberdade politica emerge como fruto
de uma lei criada de acordo com o bem comum (vontade geral) e ndo pelo interesse privado
(vontade de todos) (ROUSSEAU, 1996, p. 37).

Para Rousseau, obediéncia a lei e liberdade ndo sdo conceitos que se excluem, pelo
contrario, se complementam pela concordancia entre si realizada pelo pacto social. Obedecer a
lei, neste sentido, ndo € outra coisa sendo obedecer a si mesmo. Sobre este ponto, comenta de

forma esclarecedora, Ernst Cassirer:

Para ele, liberdade ndo significa arbitrio, mas a superacdo e a exclusdo de todo
arbitrio. Ela se refere & ligacdo a uma lei severa e inviolavel que eleva o
individuo acima de si mesmo. N&o é 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 esta concretizado na “volonté générale”, na vontade do
Estado. [...] Trata-se de encontrar uma forma comunitaria que proteja com
toda a forga concentrada da associagdo estatal a pessoa de cada individuo, e 0
individuo, unindo-se aos outros, obedeca apenas a si mesmo, apesar de fazer
parte dessa unido (CASSIRER, 1999, p. 55-56).

O homem ndo pode renunciar a liberdade sem, ao mesmo tempo, renunciar a prépria

humanidade, pois isto o descaracterizaria enquanto tal de modo irrecuperavel (ROUSSEAU,

pode, a0 mesmo tempo, fazer que obedecam e que ninguém os comande, que sirvam e que nao tenham
senhor, sendo de fato mais livres sob uma aparente sujei¢cdo onde ninguém perde parte da sua liberdade,
a ndo ser naquilo que pode prejudicar a do outro? A lei € a Unica responsavel por esses prodigios. Os
homens devem apenas a 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
cidadao os preceitos da razdo publica e ensina-o a agir de acordo com as maximas de seu préprio juizo
e a ndo entrar em contradi¢ao consigo mesmo” (ROUSSEAU, 2018, p. 18, grifo nosso).
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1996, p. 14). Também a soberania do corpo politico ndo pode ser renunciada, tdo pouco
alienada, sob o risco de perder a conformidade da vontade geral com o bem comum
(ROUSSEAU, 1996, p. 33), perdendo, por conseguinte, o sentido de sua propria formacao, uma
vez que “o tratado social tem por finalidade a conservagdo dos contratantes” (ROUSSEAU,
1996, p. 43). Logo, 0 que se quer é a preservacdo do homem na sua integridade essencial de ser
livre e igual aos seus semelhantes, mesmo apos a instituicdo da sociedade. Em outras palavras,
0 que Rousseau busca salvaguardar com o contrato social é a liberdade e igualdade enquanto

bens fundamentais do homem que permanecem ap0s sua saida do estado natural.
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CAPITULO I
PAIXOES, FORMACAO DOS JUiZOS E A EDUCACAO PARA A
LIBERDADE

“Antes que os preconceitos e as instituicoes humanas alterem nossas tendéncias naturais, a felicidade
das criangas, bem como a dos homens, consiste no emprego de sua liberdade.”
(ROUSSEAU, 1995, p. 68)

3.1 Paixdes naturais e instinto: uma diferenca sutil entre usos comuns

Em meio ao uso comum que Rousseau faz dos termos paixdes e instinto, tomando-0s
como sindnimos de quando em quando, encontra-se uma diferenca sutil, porém, fundamental,
que contribui na compreensao do conceito de paixfes naturais. O instinto, presente tanto nos
outros animais quanto nos homens, tem a ver com aquilo que a natureza realiza por si mesma
em vista de sua recomposi¢do ou defesa diante de ameacas destrutivas (ROUSSEAU, 19993,
p. 64). Neste sentido, o instinto constitui a dimensdo da natureza que realiza o esforco para
sobreviver e firmar-se enquanto tal. Logo, o instinto constitui aquilo que acontece de forma
invariavel (fixa) no homem e nos outros animais no &mbito de suas estruturas bioldgicas.

A passagem no Segundo Discurso que trata diretamente do instinto permite pensar que
0 movimento de recomposicao e defesa que ele realiza diante das ameacas néo significa um
esforco de conservacdo da espécie, propriamente dita, ou que, a0 menos, tenha esse objetivo.
Isto porque ao se confrontar o principio de conservacdo com a a¢do do instinto, percebe-se que
a este Rousseau nao Ihe assinala o dever de conservar a espécie, tal como nas paixdes naturais,
mas tdo somente a funcao de recompor e defender, de forma automatica, o animal que esta sob
ameaca de destruicdo. Obviamente, esta “prote¢ao” natural realizada pelo instinto em todos os
individuos resulta na conservacao da espeécie, seja ela qual for, mas isto é consequéncia de sua

acdo em si mesma e ndo de sua finalidade.
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No homem, o principio de conservacdo também estd ligado aos movimentos das
paixdes, porém, de modo diferente em relacdo aquilo que acontece com 0s movimentos do
instinto, isto é, aquilo que se realiza sempre e da mesma forma e que ndo pode sofrer
modificacOes. De fato, o instinto continua existindo no homem como elemento de sua propria
constituicdo e ndo ocorre separado das paixdes — 0 que porventura pode justificar o uso, por
vezes, dos termos instinto e paixdes com valor semantico equivalente. Todavia, em Rousseau,
as paixdes podem sofrer modificacbes e, portanto, podem ser submetidas ao dominio da
liberdade humana e seus movimentos redirecionados para outros fins. O que é este dominio
sendo a linha que separa 0 homem dos outros animais. Porém, 0 mesmo ndo ocorre em relacéo
ao instinto que visa a satisfacdo das necessidades béasicas do corpo. De fato, os impulsos
relacionados as acbes que visam satisfazer as necessidades fundamentais de comer, beber,
repousar e reproduzir que acontecem de forma independente de uma determinacao intencional
da consciéncia — pertencem a dimensdo instintiva do homem e por isso ndo podem ser
transformados ou substituidos. Em outras palavras, 0 homem ndo pode deixar de sentir fome
ou ndo pode deixar de sentir sede, bem como ndo pode saciar tais necessidades com outras
coisas sendo com comida e dgua. Fome e sede sdo necessidades cuja satisfacdo sao sempre as
mesmas e ndo podem ser modificadas. Mas uma coisa € puramente comer e beber por instinto
e outra coisa é comer e beber de um jeito ou de outro, isto é, inventando novas maneiras e
redirecionando, por assim dizer, tais acOes para a satisfacdo de desejos que estdo além das
necessidades imediatas do corpo, isto €, para a satisfacdo de desejos que se encontram no ambito
das paixdes. Assim, comer e beber, seguindo 0 mesmo exemplo, representam ndo somente o
esforco de saciar a fome e a sede da dimenséo fisico-bioldgica do corpo, mas o esforco de saciar
a fome e a sede da paixao pelo reconhecimento social e manutenc¢ao de um status determinado
néo pela natureza, mas pela cultura, vale dizer, saciar a dimensao espiritual do homem.

Ainda no Segundo Discurso, Rousseau argumenta que “por instinto”, tanto um pombo
como um gato morreriam de fome se fossem trocados entre eles os alimentos que lhes sdo
préprios por natureza, dando para aquele um prato de carnes e para este um prato de sementes
(19994, p. 64), ao passo que o homem, como agente livre, poderia alimentar-se como lhe
aprouver, inclusive do préprio pombo ou do gato. Isto poderia acontecer tanto se o individuo
em questao estivesse morrendo de fome e, assim, estaria atendendo o instinto de sobrevivéncia,
como se estivesse num contexto de apreciacao culinaria, onde ele compartilharia 0 momento de

degustagdo com seus semelhantes ndo mais por causa da fome, mas por causa do prazer.
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Luiz Roberto Salinas Fortes afirma que Rousseau, para responder a questdo de como
seria 0 homem natural, considerou no Segundo Discurso, trés aspectos: o fisico, o metafisico e
o moral (1996, p. 53). A diferenca entre instinto e paixdo, destacada nesta dissertacdo, esta
justamente no momento assinalado por Fortes que vai do fisico ao metafisico, ou seja, no
momento em que as coisas tratadas na sua dimensao corpdrea, material, abrem espaco para se
pensar sobre as coisas abstratas que estdo além do fisico, isto €, sobre as coisas que estdo no
plano imaterial. Na sequéncia da passagem em que Rousseau utiliza os exemplos do pombo e
do gato, para mostrar que ambos estdo metidos inexoravelmente nas prescri¢fes da natureza, o
filésofo também utiliza a expressdo “atos espirituais”, o qual significa esse aspecto metafisico

e no qual se ligam os atributos exclusivos do homem.

O homem sobre a mesma influéncia, mas considera-se livre para concordar ou
resistir [coisa que os animais ndo podem fazer porque contam tdo somente
com os instintos], e é sobretudo na consciéncia dessa liberdade que se mostra
a espiritualidade de sua alma, pois a fisica de certo modo explica o
mecanismo dos sentidos e a formacao das ideias, mas no poder de querer, ou
antes, de escolher e no sentimento desse poder s6 se encontram atos puramente
espirituais que de modo algum serdo explicados pelas leis da mecénica
(ROUSSEAU, 19993, 64, grifo nosso).

A diferenca entre instinto e paix6es naturais torna-se mais clara no Emilio, ndo porque
nesta obra se faz objetivamente tal distingdo, mas porque Rousseau concebe de forma

contundente as paix0es naturais num sentido mais amplo. De fato, o filésofo afirma:

A inclinacéo do instinto é indeterminada. Um sexo é atraido pelo outro: eis o
movimento da natureza. A escolha, as preferéncias, a afeicdo pessoal sdo obra
da instrucdo, dos preconceitos, do habito; sdo precisos conhecimentos e tempo
para que nos tornemos capazes de amor: sO se ama depois de ter julgado, sé
se prefere depois de ter comparado (ROUSSEAU, 1995, p. 237).

Percebe-se que, sobre as paixfes naturais, o filosofo destaca seus aspectos de
conservacao e de carater moral, que denotam um alcance imenso no quadro da vida dos homens
em termos de atividade. Ao passo que 0s instintos, no mesmo quadro, tem uma atividade bem
mais reduzida. Por fim, Rousseau destaca a funcdo positiva que desempenham as paixdes

naturais na reflexdo que pensa a interioridade do homem, sua educacéo e sua liberdade.
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3.2 Amor de si, Piedade e Perfectibilidade: o movimento do agir humano

Enquanto o estado de natureza é um conceito fundamental que Rousseau utiliza como
contraponto ao estado civil para realizar a reflexdo critica do homem imerso na realidade
histérica da sociedade civil, a perfectibilidade constitui um principio fundamental na
compreensdo dos modos pelos quais 0 homem inicia o processo de corrupcdo e desfiguracédo de
si mesmo, chegando, pois, a ndo mais contentar-se com o reconhecimento de si, mas a depender
da aprovacao do outro.

