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Apresentacdo da Colecdo do XIX Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

Quando eu era crianga, durante muito tempo pensei que os
livros nascessem em arvores, como passaros. Quando descobri
que existiam autores, pensei: também quero escrever um livro.

Entdo, escrever é o modo de quem tem a palavra como isca: a
palavra pescando o que ndo é palavra. Quando essa nio
palavra morde a isca, alguma coisa se escreveu.

Clarice Lispector

A Associa¢do Nacional de Pds-graduagdo em Filosofia realizou
entre 10 e 14 de outubro de 2022 seu XIX Encontro Nacional. O evento foi
totalmente presencial, em Goidnia/GO, com apenas algumas poucas
conferéncias feitas de forma remota. Foi o primeiro da Associa¢do na
regido Centro-Oeste. Além disso, é importante salientar que a
presidéncia da ANPOF nesta gestdo foi realizada pela professora Susana
de Castro (UFR]), sendo ela a terceira mulher a presidir a Associagdo em

quase quatro décadas de sua existéncia.

O Encontro reuniu mais de 2 mil participantes em 70 Grupos de
trabalhos, 53 Sessoes Tematicas e na V Anpof Educagdo Bésica e ainda
ofereceu 10 minicursos, promoveu debates em seis mesas redondas e
lancou mais de 120 livros da comunidade filosofica. A Universidade
Federal de Goids e seu Programa de Pds-graduagdo em Filosofia e a
Pontificia Universidade Catolica de Goias foram as institui¢des anfitrids

do evento.

A edigdo de 2022 também foi marcada pelo retorno presencial ao
encontro da ANPOF ap6s a pandemia de COVID-19, o que tornou ainda
mais forte e necessario os afetos e debates produzidos no encontro. Vale
também frisar a marcante participagdo virtual de Ailton Krenak, Silvia
Federici e Francoise Verges, que contribuiram para pensar questoes

emergentes e atuais. Outra conferéncia marcante foi realizada



presencialmente pelo fildsofo de Guiné Bissau, Filomeno Lopes, autor de
obras significativas sobre a Filosofia Africana, como Filosofia em volta do
fogo, Filosofia sem feitico, E Se a Africa desaparecesse do Mapa Mundo?,
Uma reflexdo filoséfica e Da mediocridade a exceléncia: reflex6es

filosdficas de um imigrante africano

Desde 2013, a ANPOF tem publicado os trabalhos apresentados
sob a forma de livros, com o objetivo ndo apenas de divulgar as pesquisas
de estudantes e professores e professoras, mas também de estimular o
debate filosofico na drea. Esse esfor¢o é particularmente relevante, pois
proporciona uma oportunidade tnica de reunir uma significativa
presenca de colegas de todo o Brasil, conectando pesquisas e regides que
nem sempre estdo em contato. Dessa maneira, a Colegio ANPOF
representa um retrato do estado da pesquisa filoséfica em um

determinado momento, reunindo trabalhos apresentados em GTs e STs.

Essa cole¢io desempenha um papel crucial também na
dissemina¢do do conhecimento filosofico, tornando disponiveis
trabalhos académicos de alta qualidade para um publico mais amplo.
Essa disseminagdo é essencial para a formagdo de estudantes,
pesquisadores e entusiastas da filosofia. Além disso, ao publicar obras de
autores brasileiros vinculados as pesquisas realizadas nos programas de
pos-graduagao filoséficos do pais, a cole¢do destaca e enaltece a produgdo
nacional em filosofia, consolidando a presenga do pensamento brasileiro

na cena filosofica internacional.

E importante registrar nesta “Apresentacdo” a dindmica utilizada
no processo de organiza¢do dos volumes que sdo agora publicados, cuja
concepgdo geral consistiu em estruturar o processo da maneira mais
amplamente colegiada possivel, envolvendo no processo de avaliagdo dos
textos submetidos todas as coordenag¢des dos Grupos de Trabalho em
Filosofia. Em termos praticos, o processo seguiu trés etapas: 1. Cada

pesquisador(a) teve um periodo para submissio dos seus trabalhos,



enviados diretamente para os GTs; 2. Periodo de avaliagdo, adequagdo e
reavaliacdo dos textos por parte das coordenagdes e membros dos GTs; 3.
Envio dos textos aprovados para a Diretoria Editorial, que nesta edi¢do
teve o apoio essencial do Instituto Quero Saber, responsavel pela

editoracdo dos textos.