Neste momento, ser e parecer tornam-se coisas totalmente estranhas entre si, afirma
Rousseau (1999a, p. 97). O homem, buscando a opinido alheia, passa a usar a “mascara da
bondade”, e usando tal mascara, torna-se escravo de outrem, violentando, por isso, a sua propria
natureza, qual seja: a de ser um animal livre (ROUSSEAU, 1999a, p. 97)*. Isto acontece no
momento em que Rousseau assinala o desenvolvimento da desigualdade entre os homens
mediante a legitimacao da propriedade e da diferenca entre pobres e ricos. Nesta ocasido, para
ter suas novas e artificiais necessidades atendidas, os ricos passam a depender dos servi¢os dos
pobres, ao passo que estes, para poderem sobreviver, se prestam a servir os ricos (ROUSSEAU,
p. 19993, p. 97). A custo da propria liberdade, homens ricos e pobres tornam-se dependentes
entre si por causa de interesses pautados nao pela necessidade natural, mas pela ambicao, pelo
desejo de superioridade, pela inveja e pelo desejo de obter vantagens sobre seus semelhantes.
Tais interesses sao atingidos com precisdo quando se usa a “mascara da bondade”, expressao
fina do fildsofo para representar a legitimacéo da contradicdo entre ser e parecer (ROUSSEAU,

19994, p. 97). Por essa razdo, a intencdo de Rousseau no Segundo Discurso ndo € outra, senao:

De assinalar, no progresso das coisas, 0 momento em que, sucedendo o direito
a violéncia, submeteu a natureza a lei; de explicar por que encadeamento de
prodigios o forte pdde resolver-se a servir o fraco, e 0 povo a comprar uma
tranquilidade imaginaria pelo preco de uma felicidade real (19994, p. 51)

130 tema da “mascara da bondade” foi abordado no Capitulo II desta dissertacdo no subtitulo 2.4
Perfectibilidade e a nova ordem das coisas. Vale ter presente que Marlene de Souza Dozol, analisando
0s conteudos do texto Carta a D’Alembert sobre a instalagdo de um teatro em Genebra, faz afirmacao
que reforca 0 quanto Rousseau considerava prejudicial a realizacdo do homem o conflito entre ser e
parecer, seja ele representado na expressdo “mascara da bondade”, seja em relagdo a ideia do teatro tal
como se refere a seguinte reflexdo: “A realizagdo plena das potencialidades do coragdo humano ndo tem
como espaco o palco de um teatro, e sim a propria vida e as relagdes entre 0s homens. A fic¢do ndo pode
tomar o lugar da acéo real, porque, se assim for, oferece tdo-somente a ilusdo de dever cumprido e uma
felicidade artificial e efémera” (2006, p. 41).
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Diferentemente do conceito de estado de natureza, que serve como métrica, por assim
dizer, para se fazer a critica do estado civil, a perfectibilidade, nas reflexdes de Rousseau, serve
ndo como critica, mas como elemento de distin¢do entre 0 homem e 0s outros animais, bem
como ajuda a evidenciar a dinamica dos processos de corrupgdo do homem na sociedade civil,
isto é, destaca os rumos que 0 homem tomou quando reagiu as circunstancias por meio dessa
faculdade distintiva. Entrementes, a perfectibilidade também permite compreender o que de
antemado Rousseau coloca no prefacio do Segundo Discurso, quando afirma encontrar nas
“simples operagdes da alma humana” os principios de bem-estar e conservacdo, o amor de si,
e a repugnancia pelo sofrimento alheio que gera o sentimento de comiseragdo, a piedade
(ROUSSEAU, 1999a, p. 47). Sobre tais principios, Thomaz Kawauche articula a relacdo dos
respectivos conceitos presentes no Segundo Discurso e no Emilio. O referido autor destaca uma
continuidade, por assim dizer, entre o amor de si e a piedade, verificada no desdobramento desta

ultima a partir do primeiro.

Assim como no Segundo Discurso, 0 modelo antropoldgico do Emilio opera
a partir de principios anteriores a razdo: a paixdo natural de autoconservacao,
ou amor de si, e a repulsa natural pela miséria dos semelhantes, ou piedade.
Em ambos os escritos, a piedade natural € um desdobramento do amor de si
mesmo no plano das relagdes entre os individuos. [...] A modificagdo mais
importante do amor de si é a piedade, ou, no original, pitié (ndo devemos
confundi-la com piété, que € a piedade religiosa). Trata-se de uma paixao qua
capacita o individuo a colocar-se, por meio da imaginacéo, no lugar do outro
ser que sofre (2021, p. 151-152).

A perfectibilidade sendo uma faculdade e ndo uma paixao, interage, todavia, ativamente
com o amor de si e a piedade, uma vez que participa e contribui nesse processo de modificacao
que acontece nas paixdes naturais. Sendo responsavel pela mudanca e adaptabilidade do homem
diante da adversidade real imposta pelas circunstancias, 0 mau uso da perfectibilidade resultara
no movimento de saida do homem de si mesmo, porém, num sentido de ndo se contentar e, por
isso, negar o que ele é em si. Isto significa, a0 mesmo tempo, negar os impulsos naturais de
conservacao de si e de comiseracdo pelo semelhante. Em outras palavras, o que se quer afirmar
é que a compreensdo da perfectibilidade enquanto processo de mudanga e de movimento ajuda
a compreender 0s processos de atuacdo das demais disposi¢cBes naturais do homem,
sobremaneira, 0 amor de si e a piedade.

Portanto, importa destacar na reflexdo de Rousseau o valor conferido as paixdes
enquanto principios que p6em o homem em movimento, fazendo-o agir segundo seus impulsos.

Luiz Roberto Salinas Fortes afirma que:
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Ao lado de sua inteligéncia potencial e da sua vontade livre, 0s homens sdo
ainda dotados de disposicdes que os impulsionam em determinadas direcdes.
E para atender as determinacdes de suas paixdes que o homem age (1996, p.
56).

Os conceitos de amor de si e de piedade no Segundo Discurso emergem na reflexdo de
Rousseau apontando para a existéncia de paixdes primitivas (naturais) que dinamizam o agir
do homem antes que este se torne um ser racional. Eis como Rousseau se expressa a esse

respeito no Segundo Discurso:

Deixando de lado, pois todos os livros cientificos, que s6 nos ensinam a ver
0s homens como eles se fizeram e, meditando sobre as primeiras e mais
simples operagdes da alma, creio nela perceber dois principios anteriores a
razdo, um dos quais interessa profundamente ao nosso bem-estar e a nossa
conservacao, e 0 outro nos inspira uma repugnancia natural por ver perecer
ou sofrer qualquer ser sensivel e principalmente nossos semelhantes (1999a,
p. 47, grifo nosso).

No Segundo Discurso, Rousseau afirma que o amor de si e a piedade séo principios que
enguanto tais estdo presentes na origem mesma do homem natural e por isso ndo sdo elementos
adquiridos pela razéo, ao contrario, sdo principios naturais que, a depender de sua combinacao
no espirito humano, decorrem, inclusive, o proprio direito natural (1999a, p. 47). Neste sentido,
trata-se de um direito do qual ndo ha necessidade da razdo para ser descoberto, uma vez que se
da de forma imediata ao homem natural.

No interim dessas consideracfes presentes no prefacio do Segundo Discurso, Rousseau
deixa transparecer o que mais tarde ira desenvolver no Emilio, posto que, para o filésofo, o
fundamento desses principios, que necessariamente determinam o comportamento do homem
em relacdo aos seus semelhantes, encontra-se na natureza e ndo na razdo humana. Sera, entdo,
preciso formar um homem de acordo com esses principios de bem-estar, conservacao e piedade.
Esta formacao ndo é outra sendo aquela que esteja de acordo com os fundamentos pedagogicos
de uma educacéo natural, que nédo se opde a razao, mas que a precede em relacdo aos principios

de formacdo propostos por Rousseau.

Desse modo, nédo se é mais obrigado a fazer do homem um fildsofo em lugar
de fazé-lo um homem:; seus deveres para com outrem nao lhe sdo unicamente
ditados pelas licbes tardias de sabedoria e, enquanto resistir ao impulso
interior natural da comiseracdo, jamais fard mal a um outro homem, nem
mesmo a um ser sensivel, exceto no caso legitimo em que, encontrando-se em
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jogo sua conservacdo, € obrigado a dar preferéncia a si mesmo®*
(ROUSSEAU, 19994, p. 47).

Na base da pedagogia pensada por Rousseau esta o principio antropolégico que concebe
0 homem por sua natureza bom. Isto significa que na sua origem o homem n&o possui nenhuma
inclinacdo para o mal, uma vez que a natureza sendo ela mesma boa faz, por conseguinte, com
gue ele também seja bom. Rousseau pensa tal principio contrapondo-se ao que defendia o
filésofo inglés Thomas Hobbes (1588-1679). Para este, 0 homem em sua origem nasce
naturalmente inclinado para o mal e por isso vive em estado permanente de guerra com seus
semelhantes (1999, p. 109). De fato, Hobbes afirma no Leviatd, quando trata da condicéo
natural do homem, que fora da sociedade ndo é possivel conceber ideias morais, prevalecendo,

neste caso, apenas a forga e o instinto de conservacéo.

Desta guerra de todos os homens contra todos os homens também isto é
consequéncia: que nada pode ser injusto. As nogdes de bem e de mal, de
justica e injustica, ndo podem ter ai lugar. Onde ndo ha poder comum néao ha
lei, e onde ndo ha lei ndo ha injustica. Na guerra, a forca e a fraude sdo as duas
virtudes cardeais. A justica e a injustica ndo fazem parte das faculdades do
corpo ou do espirito. Se assim fosse, poderiam existir num homem que
estivesse sozinho no mundo, do mesmo modo que seus sentidos e paixdes.
S&o qualidades que pertencem aos homens em sociedade, ndo na soliddo. [...].
E, pois esta a miseravel condicdo em que o homem realmente se encontra, por
obra da simples natureza. Embora com uma possibilidade de escapar a ela,
gue em parte reside nas paixdes, e em parte em sua razdo (HOBBES, 1999, p.
110).

Divergindo do filésofo inglés, Rousseau expBe sua critica no Segundo Discurso,
afirmando: “Nao iremos concluir com Hobbes que, por ndo ter nenhuma ideia da bondade, seja
o homem naturalmente mau; que seja corrupto porque ndo conhece a virtude” (1999a, 75).

Diferentemente de Hobbes, Rousseau ndo condiciona a capacidade de fazer o bem ou 0 mal ao

14 Interessante observar que a continuagdo dessa passagem parece antecipar o que se discute hoje sobre
0s principios éticos que norteiam ou que deveriam nortear a relacdo dos homens com os demais seres,
sobremaneira 0s animais, que por serem capazes de sentir, de se alegrarem ou de se entristecerem,
compartilnam com os homens o espaco da natureza, bem como do destino do mundo, seja este marcado
pelo sofrimento ou pela bem-aventuranca. Eis, pois, como Rousseau prossegue na referida passagem:
“Por esse meio, terminam também as antigas disputas quanto a participa¢do dos animais na lei natural,
pois € claro que, desprovido de luzes e de liberdade, ndo podem reconhecer tal lei. Mas, possuindo algo
de nossa natureza, devido a sensibilidade de que sdo dotados, julgar-se-a que devam também participar
do direito natural e que o homem esteja obrigado para com eles a certos deveres. Parece, com efeito,
que, se estou obrigado a ndo praticar mal com meu semelhante, € menos por ser ele um ser razoavel do
gue por ser um ser sensivel, qualidade que, sendo comum ao animal e ao homem, pelo menos deve dar
a um o direito de ndo ser maltratado inutilmente pelo outro” (ROUSSEAU, 19993, p. 47).
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conhecimento racional da moral, mas a origem mesma do homem que é determinada pela

bondade da natureza. Sobre a critica de Rousseau a Hobbes, Luiz Roberto Salinas Fortes

observa:

Tomemos a tese central. Segundo mostra nossa experiéncia cotidiana, o0s
homens sdo maus, inimigos uns dos outros, buscando o tempo todo a melhor
forma de tirar partido, ou de fazer mal ao seu semelhante. Teria razdo o
fildsofo inglés Thomas Hobbes, ao dizer que o “0 homem é o lobo do homem”
e vive em guerra permanente com seus semelhantes?

Rousseau concorda em certo sentido, mas se permite introduzir uma corre¢ao
no ensinamento de Hobbes. Os homens sdo maus, mas nao intrinsecamente,
ndo enquanto portadores dos atributos da espécie homem. A esséncia, a
natureza do homem é essencialmente boa; o que vemos diante de n6s é uma
degradacdo, uma degenerescéncia dessa natureza originaria, em si mesma
limpida e rica de potencialidades (1996, p. 32, grifo nosso).

Para Rousseau, 0 homem sendo originalmente bom, nasce inclinado para a virtude.

Desse modo e coerente com uma visao nado racionalista da moralidade, Rousseau considera a

piedade como uma disposicao inata ou sentimento natural compartilhado, inclusive com outros

animais, que leva o0 homem a se compadecer pelos seres que sdo capazes de sentir e de se

inquietar diante do sofrimento alheio. No fundo, a piedade se identifica com a comiseracéo, ou

seja, com a via pela qual o homem participa da miséria do outro mediante a sensibilidade. No

mesmo sentido, também se identifica com a compaixdo, isto é, enquanto afetacdo

profundamente sentida face ao pathos presente no outro. Tais considera¢Ges sobre a piedade

constituem elementos suficientes para Rousseau contestar, no Segundo Discurso, 0 homem mau

por natureza defendido por Thomas Hobbes.

Ha4, alias, outro principio que Hobbes ndo percebeu: é que, tendo sido possivel
ao homem, em certas circunstancias, suavizar a ferocidade de seu amor-
préprio ou o desejo de conservacao antes do nascimento desse amor, tempera,
com uma repugnancia inata de ver sofrer seu semelhante, o ardor que consagra
a0 seu bem-estar. N&o creio ter a temer nenhuma contradicéo, se conferir ao
homem a Unica virtude natural que o detrator mais acirrado das virtudes
humanas teria de reconhecer. Falo da piedade, disposicdo conveniente a seres
tdo fracos e sujeitos a tantos males como 0 somos; virtude tanto mais universal
e tanto mais Util ao homem quando nele precede o uso de qualquer reflex&o, e
tdo natural que as prdprias bestas as vezes sdo dela alguns sinais perceptiveis
(ROUSSEAU, 19994, p. 77).

Como sentimento natural, a piedade permite a0 homem agir com moderacdo e

equilibrio, freando, por assim dizer, a acdo do amor proprio, que é a modificacdo negativa do

amor de si mesmo, direcionando o sentimento de conservacao para toda espécie. “A piedade
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representa um sentimento natural que, moderando em cada individuo a acdo do amor de si
mesmo, concorre para a conservagdo de toda espécie” (ROUSSEAU, 19994, p. 78). Importa
destacar, porém, que este sentimento natural, que faz o homem inclinar-se para a conservacao
da espécie, ndo tem a ver com um tipo de instinto social que liga os homens entre si. Sobre isto,

vale destacar o comentario de Luiz Roberto Salinas Fortes:

A compaixao que vemos até mesmo nos animais, e que nao se confunde com
o instinto de sociabilidade, leva cada individuo ndo a uma associacao ativa
com o outro, mas a evitar causar-lhe um sofrimento que repercutiria sobre si
mesmo. Assim como o amor de si leva a conservacgao do individuo, a pitié,
faculdade de compartilhar o sofrimento alheio, é uma espécie de instinto de
conservacdo mitua da espécie (1996, p. 57).

Neste sentido, a piedade sendo aquilo que impulsiona 0 homem no estado de natureza a
comiseracdo é, por inferéncia, o imperativo pré-moral que faz 0 homem ir ao socorro do seu
semelhante que sofre sem o auxilio da reflexdo racional, portanto, faz as vezes da lei quando
estas ainda ndo existem (ROUSSEAU, 1999a, p. 79). No estado de natureza, o amor de si € a
piedade realizam como que o equilibrio entre a conversacdo de si mesmo e a conservacao do
outro, inspirando acGes de bondade para si, mas também evitando o quanto possivel o mal para
com o outro (ROUSSEAU, 19994, p. 79).

3.3 As paixdes naturais no Emilio e 0 novo nascimento para o0 mundo

A reflexdo sobre as paixdes humanas converte-se no Emilio numa espécie de reflexao
sobre o interior do ser humano, espaco onde Rousseau investiga o que as constitui e o que elas
permitem ao homem fazer. Para isto, o filésofo parte do principio de que ha um Criador
responsavel pela criacdo do mundo e do homem. Este principio permite Rousseau afirmar que
as paixdes sdo elementos criados por Deus no homem ao fazé-lo, ou seja, fazem parte de sua
constituicdo original e natural. Ora, se as paixdes foram criadas por Deus, entdo elas devem ter
algum proposito ou funcdo a exercer, ou ainda, podem se desenvolver e modificar assim como
todos os demais elementos que constituem o homem ao longo de seu crescimento e formagéo.
Dentre essas funcOes esta o exercicio da liberdade, conforme ja fora destacado neste capitulo.
Rousseau desenvolve esta ideia afirmando que as paixdes humanas s@o para a liberdade como
que instrumentos que permitem que ela exista de fato. Ao mesmo tempo, as paixdes humanas

também visam a conservacao vital, ou seja, estdo ligadas diretamente a sobrevivéncia e
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autoconservacdo do homem enquanto espécie. Sobre isto, Rousseau faz a seguinte afirmacao

no Livro VI do Emilio:

Nossas paix0es sdo 0s principais instrumentos de nossa conservacgao; €
portanto empresa tdo v@ qudo ridicula querer destrui-las; é controlar a
natureza, € reformar a obra de Deus. Se Deus dissesse ao homem que
aniquilasse as paixdes que lhe da, Deus quereria e ndo quereria; estaria em
contradicdo consigo mesmo. Nunca ele deu tdo insensata ordem, nada de
semelhante esta escrito no coracdo humano; e o que Deus quer que um homem
faca nédo o faz dizer por outro homem; di-lo ele proprio, escreve-o no fundo
do coragdo do homem. [...]

Mas raciocinariamos bem se, pelo fato de ser da natureza do homem ter
paixdes, concluissemos que todas as paixdes que sentimos em nds e vemos
nos outros sdo naturais? A fonte é natural sem duvida, mas mil riachos
ampliaram-na; é um grande rio que aumenta sem cessar e no qual
encontrariamos com dificuldade algumas gotas das primeiras dguas. Nossas
paix0es naturais sdo muito restritas; sdo os instrumentos de nossa liberdade,
tendem a conservar-nos. Todas as que nos subjugam e nos destroem vé de
fora; a natureza ndo no-las d4, nés nos apropriamos delas em detrimento dessa
natureza (1995, p. 235).

Conforme afirmacdo acima, tratam-se de paix0es naturais, portanto, que ndo foram
adquiridas pelo homem por forca da vontade ou dos vicios, mas por meio do nascimento
mesmo. Sendo assim, a conservacdo para o qual tendem as paixfes é parte constituinte da
natureza humana. Em outras palavras, o homem, por esséncia, tem um impulso natural para
continuar vivendo. Sendo assim, as paixfes, como principios naturais, também sao principios
originalmente positivos. De acordo com Arlei de Espindola, Rousseau, ndo obstante o
tratamento paradoxal®® a que submete as paixdes, reconhece o valor que elas possuem e o faz
apreendendo-as como forcas da natureza (2011, p. 188). Por isso, ndo faz sentido para o filésofo
querer elimina-las.

Sobre as paixdes como forcas que movimentam o corpo e a alma, bem como o modo de
Rousseau abordar a educacao do seu aluno que de tdo sensivel a tais movimentos chega a falar
de um segundo nascimento, Thomaz Kawauche oferece importante chave de leitura para este

tema presente no Livro IV do Emilio:

1> Sobre o paradoxo das paix6es humanas, José Benedito de Almeida Junior observa que: “Assim como
a imaginacdo, as paix@es humanas também se encontram numa aparente situa¢do de paradoxo, pois ao
mesmo tempo em que sdo proprias da natureza e, por isso devem ser preservadas, sao, por outro lado,
fonte de vicios, porque, se descontroladas, levam os homens a desejar tudo para si, a considerar, em
meio ao todo, apenas o seu interesse. E preciso, portanto, determinar sua origem e o modo pelo qual se
desenvolvem, para que se possa, entdo, encontrar o lugar exato que ocupa no processo de educacao, seja
de um individuo, seja de uma sociedade” (2009, p. 45).
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Como retratar o “segundo nascimento” de Emilio? Ou, numa férmula mais
detalhada: como representar um adolescente movido por paixdes de maneira
gue ndo pinte algo que ndo corresponde a realidade da ordem moral? A
resposta de Rousseau é? Observado e descrevendo as paixdes que movem o
corpo e a alma. Na leitura do livro IV, devemos ter como chave interpretativa
um certo jogo de compensagdes entre dois elementos muito importantes na
balanca dessa fase da vida de Emilio: de um lado, as paix0es, também
chamadas de desejos ou inclinagdes; de outro, a razdo, que, em linguagem
figurada, diz respeito as capacidades humanas que se distinguem do
“coracdo”. Todavia, apesar da conhecidissima dicotomia entre razdo e
coracdo, Rousseau recusa a hipdtese de uma razdo que se contraponha a
dimensdo afetiva de Emilio. Trata-se, isto sim, de dispor as faculdades numa
ordem tal que o desenvolvimento da razéo seja regulado pelo desenvolvimento
das paixdes e vice-versa (2021, p. 149).

Para Rousseau, a0 mesmo tempo que as paixdes naturais se referem aos movimentos da
alma, isto é, aos afetos do cora¢édo e a conduta humana no uso de sua liberdade, o que assinala,
por sua vez, o aspecto moral que elas possuem, elas também se referem ao corpo e a sua saude.
Como afirma Kawauche, para Rousseau: “Ha paixdes que podem destruir quem por elas se
deixa governar, mas ha também paixdes necessarias a sobrevivéncia” (2021, p. 149). No Livro
I do Emilio, por exemplo, ja se percebe essa compreensdo quando o filésofo trata da escolha da

ama de leite ideal.