Esperamos que o resultado final desse processo seja uma
expressdo positiva e democratica dos debates que vém sendo travados em
nossa comunidade e que o publico leitor tenha nelas um retrato

instigante das pesquisas mais atuais da drea.

Reiteramos nossos agradecimentos pelos esforcos da
comunidade académica, tanto no que diz respeito a publicacdo das
pesquisas em filosofia atualmente conduzidas no Brasil quanto a
colabora¢do intensiva para realizar, mesmo diante do consideravel

trabalho envolvido, nossas atividades de maneira colegiada.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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Apresentacdo

A presente coletdnea retine textos apresentados durante o XIX
Encontro Nacional de Pds-Graduagdo em Filosofia da ANPOF -
Associa¢do Nacional de Pés-Graduacdo em Filosofia, realizado em
Goiania, no periodo de 10 a 14 de outubro de 2022, nas sessdes do GT
Rousseau e o Iluminismo, grupo de trabalho dedicado aos estudos
relativos ao periodo conhecido como Filosofia das Luzes ou [luminismo.
Nesta primeira reunido cientifica presencial da ANPOF, realizada apds os
eventos da pandemia global de 2020, as sessdes do GT foram marcadas
pelo engajamento e entusiasmo dos pesquisadores na retomada de suas
pesquisas e dos didlogos entre seus pares, pelo gosto dos debates

acalorados e, ainda, pela ampliacdo tematica.

As sessdes também foram palco de uma interagdo humana e
solidaria, em razdo da perda de amigos e familiares, por parte de muitos
de nossos colegas. Foi nesse clima que se realizou uma homenagem
postuma ao Prof. Dr. Luiz Fernandes dos Santos Nascimento, feita pelo
nosso colega do GT Rousseau, Prof. Dr. Rodrigo Branddo. Merecida
homenagem, pois a estadia de Luiz entre nds foi marcada pela exceléncia
na condugdo de seus estudos e pesquisas, pela elegdncia e afeto no
convivio com seus colegas e alunos, tendo sido um dos mais jovens e
prestigiados estudiosos do periodo. Dedicado aos estudos de Kant,
Diderot e Rousseau, dentre outros autores, deixou uma contribui¢do
excepcional em textos, ensaios e livros, de incalculavel valor para os

estudiosos do periodo.

No que diz respeito a pluralidade de temas e autores abordados
nas sessoes do GT, cujos resultados sdo aqui apresentados, pode-se dizer
que ela traduz a ténica das discussées e debates ocorridos na ocasido. Mas
ao contrario de refletir discussbes esparsas ou desconexas, a

multiplicidade tematica exprime uma preocupa¢do comum: pensar 0s
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problemas filoséficos centrais postos pela modernidade e examinar a
reelaboracdo de nogdes e conceitos recebidos da tradi¢do, levando em
conta o novo cendrio em que nos inserimos. Nesta edi¢do, em razdo da
urgéncia de pensarmos também questdes da nossa época, sobretudo apds
os eventos relativos a pandemia global, a reafirmag¢do da democracia em
nosso pais e o advento do mundo multipolar, os didlogos, debates e
discussdes, ocorridos durante as sessdes do GT Rousseau, foram
permeados pelos tensionamentos existentes entre a atividade filosofica e
a radicalidade de nosso tempo. Fortemente ancoradas na tradigdo
iluminista, as andlises aqui apresentadas ndo se restringem
necessariamente a um recorte histérico; algumas delas transcendem
aquele periodo e, por vezes, dedicam-se a problematizar a recepg¢do da

obra daqueles autores pela filosofia contemporanea.