Fora necesséario uma ama tdo sadia de coragdo quanto de corpo; a intempérie
das paixdes pode, como a dos humores, alterar-lhe o leite; demais, atentar
unicamente para o fisico é ver apenas metade do objetivo. O leite pode ser
bom e a ama m&;, um bom carater é tdo essencial quanto um bom
temperamento (1995, p. 35).

No Livro Ill, que trata da educacdo no periodo de 12 a 15 anos, ou seja, 0 periodo da
pré-adolescéncia, Rousseau trata da relacdo entre desejos desordenados, paixdes e razdo (luzes),
considerando que o espirito do pré-adolescente esteja suficientemente robusto para acolher e
estimar os novos conhecimentos (KAWAUCHE, 2021, p. 113), sobretudo, neste momento, 0s
de ordem moral. Seguindo, pois, o principio de utilidade e da protecdo diante das ideias
confusas que se deve atentar na educacdo da crianca, o filosofo adverte novamente sobre o
modo natural como a razdo se desenvolve, bem como adverte sobre o risco de se querer adianta-

la dentro do processo de formacao:

Lembrai sempre que o espirito de minha educagdo nédo é ensinar a crianca
muitas coisas, mas ndo deixar jamais entrar em seu cérebro ideias que nao
sejam claras e justas. Mesmo que ela ndo saiba nada, pouco me importa,
contanto que ndo se engane, e s coloco algumas verdades em sua cabeca para
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preserva-la dos erros que aprenderia em seu lugar. A razdo e 0 juizo vém
lentamente, 0s preconceitos acorrem aos montes; deles que é preciso protegé-
lo (ROUSSEAU, 2014, p. 221-222).

Neste periodo, junta-se & educacdo natural a educagdo moral. Isto porque comegardo a
surgir novos problemas que deverdo ser pensados a partir de uma educacao que considere as
relagcBes sociais. Assim, junta-se ao recurso da educacdo negativa, que a educacdo natural
aplicou até aqui, o0 modo de proceder que visa impedir que a crianca aprenda vicios e
preconceitos presentes nos modos de vida social. Com isto, a intencéo primeira € ndo deixar
entrar na cabeca da crianga sendo ideias claras e justas (ROUSSEAU, 1995, p. 181).

Portanto, Emilio inicia as primeiras experiéncias no ambito da sociedade. Sobre este

periodo, vale destacar o comentario de Eldon Henrique Muhl:

[...] o principio da educacdo natural continua predominando, mas sob novas
exigéncias, considerando-se as caracteristicas de desenvolvimento proprias
dessa etapa. De outra parte, alguns desafios da formacao social ja comecam a
despontar e as primeiras iniciativas da educacdo de Emilio para a vida social
precisam ser mobilizadas. Em consequéncia, o papel do preceptor passa a
diferenciar-se da fungdo anterior e a assumir novas configuracbes muito
desafiadoras. Ou seja, Emilio esta entrando numa fase de vida em que, aos
poucos, a educagdo negativa comeca a ceder lugar a uma educagdo que, na
fase seguinte, devera possibilitar o que Rousseau denomina de um novo
nascimento: nascimento para a vida social (2011, p. 90).

Este momento coincide com o inicio 0 amadurecimento racional do ser humano, isto é,
a maturacdo da consciéncia que permite a percepcdo de que ndo se € um ser isolado, mas que
se vive em sociedade, isto é, na companhia de muitas outras pessoas que Ihes sdo desconhecidas,
diferentes, enfim, muito diversas em seus modos e em suas visdes de mundo. Segundo Sueli
Pokojeski, nesta fase da adolescéncia, a postura do educando é compartilhada entre a educacéo
natural e a aprendizagem social, que influencia no comportamento e na alteracdo das emocdes
do adolescente (2011, p. 111). Eldon Henrique Miihl, por sua vez, lembra “que toda a
caminhada da educacdo de Emilio, inclusive dessa fase, continua voltada para o
desenvolvimento de sua faculdade de aperfeigoamento pessoal, ou seja, sua perfectibilidade”
(2011, p. 90). Portanto, nesse breve periodo, é necessario dar passos lentos e cuidadosos, a fim
de deduzir das experiéncias raciocinios que sejam precisos, bem ordenados, vale dizer,

correlacionados aos fatos e as coisas.
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Ja disse que os conhecimentos puramente especulativos pouco convinham as
criangas, mesmo nas proximidades da adolescéncia; no entanto, sem fazé-las
entrar muito fundo na fisica sistematica, fazei que todas as suas experiéncias
unam-se uma a outra por algum tipo de deducdo, para que com o auxilio dessa
cadeira elas possam coloca-las em ordem em seu espirito, e lembra-se delas
quando preciso [...] (ROUSSEAU, 2014, p. 231).

De acordo com a leitura de Arlei de Espindola, Rousseau considera que essa etapa da
vida humana deve ser bem aproveitada, pois a crianca deixa de ser turbulenta e passa manifestar
curiosidade, desejando assim, “expandir-se para fora de si mesma”, buscando o crescimento
n&o s6 do corpo, mas também do espirito, que cresce por meio da instrugdo (2011, p. 191). E
como se o desejo inato de conhecer aflorasse em busca de coisas novas, ndo por elas mesmas,
mas pela necessidade interna confrontada pelas experiéncias externas que lhe reclamam atitude
se se quiser permanecer e viver de forma ativa. Donde emerge, assim, a curiosidade.

Neste sentido, Rousseau sinaliza, ainda que brevemente, para a presenca de outro
principio natural ao homem, que nédo seria for¢oso associa-lo aos efeitos da perfectibilidade,
dada a semelhanca de sua aplicacdo neste periodo em que se trata dos primeiros passos na
direcdo de conhecimentos mais desenvolvidos pela inteligéncia humana, dos estudos
especulativos, os quais dependem antes, da formacédo reta dos sentidos e dos juizos. De fato,
Rousseau afirma que: “Tudo nos importa, posto que somos dependentes de tudo; e nossa
curiosidade aumenta necessariamente com nossas necessidades” (1995, p. 225). Trata-se,
portanto, do principio da curiosidade, que pode ou ndo ser bem utilizado, dependendo das
necessidades e das circunstancias, tal como acontece com a perfectibilidade. De acordo com
Dozol, curiosidade € um motor para o aluno, que, ndo obstante a habil conducdo do educador,
devera aprender por si mesmo 0s instrumentos de que necessita, inclusive o de ndo recorrer a
ninguém sem antes ter reconhecido a prépria insuficiéncia (2003, p. 88).

Por essa razdo, Rousseau fala da necessidade de orientar a aquisicdo do conhecimento,
buscando evitar o interesse por aquilo que ndo € natural ao homem, a fim de manter-se hum

caminho em que a “curiosidade seja bem dirigida” neste momento da educacao.

Distingamos sempre as inclinagdes que vém da natureza das que vém da
opinido. Ha4 um ardor de saber que assenta unicamente no desejo de ser
considerado sabio; ha outro que nasce da curiosidade natural do homem por
tudo o que pode interessar de perto ou de longe. O desejo inato de bem-estar
e a impossibilidade de contenta-lo plenamente fazem com que procure sem
cessar novos meios de alcanca-lo. Tal é o principio da curiosidade; principio
natural ao coracdo humano e cujo desenvolvimento s6 ocorre em proporgdo
de nossas paixfes e de nossas luzes. [...] Rejeitemos, portanto, de nossos
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primeiros estudos 0s conhecimentos cujo gosto ndo é natural ao homem, e
cinjamo-nos ao que o instinto nos leva a procurar (ROUSSEAU, 1995, p. 175).

Olhando para 0 modo como Rousseau compreende a existéncia e o papel das paixdes
humanas, percebe-se em sua reflexdo a presenca de certo “vitalismo”. Tal percepgédo é possivel
qguando se tem presente que o vitalismo — filosofia que ganha corpo sistematico entre os séculos
XVIII e XIX — considera os fendmenos que se ligam ao movimento de uma realidade viva sdo
irredutiveis aos processos fisico-quimicos, sendo, por isso, considerados vitalistas 0s conceitos
que afirmam a existéncia de uma forcga vital independente de tais processos e mecanismos
(VERGATA, 2015, p. 1201). Trata-se de considerar que essa forca vital presente nos seres
vivos tem uma causa que ndo se explica de forma exaustiva por meio da experiéncia pura e
simples. Porém, intui, antes, a acdo ou presenca de uma forga latente e ativa que impulsiona o
desejo de conservar, expandir e conhecer. Neste sentido, N. J. H. Dent afirma que as paixdes,
especificamente o amor de si, tem afinidade com outra concepc¢do proxima ao vitalismo, vinda
do século anterior a Rousseau, que é o conceito de conatus de Spinoza, porém, com a diferenca
fundamental de que para o filésofo holandés, essa nocdo de energia vital, por assim dizer, se
expande para as coisas inanimadas (1996, p. 37). De qualquer forma, importa ressaltar que a
compreensdo positiva de Rousseau acerca das paixdes esta na base que sustenta a expansao da
vida humana e da necessidade de uma educacdo em que a liberdade seja bem dirigida sem se
desviar do curso da natureza.

Segundo Espindola, no Emilio, o interesse direto de Rousseau na tematica das paixdes
“indica que subsiste uma necessidade primordial de o educando aprender a possuir as rédeas de
seu destino e equilibrar suas forcas e seus desejos naturais ou paixdes” (2011, p. 192). Trata-se
de um avanco que impacta na formagdo do ser humano. E quando as paixdes incidem com
maior poder sobre 0 educando, justamente quando este esta no periodo de iniciacdo a vida
moral, merecendo, por isso, atencdo cuidadosa do educador.

Neste periodo da formacdo, considera-se ndo mais a crianga na crianga, mas o
adolescente no adolescente, cuja condicdo fisica e intelectual se comparada a de um homem
ainda é fraca, porém, se comparada a de uma crianca ja € por demais forte, portanto, trata-se de
uma forca relativa (ROUSSEAU, 1995, 172). Contudo, este € o0 momento em que Emilio
desperta para a vida no mundo dos homens: ¢ o que Rousseau chama de “segundo nascimento”.
Que ndo é tranquilo, mas turbulento. Embora breve, este € um momento fundamental, delicado
e determinante. Fundamental porque mostra pela pratica a importancia da educacéo para a vida

em sociedade; delicado porque a forca das paixdes coloca a prova tudo que foi ensinado desde
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a infancia; e determinante porque se trata de um novo nascimento, isto €, de uma nova forma

de viver no mundo, agora, 0 mundo dos homens.

Assim como o mugido do mar precede de longe a tempestade, essa tormentosa
revolucdo se anuncia pelo murmurio das paixdes nascentes; uma fermentacéo
surda adverte da aproximacao do perigo. Uma mudanga de humor, exaltacdes
frequentes, uma continua agitacdo do espirito, tornam o menino quase
indisciplindvel. Faz-se surdo a voz que o tornava docil; € um ledo na sua febre;
desconhece seu guia, ndo quer ser mais governado. [...] Eis o segundo
nascimento de que falei; agora é que 0 homem nasce verdadeiramente para a
vida e que nada de humano lhe é estranho. Até aqui nossos cuidados ndo
passaram de jogos infantis; s6 agora adquirem uma importancia real. Esta
época em que terminam as educagdes comuns é precisamente aquela em que
a nossa deve iniciar-se (ROUSSEAU, 1995, p. 234).

O fato de afirmar que é inutil tentar destruir as paixdes porque elas sao obra de Deus
ndo significa, para o filésofo, que todas as paixdes que existem sdo naturais e boas em si
mesmas. Seria incoeréncia e um erro pensar que Rousseau tem essa compreensdo sobre as
paixdes humanas. Trata-se, antes, de distingdes para se saber com clareza os designios de Deus

(Natureza) realmente inscritos no cora¢do do homem.

Ora, reconhecer que ha paixdes que ndo levam a corrup¢do da moral ndo
implica que o educador pode permitir que o aluno esteja sujeito a qualquer
paixdo. Ha paix6es que podem destruir quem por elas se deixa governar, mas
ha também paixdes necessarias & sobrevivéncia. Tal distingdo na ordem dos
afetos é apresentada com a imagem da lei natural da autoconservacao gravadas
por Deus no coracdo humano (KAWAUCHE, 2021, p. 149).

Por essa razdo, Rousseau afirma que o dominio das paix6es possibilitado pela educacéao
inclui tanto as paix0es naturais quanto as paixdes que vém de fora, isto é, vindas ndo pela
gratuidade da natureza, mas pela aquisicdo, quase sempre infeliz, do homem. Neste sentido,
Rousseau destaca mais uma vez que as paixdes naturais sdo boas em sua origem justamente
porque a natureza ndo daria nada de mau ao homem. Se hé, portanto, paixdes que sdo mas, €

porgue ndo sdo naturais. Eis como Rousseau distingue as paixdes:

Mas raciocinariamos bem se, pelo fato de ser da natureza do homem ter
paixdes, concluissemos que todas as paixdes que sentimos em nés e vemos
nos outros sdo naturais? A fonte é natural sem duvida, mas mil riachos a ela
estranhos ampliaram-na; € um grande rio que aumenta sem cessar e no qual
encontrariamos com dificuldade algumas gotas das primeiras aguas. Nossas
paixfes naturais sdo muito restritas; sdo instrumentos de nossa liberdade,
tendem a conservar-nos. Todas as que nos subjugam e nos destroem vém de
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fora; a natureza ndo no-las da, n6s nos apropriamos delas em detrimento dessa
natureza (ROUSSEAU, 1995, p. 235).

Importa observar que Rousseau considera a natureza a causa primeira das paixdes. No
entanto, a analogia deixa claro que junto a esta fonte natural acrescentou-se dguas estranhas de
“mil riachos” a ponto de dificultar a identificacdo daquela primeira e originaria. Isto significa
gue Rousseau ndo nega a existéncia de paixdes nocivas, mas aprofunda a ideia de que ha paixdes
que derivam da sociedade e que, sendo Uteis ou boas ou até malfazejas, sdo representadas como
“naturais”, o que dificulta distinguir as que realmente derivam do natural das que derivam do
social (KAWAUCHE, 2021, p. 149). Portanto, a imagem que o filésofo sugere para
compreender tal dificuldade € a de um grande rio poluido no qual haveria dificuldade separar e
encontrar as 4guas puras originais, ou seja, as paixdes realmente derivadas da natureza. Estas,

justamente porque sdo muito poucas, S&80 como que gotas.

3.4 O dominio das paixdes na formacédo do homem

As paixfes naturais sdo instrumentos da liberdade direcionadas a conservacao,
conforme afirma Rousseau. S&o, pois, ferramentas proprias para o uso da liberdade, porém,
precisam das instrucdes dadas pela educacdo a fim de serem adequadamente manejadas, e
assim, satisfazerem os fins para os quais existem, ou seja, estarem sob o dominio da liberdade
e a favor da conservacdo do homem. E ndo o contrério, tal como se da quando as paixdes
dominam o homem, subjugando-o a um peso superior a sua liberdade e prejudicando, por
consequéncia, a propria natureza.

Isto considerado, Rousseau compreende que a fonte das paixdes se resume numa dnica,
sendo ela mesma uma paixao. Trata-se do amor de si, que nasce com 0 homem e 0 acompanha
durante toda a vida. No entanto, esta paixdo natural pode sofrer modificacOes a partir de causas
exteriores a ela e gerar por isso outras paixdes, mas que ndo séo naturais, pois ndo existiriam se

ndo fossem tais modificagdes. Eis a “gota” originaria, eis o amor de si como fonte das paixdes:

A fonte de nossas paixdes, a origem e o0 principio de todas as outras, a Unica
que nasce com o homem e nunca o abandona enquanto ele vive é o amor de
si; paixdo primitiva, inata, anterior a todas as outras e de que todas as outras
ndo passam, em certo sentido, de modificacGes. Neste sentido, todas, se
guisermos, sdo naturais. Mas a maior parte dessas modificacfes tem causas
estranhas, sem as quais elas jamais ocorreriam; e essas mesmas modificagdes,
longe de serem vantajosas, s&0-nos nocivas; mudam o primeiro objeto e véo
contra seu principio; é entdo que o homem vé-se fora da natureza e pde-se em
contradicdo consigo mesmo (ROUSSEAU, 2014, p. 288).
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A maioria das modificacBes sdo nocivas porque vao contra o principio da bondade
natural, colocando o homem contra a si mesmo, desfigurando-o. Neste sentido, séo
emblematicas as duas afirmacdes de Rousseau sobre este principio fundamental, presentes no
Emilio. No Livro I, I&-se: “Tudo ¢ certo em saindo das maos do Autor das coisas, tudo degenera
nas maos do homem” (1995, p. 9). E no Livro IV: “Que saiba que o0 homem é naturalmente
bom e julgue o proximo por si mesmo; mas que veja como a sociedade deprava e perverte 0s
homens; que encontre nos preconceitos deles a fonte de todos os vicios” (1995, p. 267).

Importa, pois, destacar que para Rousseau as paixdes em si ndo tém um principio de
moralidade intrinseco que as definem enquanto tais. Definir se sdo boas ou ruins é questdo
relativa ao homem e ao modo como ele as concebe. No discurso que faz a Emilio apds seu
casamento com Sofia, o governante (educador) exorta uma ultima vez a respeito do dominio

das paixdes.

E um erro distinguir paixdes em permitidas e proibidas, a fim de nos
entregarmos a primeiras e nos recusarmos as outras. Todas sdo boas quando
as dominamos; todas sdo ruins quando nos sujeitamos as elas. O que nos é
proibido pela natureza é levarmos nossas afeicdes além de nossas forcas; o
gue nos € proibido pela razdo é querermos o que ndo podemos obter; o0 que
nos é proibido pela consciéncia ndo é sermos tentados e sim deixarmo-nos
vencer pelas tentagdes. Ndo depende de nos termos ou ndo paixdes, mas
depende nds as dominarmos. Todos 0s sentimentos que dominamos sdo
legitimos; todos os que nos dominam sdo criminosos (ROUSSEAU, 1995, p.
537).

Olhando as paix8es como sdo pensadas por Rousseau, compreende-se que 0 objetivo da
educacdo passa necessariamente pela formacdo do homem virtuoso. O que é para Rousseau 0
homem virtuoso sendo aquele que sabe dominar suas afei¢6es (paixdes), seguindo sua razéo e
sua consciéncia, cumprindo seus deveres dentro da ordem (da natureza) e sem se afastar dela
(1995, p. 536). Desta tltima reflexdo sobre as paixdes presente no Emilio, Arlei de Espindola

afirma:

Rousseau faz-se, efetivamente, um pensador das Luzes, ainda que néo seja um
Voltaire que John Gray define como o filésofo iluminista par excellence
(1999, p. 56). Valendo-se de sua maneira peculiar de expressar a consciéncia
prépria do homem moderno, ele encerra o debate sobre as paix6es no Emilio
convidando o aluno imaginario, seu preceptor, ou mesmo todo homem, a ter
atencdo para com as leis ditadas pela natureza. E agindo na conivéncia com
esses ditames que o individuo pode evitar transformar-se num perfeito
miseravel e aportar como verdadeiro senhor de si mesmo na vida social (2011,
p. 200).
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Por essa razdo, a virtude emerge na reflexdo de Rousseau como forca necessaria no
momento em que as paixdes despertam (1995, p. 535). S&o os periodos da pré-adolescéncia e
adolescéncia, tratados a partir do Livro 111 do Emilio que constituem o momento adequado para
a educacao intelectual e a educagdo moral do aluno. Os conhecimentos adquiridos neste periodo
serdo aqueles necessarios para capacitar o0 homem nesta fase da vida em que sera lancado ao
“turbilhdo social” sem se deixar arrastar pelas paixdes ou pelas opinides dos homens, mas, ao
contrario, que seja capaz de enxergar com os préprios olhos, sentir com o coracao, sem se deixar
governar por nenhuma outra autoridade que ndo a sua prépria razdo (ROUSSEAU, 1995, p.
291). No caso de Emilio, é importante que ele aprenda a julgar, sobretudo no &mbito da moral,
através do exercicio do proprio pensamento e nao por um consumo passivo de informacdes ou
pensamentos de outros (DOZOL, 2003, p. 76). Portanto, 0 homem virtuoso coincide com o
homem autdbnomo e esta coincidéncia passa antes por um projeto educacional orientado para

esse objetivo, ou seja, a autonomia do pensamento e da vontade do ser humano em formacao.

3.5 A formacao dos juizos e a educagao dos sentidos

Para Rousseau, 0s sentidos séo 0s guias das primeiras operagdes do espirito: “nenhum
outro livro sendo o mundo, nenhuma outra instru¢do sendo os fatos” (1995, p. 176). Interessa
as coisas mesmas e ndo o que se fala sobre elas. Sao inuteis as licdes verbais como recurso para
0 conhecimento no processo de formagdo nesta fase da vida. “Ndo facais para a crianca
discursos que ndo pode compreender. Nada de descri¢Ges, nada de eloquéncia, nada de figuras,
nada de poesia” (ROUSSEAU, 1995, p. 177). Isto porque tais ligdes fornecem elementos
prontos e acabados que nem sempre estdo de acordo com a curiosidade do espirito do educando
e, sobretudo, porque ndo o faz pensar por si mesmo. “Que nada saiba, porque vos lho dissestes,
e sim porque o compreendeu sozinho” (ROUSSEAU, 1995, p. 176). Sobre isto, Marlene de
Souza Dozol comenta que as licbes que reduzem o aluno a apenas receber tudo pronto,
finalizado, Ihe destrdi a vontade e o gosto pela procura, ao mesmo tempo que impede também
0 nascimento de uma sensibilidade propria (2003, p. 88).

Por esse motivo, Rousseau ndo defende uma simples aproximacao do saber produzido
pela ciéncia realizada apenas por meio dos livros. Ao contrério, pretende que seu aluno descubra
por ele mesmo a ciéncia, sem substituir em seu espirito a autoridade da prépria razéo, isto €, a
capacidade de raciocinar por si mesmo (ROUSSEAU, 1995, p. 176). “A estratégia educativa
neste caso consiste em fazer a crianga apaixonar-se pelas ciéncias antes de aprender seu

conteudo” (KAWAUCHE, 2021, p. 115). De modo que uma aula de geografia, usando o
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exemplo dado por Rousseau, ndo deve ser reduzida as representacfes contidas nos livros, mapas
e globos, mas na apresentagdo mesma do mundo tal como ele é visto e sentido.

Portanto, Rousseau pensa numa aula que estimule a experiéncia e a curiosidade ao
mesmo tempo. O filésofo apresenta o exemplo de uma aula realizada em meio a um passeio no
campo. Mas ndo um passeio qualquer. Trata-se de um passeio de viés pedagdgico, ou seja, de
um ensino com intencionalidade de aprendizado concreto, pratico e vivencial. Trata-se de uma
experiéncia pedagdgica compartilhada entre educando e educador, entre aluno e mestre, em que
a observacdo imediata e curiosa dos fenébmenos da natureza é fundamental (ROUSSEAU, 1995,
p. 176).

Nesse momento do aprendizado, o cuidado que o educador precisa ter € justamente o de
ndo substituir a coisa pelo sinal (ROUSSEAU, 1995, p. 179). Que em outras palavras, significa
evitar que se tome como verdade a representacdo no lugar da coisa representada.

Desse modo, Rousseau indica que o educando precisa também aprender a perceber esse
mundo que lhe é apresentado. Resumindo: precisa aprender a aprender; e, neste caso, se aprende
a aprender aprendendo primeiro a perceber. Nas palavras de Rousseau, trata-se de aperfeicoar
a razéo pelo sentimento (1995, p. 225).

Por isso, ndo basta a experiéncia por si s6. E preciso desenvolvé-la para chegar ao
conhecimento seguro acerca daquilo que se € percebido. O aprendizado da percepg¢éo tem como
ponto de partida uma compreensdo de senso comum sui generis. Rousseau valoriza 0 senso
comum nao porque ele, em certa medida, é comum a todos os homens, mas porque compreende
gue 0 senso comum consiste, sobretudo, no uso bem regrado dos sentidos, considerando-o, por
1ss0, uma espécie de “sexto sentido” que instrui “acerca da natureza das coisas pelo concurso
de todas as suas aparéncias” (1995, p. 164). Entretanto, o senso comum também deve ser
desenvolvido, isto é, também deve ser educado para tornar-se ato que seja capaz de
proporcionar a experiéncia o conhecimento racional das coisas, que se da mediante a formacéo
e a quantidade de ideias claras, nitidas e ajustadas ao espirito humano, cuja capacidade de
comparacgéo entre elas Rousseau denomina de razéo humana (1995, p. 164).

Sendo as ideias formadas a partir da prépria estrutura cognitiva do ser humano, o0 método
da teoria do conhecimento pensada por Rousseau articula, mediante o conceito de senso
comum, as dimensdes sensitivas da experiéncia com a dimenséo intelectual da razdo, préprias
da natureza do homem, portanto, sem se afastar daquilo que a natureza lhe deu como estrutura

(1995, p. 164). “Como se pode ver, ha, em Rousseau, uma ideia dindmica da génese do
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psiquismo humano, em contraposi¢do a uma visao estatica e imutavel, na qual a razéo aparece
como algo pronto e acabado desde o inicio” (DOZOL, 2003, p. 41).

O modo como essa experiéncia devera ser desenvolvida serd pensada de forma adequada
pelo educador justamente para fazer com que o educando perceba, por si mesmo, 0s elementos
que constituirdo o conhecimento, ou seja, pelas operacdes do seu proprio espirito fazer com que
o0 educando perceba de forma nitida e clara 0 mundo e seus objetos e as relacdes que estes
estabelecem entre si. Importa destacar aqui que a funcéo do educador, ou melhor, a autoridade
que ele exerce, ndo se choca com autonomia que se deseja formar no aluno. Pelo contrério,
defende Dozol, autonomia do discipulo depende a acdo do mestre (2003, p. 108). E o mestre
que, possuindo mais experiéncia, ajudara, fundamentalmente, em tal desenvolvimento do
educando nos seus diferentes niveis. Neste sentido, vale trazer a observacdo de Luiz Roberto
Salinas Fortes presente no texto “Dos jogos de teatro no pensamento pedagdgico e politico de
Rousseau”, no qual afirma que todo 0 Emilio de Rousseau é construido sobre o paradigma do

teatro:

Alguém ja se espantou pelo fato de que este “tratado” de educagdo — 0
“Emilio” — se metamorfoseia, no final, em um romance de amor. Mas o que
se notou menos foi que este “romance” ¢ inteiramente — e isso desde 0 comeco
—um verdadeiro teatro pedagogico, “theatrum pedagogicum”. Lembremo-nos
de que a educagdo doméstica ¢ também nomeada “educacdo da natureza”.
Trata-se de seguir a Ordem da natureza, de imita-la e nisso reside a esséncia
dessa educacdo. Ora, no lugar de um tratado que nos mostraria friamente como
de se dispOe esta ordem teremos dela uma representacéo, uma “mise en scene”
e o livro todo sera construido tendo como paradigma o teatro (1979, p. 81).

Considerando o que diz Fortes, as cenas pedagdgicas, devidamente preparadas pelo
educador, ndo constituem uma intervencdo na autonomia do educando. Ao contrario, sao
precisamente planejadas para que as licdes necessarias para o desenvolvimento da autonomia
sejam concretas e ndo abstratas, sejam praticas e ndo tedricas. Thomaz Kawauche, comentando

o texto de Fortes sobre as cenas pedagdgicas, diz:

Nessa espécie de laboratério teatral, o educando é langado num simulacro do
mundo real, cujas mazelas e perigos fazem sentir em algum grau, mas sempre
sob o controle do educador, que nunca p6e a prova o educando para além dos
limites de suas capacidades (2021, p. 139).

Por essa razdo, cabe ao educador saber e planejar o que é realmente Util para ensinar.

“Ha, portanto, uma escolha nas coisas que devemos ensinar, bem como no momento em que



82

devem ser aprendidas. Dos conhecimentos ao nosso alcance, uns sdo falsos, outros séo inuteis,
outros ainda, servem para alimentar o orgulho de quem os tem” (ROUSSEAU, 1995, p. 174).
Com isto, as intervencbes do educador, tal como afirmadas por Rousseau, operam como que
“iscas” para que o educando exercite o pensamento diretamente ligado & realidade (DOZOL,
2003, p. 86). Importa, entéo, fazer com que o aluno encontre, muitas vezes na adversidade, as
solugBes para os problemas e as necessidades que brotam da realidade vivida por ele (MUHL,
2011, p. 107). Donde a importancia de se evitar discursos vagos e deslocados do palco da
realidade concreta da vida, portanto, do lugar onde se desenvolvem e se realizam as sensagoes
e as experiéncias.

O lugar epistemoldgico desse desenvolvimento € a prépria condicdo humana, que
realiza em si a percepcao das relacGes dos objetos que compdem a natureza, isto é, aquilo que
é sentido pelo homem de modo profundo em seu préprio corpo e alma*® quando em contato
com o mundo das coisas e dos fatos. Logo, a atividade do conhecimento para Rousseau ndo é
fruto exclusivo nem do puro intelecto nem das impressées sensiveis, pelo contrario, a atividade
cognitiva abarca 0 homem na sua totalidade, portanto, envolve também seus sentimentos,
paixdes, razdo e intelecto, rejeitando, porém, formas puramente intelectualistas e ou
racionalistas (FORTES, 1996, p. 34).

A atividade do conhecimento em Rousseau, portanto, trata da percepcao capaz de sentir
a ordem natural que revela o arranjo dos objetos do mundo, que estdo em relacédo entre si e com
0 préprio ser humano atraves das sensacdes. Mas, para que isto aconteca, a percepgado precisa
ser adquirida, ou seja, ensinada, ndo pela frieza da razdo, mas pelo calor dos sentidos e da

experiéncia.

E no coragdo do homem que esté a vida do espetaculo da natureza; para vé-lo
cumpre senti-lo. A crianca percebe os objetos, mas ndo pode perceber as
relacBes que os unem, ndo pode ouvir a doce harmonia de seu concerto. E
preciso uma experiéncia que ndo adquiriu, sentimentos que ndo sentiu, para
experimentar a impressao compdsita que resulta ao mesmo tempo de todas
sensagdes (ROUSSEAU, 1995, p. 177).

16 Marlene de Souza Dozol comenta a respeito os termos corpo e alma, que, segundo ela, em Rousseau
remetem a outras dimensdes do ser que fogem dos modelos racionais explicativos da cogni¢do, comuns
na modernidade: “O homem ¢é corpo ¢ também ¢ alma, o que amplia e problematiza sobremaneira a
condicdo humana. Ou, dito de outra forma, é embate entre o instinto e a consciéncia, é a luta entre as
paixdes (voz do corpo e dos sentidos) e o coragdo (voz da alma)”. (2003, p. 42).
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Desse modo e com o cuidado de quem néo deseja transferir diretamente o conhecimento
de uma mente a outra — tanto pela impossibilidade de tal método como pelo autoritarismo que
pode representar a sua mera tentativa —, Rousseau prop6e o caminho da descoberta, da
curiosidade, do util e do necessario. Por isso, o filésofo defende que um dos principios
fundamentais da educacdo nédo é ensinar as coisas mostrando-as ja definidas e fechadas em si
mesmas. Em resumo: o educador deve evitar um ensino que diz: “as coisas sdo assim € ponto”.
Rousseau, em vez de ensinar as ciéncias, prefere que seu aluno as invente, que as descubra por
si mesmo, conforme dito acima. Ainda que nédo tenha grande quantidade de conhecimento, o
pouco que souber serd um saber inteiramente seu e ndo uma reproducdo do que disse outrem
(ROUSSEAU, 1995, p. 230).

3.6 Aprender o que é util e o que estd de acordo com o coragao

Rousseau propde o caminho do coragdo, e como tal, importa ensinar principios de uma
educacao que dé ouvidos a voz da alma, que naturalmente ama o que é bom. Portanto, trata-se
de afirmar durante o processo educacional duas coisas: uma atitude e um procedimento, que
nas palavras do fildsofo € a inclinagdo para amar as ciéncias e 0 método para aprendé-las
(ROUSSEAU, 1995, 181). Seguindo a via do corac¢do, Rousseau desvia-se de uma pedagogia
autoritaria, que se impd&e pela forca e opressdo do mestre. Seguir tal via significa afirmar o ndo
constrangimento e negar formas de ensino que ndo tenha correspondéncia ao interesse do
educando, bem como as suas necessidades, rejeitando, portanto, uma pedagogia vazia de
sentido e, a0 mesmo tempo, cheia de fastio e tédio.

Seguir a via do coragdo, ao contrario, significa ensinar ao educando aquilo que esteja de
acordo com o critério da utilidade. Significa utilizar a linguagem do coracéo, isto &, aquela que
fala a sensibilidade (DOZOL, 2003, p. 82). Portanto, significa formar o homem para que se
torne sensivel ao que é naturalmente bom, ou seja, que satisfaca suas necessidades e interesses
naturais, projetando-o, assim, para momentos existenciais de feliz realizacéo.

Neste sentido, o aprendizado deve ser fruto do prazer e do desejo e ndo do
constrangimento (ROUSSEAU, 1995, 181). O prazer como elemento fundamental para o
aprendizado néo significa necessariamente a exclusédo do esforgo e, sobretudo, do confronto
critico com os proprios erros. Por essa razéo, torna-se emblematico o texto presente no Livro
I11 que retrata 0 encontro de Emilio com o prestidigitador na feira. Nesta cena pedagogica,
Rousseau articula a curiosidade e o desejo de aprender do jovem aluno com aquilo que ele ja

aprendeu, colocando-o a prova sobre o que deve fazer com o que foi aprendido. A cena também
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mostra que a soberba e a vaidade podem surgir quando menos se espera (ROUSSEAU, 1995,
p. 182).

Na cena retratada no texto, Emilio julga-se no direito de constranger o prestidigitador
na frente do publico, revelando seus truques com o marreco de cera. Porém, o jovem aprendiz
ndo contou com a experiéncia do prestidigitador, que no outro dia lhe devolveu um
constrangimento ainda maior diante do publico. No fundo, Emilio ndo contava com a autoridade
da experiéncia (ROUSSEAU, 1995, p. 185). Por isso, avancou, por assim dizer, o limite do bom
senso e deixou-se dominar pelos primeiros movimentos da vaidade (ROUSSEAU, 1995, p.
186). Ao se perceber no erro, Emilio fugiu da vista do publico cheio de vergonha.

Esta subita mudanca do prazer de aprender, que o fazia estar atendo ao desenvolvimento
do truque com o marreco de cera e assim descobrir seu “segredo”, para o desejo ensoberbado e
vaidoso de revelar sua descoberta as custas do constrangimento do prestidigitador fora, ao
mesmo tempo, ocasido de sofrimento e também de aprendizado util.

Em outras palavras, Emilio fez a experiéncia do constrangimento publico e sofreu por
iss0. Mas o episodio também foi um momento de aprendizado, tanto para Emilio com para seu
preceptor, inclusive. Isto porque o prestidigitador deixou-lhes ndo s6 a li¢do da autoridade da
experiéncia no que se refere ao modo de orientar as condutas, mas também a licdo de outros
principios, por assim dizer, quais sejam, o da generosidade, da humildade e do direito de
trabalhar conforme os proprios talentos e receber um valor justo e honesto por isso. Tal licdo
ocorre quando o prestidigitador procura Emilio e seu preceptor para revelar-lhes ndo apenas o
trugue que confundiu o jovem, mas, sobremaneira, a honestidade de sua conduta em relagéo a

arte e o trabalho que realiza.

No dia seguinte de manhd batem a porta: é o prestidigitador. Queixa-se
modestamente de nossa conduta. Que nos fizera para levar-nos a querer
desacreditar seus jogos e tirar-lhe seu ganha pdo? Que pode haver de tdo
maravilhoso na arte de atrair um marreco para comprar-se tal honra a expensas
da subsisténcia de um homem honesto? Palavra, senhores, que se tivesse outro
talento para viver, ndo me vangloriaria deste. Devereis pensar que um homem
gue passou a vida a exercitar-se neste pobre malabarismo deve saber a respeito
mais do que v@s, que com isto s6 vos ocupais durante alguns momentos. Se
ndo vos mostreis de inicio meus melhores truques, é porque ninguém deve
apressar-se em exibir avoadamente tudo que sabe; [...] De resto, senhores,
venho de bom grado ensinar-vos o segredo gque tanto vos embaragou, pedindo-
vos que dele ndo abuseis para me prejudicar e que sejais mais discretos de
outra feita. [...] “eu vos deixo devendo-me favores ainda que contra a vontade:
€ minha Unica vinganca. Aprendei que ha generosidade em todas as condigdes;
eu faco com que paguem meus trugques, ndo minhas licdes” (ROUSSEAU,
1995, p. 184).
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O encontro de Emilio com o prestidigitador deixa o ensinamento de que junto com a
vaidade esta a ilusdo da soberba, isto &, o sentimento enganoso de se sentir superior aos outros
por causa de um minimo de conhecimento sobre apenas um objeto. Servindo-se da metafora
dos farmacos como elementos profilaticos, Thomaz Kawauche comenta que o farmaco
administrado na cena em questdo consiste em tornar Emilio imune ao desejo de ser aprovado
pelos outros (2021, p. 122.). Com isto, evita-se que 0 jovem aluno se perca na desordem de suas

paix0des, tornando-se, escravo da opinido publica.

O mais notavel nessa estratégia de Rousseau € que, por meio do trabalho
simples, Emilio comeca a refletir acerca das relagdes reais e matérias da ordem
das coisas, além de adquirir uma nogdo da ordem da sociedade sem cair nas
armadilhas da opinido publica (KAWAUCHE, 2021, p. 121).

Nesse episadio, percebe-se que Rousseau reafirma mais uma vez a necessidade de se ter
ideias justas e claras sobre as coisas. Junto com isso, a prudéncia de examinar bem as coisas
antes de qualquer juizo apressado. Neste sentido, o erro ndo esta no que ndo se entende, que
alias deixaria o jovem Emilio isento de qualquer culpa, mas sim naquilo que se acredita entender
(ROUSSEAU, 1995, p. 196), sem o entender de fato, isto €, o erro estd num entendimento
baseado em suposi¢cdes ou em experiéncias insuficientes para atestar a veracidade das coisas e,
sobremaneira, sobre as condutas. Tais experiéncias sdo incapazes de sentir as coisas em relagéo,
uma vez que as tomam de forma isolada, formando assim, juizos erréneos. Donde Rousseau
concluir que “todos os nossos erros vém de nossos juizos” (2014, p. 277)*. Desse modo, ndo
se € possivel perceber a logica que articula as partes com o todo e nem aquilo que confere o
sentido profundo das coisas, resultando, pois, em um entendimento equivocado, justamente
porque desligado de suas relacdes.

Portanto, no processo de formacao dos juizos é necessario contar com a experiéncia, ou
melhor, com a autoridade da experiéncia e com o coracao, pode-se dizer. Afinal, para Rousseau,
junta-se ao objetivo do projeto de formar um ser atuante e pensante, a proposta de fazer do
homem um ser amante e sensivel, o que significa Ihe aperfeicoar a razdo por meio do sentimento

(1995, p. 225). Trata-se de formar juizos bem fundamentados na experiéncia. Isto significa que

17 E ndo de nossa natureza, como se fosse uma espécie de defeito original de “fabricagio”.

18 Kawauche sintetiza essas ideias, afirmando que para Rousseau as relaces do homem podem ser
formadas de duas maneiras: primeiro, de acordo com a necessidade da ordem das coisas (“as verdadeiras
relacdes dos homens™); segundo, de acordo com a opinido e os preconceitos da ordem social (como no
caso da industria, que eram pautadas pela estima pablica e ndo pela estima natural). Em resumo, trata-
se de relacBes que dizem respeito a espécie (relacbes do eu com 0s outros) ou ao individuo (relagdo do
eu consigo mesmo) (2021, p. 168).
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deverdo ser formados de acordo com evidéncias para se evitar os erros. Mas néo so. E preciso
também ter presente que os julgamentos podem enganar quando se fixam apenas nas aparéncias,
tal como aconteceu na experiéncia vivida com o prestidigitador. Logo, 0s juizos ndo devem ser
apressados. Antes, deve-se examinar bem, pdr em divida as perspectivas oferecidas pelas
proprias experiéncias antes de emitir os juizos. E isto precisa ser ensinado e aprendido, afinal,
diz Rousseau, “se nunca precisassemos julgar, ndo teriamos nenhuma necessidade de aprender”
(2014, p. 277).

3.7 A formacao das ideias e o carater do espirito: a formacao do individuo autbnomo

O que Rousseau ensina vai ao encontro do principio socratico do ndo saber e do exame
das proprias ideias a fim de ndo cair facilmente na armadilha dos pré-conceitos. Tal como o
ateniense Socrates, o filésofo genebrino ndo tem pressa em fazer juizos, ao contrario, primeiro
evita emitir juizos sobre as coisas sem a devida evidéncia, a fim de igualmente evitar erros que
seriam mais danosos que a ignorancia em si (ROUSSEAU, 1995, p. 228). Sobre isto, Kawauche
destaca a presenca do principio da educagdo negativa, segundo a qual “o calculo dos ganhos e
das perdas indica que a ignorancia € um mal menor quando comparada aos preconceitos
decorrentes da razdo” (2021, p. 116).

Rousseau considera que a arte de julgar se identifica com a arte de raciocinar (1995, p.
229). Sendo assim, racionar bem forma igualmente bem o espirito do homem, uma vez que as
ideias produzidas dessa maneira como que marcam e selam o espirito humano, determinando,
por assim dizer, no &mbito de sua individualidade, o carater daquilo que o torna unico. Eis como

Rousseau relaciona a formacéo das ideias e o carater do espirito:

Nosso aluno ndo tinha, no inicio, sendo sensagdes; tem ideias agora. Porque,
da comparacdo de varias sensacBes sucessivas ou simultdneas, e do
julgamento que delas se faz, nasce uma espécie de sensacdo mista ou
complexa a que chamo ideia.

O modo de formar as ideias é que da um carater ao espirito humano. O
espirito que sé forma suas ideias segundo relagGes reais, é um espirito solido;
0 que se contenta com relagBes aparentes € um espirito superficial; o que vé
as relac@es tal qual sdo é um espirito justo; o que as aprecia mal é um espirito
falso; o que inventa relacGes imaginarias, sem realidade nem aparéncia, é um
louco; que ndo compara nada é um imbecil. A aptiddo mais ou menos grande
de comparar relacdes é que da nos homens mais ou menos espirito etc (1995,
p. 225, grifo nosso).
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Sobre a passagem acima, Eldon Henrique Muhl sintetiza a reflexdo de Rousseau
chamando atencéo para a importancia do modo como as ideias séo formadas, pois € justamente

isto que ird determinar o carater do espirito:

Rousseau alerta-nos para o fato de que o que importa nao é apenas a formacao
das ideias, mas a maneira pela qual elas sdo formadas: o que da um carater ao
espirito humano sdo as ideias construidas sobre relagGes reais e ndo sobre
relacOes aparentes ou sobre situagdes imaginérias (2011, p. 96).

Portanto, quando Rousseau propfe para a formacdo de Emilio uma educacdo que
exercite o corpo e os sentidos e que forme juizos claros e justos — a fim de nédo se enganar,
justamente porque busca conhecer ndo a natureza das coisas, mas as suas relagoes, sobretudo,
as relac@es vinculadas a necessidade e a utilidade — o filésofo est4, ao mesmo tempo, cuidando
para conservar a satde do corpo e do espirito, a fim de que Emilio, trabalhando como camponés,
pense como fildésofo (1995).

Assim, 0 modo de educar o aluno para julgar bem acontece por meio das experiéncias
que lhes sdo ateis, permitindo, assim, a observacdo de coisas reais até que ele seja capaz de
fazer o seu proprio julgamento (MUHL, 2011, p. 106). Em outras palavras, o que se deseja
formar ¢ um individuo auténomo, isto ¢, 0 homem que ndo se submete ao uso das “mascaras da
bondade”, que ndo se contenta com 0 parecer, mas com o0 seu ser verdadeiro. Pois, afinal, a
mascara ndo ¢ o homem, ao contrario, “ha rostos mais belos do que a mascara que os cobre”
(ROUSSEAU, 1995, p. 267).

Trata-se, portanto, do homem que se relaciona sem a intencdo de obter vantagens para
si em prejuizo do outro. O individuo autbnomo ndo faz comparagdes com o0s demais, pois a
percepc¢do que tem de si mesmo e do outro ndo se pauta pelo célculo das diferencas, mas pela
solidariedade e pela compaixao que nutre pelos semelhantes. Como adulto independente e que
tem iniciativa propria, o individuo autbnomo faz uso de sua consciéncia, que de forma natural
se orienta pela maxima do bem e da justica. Ele se identifica com o homem virtuoso, isto &,
aquele que tem o dominio de si, que se orienta pela razéo e pela consciéncia no cumprimento
de seus deveres (ROUSSEAU, 1995, p. 536).

No Contrato Social a formacéo do individuo autbnomo passa pela consideracdo de um
pacto social bem ordenado, no qual enquanto membro de um corpo politico ele se sabe

pertencente a um todo soberano que, entretanto, ndo o controla ou o anula, justamente porque

19 No Emilio, Rousseau afirma que a justica e a virtude constituem um principio inato que se identifica
com a consciéncia. (1995, p. 335).



88

esse todo é fruto de sua liberdade relacionada a liberdade de seus semelhantes em vista do bem
de todos (ROUSSEAU, 1996, p. 23). No Contrato Social, forma-se um cidad&o republicano de
acordo com uma educacdo bem especifica, isto é, segundo uma educacdo publica que leve o
educando ao desenvolvimento do amor de sua patria (MOSCATELLI, 2012, p. 138). No Emilio,
porém, Rousseau tem em vista formar o homem de espirito universal, aberto, inteligente e
preparado para tudo (1995, p. 230). Afirma o filésofo, nas palavras proferidas pelo préprio
Emilio: “Rico ou pobre, eu serei livre. Nao o serei tdo-somente em tal pais ou em tal regido; eu
o serei na terra inteira. [...] A liberdade ndo esta em nenhuma forma de governo, esta no coracao
do homem” (ROUSSEAU, p. 570-571). Neste sentido, Renato Moscateli afirma que Emilio ndo
é um cidadao republicano, pois sua formacéo ndo se da mediante uma educacéo civica, mas de
uma educacdo doméstica que prepara, inclusive, para viver e exercer sua liberdade (moral)
mesmo no caso de auséncia de associacdo politica (2012). O que ndo significa que Emilio

deverda viver isolado numa floresta.

Mas considerai primeiramente que, querendo formar um homem da natureza,
nem por isso se trata de fazer dele um selvagem, de joga-lo no fundo da
floresta; mas que, entregue ao turbilhdo social, basta que néo se deixe arrastar
pelas paixdes nem pelas opinides dos homens; que veja com seus olhos, que
sinta com seu corac¢do; que nenhuma autoridade o governe a ndo ser sua
prépria razdo (ROUSSEAU, 1995, p. 291).

Portanto, o homem autdbnomo que se quer que Emilio seja se identifica com o ser ativo
e inteligente que ousa “aspirar a honra de pensar” (ROUSSEAU, p. 2014, p. 381). Em certa
medida, Kant, décadas depois, teria igualmente identificado o homem autbnomo com o homem
esclarecido e emancipado da menoridade exclamando o sapere aude! Com isto, Kant afirmou
ser o homem esclarecido aquele tem a ousadia de pensar por si mesmo, porque tem a coragem
de pensar e lutar contra a preguica e a covardia intelectual, vicios que condenam o homem ao
comodismo facil, porém, deletério de suas potencialidades (1985, p. 100).

O individuo autdnomo, portanto, € aquele sabe julgar e € capaz de refletir por si mesmo
em todos os ambitos das necessidades inerentes e decorrentes da vida, sobremaneira no &mbito
da moral, espaco privilegiado do exercicio da liberdade. Sobre isto, Marlene de Souza Dozol
fala da formacdo de um homem ativo, cuja capacidade de julgar torna manifesto a sua condi¢édo
de sujeito (2003, p. 52).

O proposito dessa educacdo ndo sera outro sendo elevar Emilio a condi¢do de homem,
ou seja, a uma existéncia conforme a sua natureza de ser livre e independente. Tal proposito

indica que o sentido da educacdo para a liberdade em Rousseau sinaliza para a direcdo de um
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projeto maior, porque existencial, que diz respeito a propria condicdo de homem realizado,

porque livre.
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CONSIDERACOES FINAIS

Esse trabalho quis tocar num dos assuntos mais sensiveis da antropologia filosofica,
qual seja, o sentido da vida humana. E certo que homens de todos os tempos buscaram esse
sentido e encontraram as mais diversas respostas ao longo de suas experiéncias. Muitos
encontraram o sentido na arte, na sabedoria popular, nas filosofias, nas religides ou nas ciéncias.
Outros ainda se conformaram com a ideia de que nédo € possivel encontrar um sentido e assim
se deram por satisfeitos justamente porque puderam fazer essa escolha e por isso, mesmo sem
0 admitir, encontraram um sentido para a prépria vida.

De fato, as respostas nunca foram e nunca serdo definitivas, porque 0 homem mesmo
ndo € um ser definitivo, mas um ser que por suas escolhas esta em constante definicdo. O
homem na busca pelo sentido busca a verdade de seu préprio ser, que nunca se manifesta por
completo, mas que se revela cada vez mais profundo na mesma medida em que vai
aprofundando suas relacbes com os semelhantes e com o mundo até que sua vida seja
consumada no termo de sua existéncia historica.

A busca pelo sentido constitui, entdo, o esforgo que cada qual realiza para se definir
mediante o exercicio sina qua non da liberdade e da autonomia, condigdo sem a qual o homem
perde a transparéncia de si (STAROBINSKI, 2011) e torna-se incompreensivel a si mesmo.
Neste sentido, definir-se é realizar-se, ou seja, significa transcender a circunstancia dada,
tomando-a ndo como uma condenagdo fortuita da natureza, mas como incumbéncia dada pelo
préprio fato repentino do viver. Portanto, considera o fenbmeno da vida e os acontecimentos
que se lhe sucedem a partir de uma compreensdo que confere significado, isto €, confere um
fundamento sobre o qual é possivel conformar a existéncia concreta do viver com um
sentimento verdadeiro de satisfacdo, contentamento e alegria que preenche aquele “espago
vazio” e Unico inerente ao ser do homem. Esse sentimento de realizar-se a contento néo é outra
coisa sendo o estado de felicidade.

O intuito desse trabalho ndo foi outro sendo o de trazer para a reflexdo académica o tema
de uma educacdo que possa favorecer a realizacdo da vida humana no que se refere as suas
potencialidades e virtudes, cuidando, sobretudo, para que seja livre e autbnoma em relacdo as
amarradas de uma sociedade que exerce controle sobre as individualidades no momento mesmo
em que estas vém ao mundo. Rousseau constata que: “O homem civil nasce, vive e morre na
escravidao; ao nascer, envolvem-no em um cueiro; ao morrer, encerram-no em um caixao;

enguanto conserva sua figura humana estd acorrentado a nossas instituicdes” (1995, p. 17).
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Trata-se, portanto, da constatacdo de um absurdo, de uma contradigéo existencial, de uma vida
curta e pequena, ndo pela quantidade de anos vividos entre 0 nascimento e a morte, mas pelo
mal preenchimento que se faz dela (ROUSSEAU, 1995, p. 233).

Na sociedade contemporanea, os lagcos que apertam e sufocam o homem t&o logo este
vem ao mundo, s&o os lagcos de uma sociedade mal ordenada que apertam e sufocam a natureza
da pessoa humana, impedindo a sua emancipacao e condenando-o0 a ser uma eterna crianga que
ndo s6 ndo compreende o0 porqué e o para qué das coisas, mas que também é usada e consumida
por um projeto igualmente absurdo de acumulacdo de bens e de destruicdo da natureza e dos
homens, até que chegado 0 momento em que estes, ndo sendo mais Uteis para a conservagao
desse sistema social, tem seu destino selado pelo caix@o desprovido de memoria e langados a
vala comum do esquecimento.

Por essa razdo, este trabalho buscou justificar-se pelo carater existencial humanistico de
sua abordagem. Quis através do seu objetivo pdr em relevo a importancia de uma educacao
voltada para a liberdade, tendo como referéncia o pensamento de um filésofo que, ja no século
XVIII, refletira sobre a crise da sociedade e da cultura provocada pela confianga cega no poder
da razéo e da ciéncia postas em favor da acumulacgéo de riquezas e da ordem estabelecida pela
minoria de homens que tomam o controle do poder, favorecendo, portanto, a ilusdo e 0s
privilégios de uns poucos em detrimento do ser verdadeiro de muitos outros que compdem e
conservam, consciente ou ndo, uma sociedade assim instituida. Neste sentido, Rousseau
contribui na percepcdo de que o homem imerso numa sociedade que valoriza o ter e a aparéncia
em detrimento do ser se torna cada vez mais artificial e amante das coisas que o0 escravizam e
o afastam da bondade, da virtude e do amor, deixando, por isso, de realizar uma vida livre e
feliz.

Este trabalho quis pensar numa educagdo contraria a artificialidade provocada pela
sociedade corrompida em seus fundamentos, tal como observara Rousseau. Trata-se de uma
educacdo que seja capaz de evitar os vicios desta sociedade e, sobretudo, que forme 0 homem
para a liberdade de tornar-se o que se é ndo pela imposi¢do da ordem social, mas pela disposicéo
natural de seu ser. Portanto, quis pensar uma educacéo voltada para a liberdade que se identifica
e que valoriza 0 que ha de auténtico e verdadeiro na vida humana em vista de uma feliz
realizacao.

O homem contemporaneo ndo esta imune aos efeitos da crise de sentido que ja se faz
sentir na modernidade do século XVIII. Quicé esteja sentindo com mais intensidade ainda tais

efeitos, se se considerar que 0s avangos técnicos-cientificos ndo foram igualmente
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acompanhados pelo avanco e pelo estabelecimento de valores capazes de garantir o cuidado
para com a vida humana e para com a vida do planeta. Pensar, portanto, o sentido da educacao
para a liberdade, significa, ao mesmo tempo, pensar uma educacdo que reflita, com auxilio
fundamental da filosofia, o sentido da prépria existéncia em todas as suas dimensfes em busca
de uma realizacdo que emerge do proprio ser do homem, isto é, uma educacdo que favoreca o

descobrimento de si a partir da prépria consciéncia e ndo pela imposicao artificial da sociedade.
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