A delimita¢do dos temas em fung¢do daquele que foi um dos mais
fecundos periodos da historia do pensamento ocidental resulta em
multiplas formas de abordagem, o que reflete ndo apenas o carater
auténomo das andlises dos intérpretes aqui reunidos, mas também a
fecundidade daquelas teorias e concepgoes filosoficas. Nesse sentido,
pode-se detectar, na presente obra, o recurso a Historia da Filosofia ou a
Filosofia da Histdria como um instrumento valioso, por meio do qual é
possivel garantir a atividade critico-reflexiva, tdo indispensavel a
compreensdo e elucidagdo dos problemas filoséficos colocados pelas
questdes do nosso tempo. Se as interpretagdes aqui propostas estdo
empenhadas em revelar o sentido histdrico-filosofico do pensamento das
Luzes, quer pela articulagdo entre a experiéncia humana e o contexto
cultural, cientifico e socio-politico, quer pelo papel adquirido pela
filosofia na compreensdo e organiza¢do dos eventos naturais e culturais,
isto se da pela exigéncia de ultrapassar as restri¢des da fragmentagdo do

saber, que nos impde a rigida fixidez do periodo historico.

Antes de apresentar os textos que compdem esta coletanea, dirijo

algumas palavras aos jovens pesquisadores, bem como aqueles que
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Apresentacao

desconhecem os meandros da cria¢do do GT Rousseau e o [luminismo,
um dos primeiros grupos de trabalho a serem formados no dmbito da
ANPOF. Desde a sua formac¢do, o GT Rousseau estd ligado ao Grupo
Interdisciplinar de Pesquisa Jean-Jacques Rousseau (GIP-Rousseau/
CNPq), constituido em 1999, por iniciativa de pesquisadores de varias
universidades brasileiras, reunidos em torno do Prof. Dr. Bento Prado Jr.
interessados em criar um espa¢o comum para a discussdo,
desenvolvimento e divulgagdo de suas pesquisas sobre Rousseau e os
iluministas. O GT Rousseau e o [luminismo foi criado na mesma época,
a fim de representar o GIP Rousseau nos encontros da ANPOF.
Considerou-se de extrema relevancia a existéncia de um Grupo de
Trabalho de Pés-Graduag¢do que pudesse congregar e aprofundar as
pesquisas realizadas em filosofia sobre um autor e periodo tdo estudados
nas universidades brasileiras. O GT Rousseau e o [luminismo ficou sob a
coordenagdo do Prof. Dr. José Oscar de Almeida Marques (UNICAMP)
até o ano de 2011, quando passou a ser coordenado pela Profa. Dra. Jacira
de Freitas (UNIFESP), tendo como vice-coordenador o Prof. Dr. Luiz
Fernando Franklin de Matos. A coordenac¢do do GIP-Rousseau também
estava a cargo do Prof. Dr. José Oscar até 2011, quando entdo o Prof. Dr.
Renato Moscateli (UFG) assume sua coordenac¢do. As reunides bianuais
do GT Rousseau ocorrem durante os Encontros da ANPOF, enquanto o
GIP mantém atividades cientificas em anos alternados com a ANPOF:
encontros, cursos, eventos cientificos e publicagées, com particular
atengdo a formacdo de novos pesquisadores, orientacdo em poOs-
graduacdo e iniciagdo cientifica. A maior parte dos componentes do GT
Rousseau e o [luminismo da ANPOF também sdo pesquisadores do GIP.
Por ultimo, importante frisar que os pesquisadores do GT Rousseau estdo
vinculados as universidades de diferentes Estados do pais, garantindo o
intercambio de ideias entre as diferentes regides brasileiras, além de dois

pesquisadores estrangeiros.

15



Rousseau e o Iluminismo: Anais do GT no XIX Encontro da ANPOF

A presente coletinea é composta por textos de treze diferentes
autores. O primeiro, intitulado O aprender como vislumbre da
liberdade em Rousseau, de Caio Cezar Pontim Scholz, propée um
exercicio intelectual entre o pensamento de Rousseau e 0 modo proprio
de fazer filosofia de Deleuze e Guatarri, no qual o aprender aparece, num
primeiro momento, como problema filoséfico de primeira grandeza e,
num segundo, como um conceito filoséfico. Em Individualidade,
Comunidade e Resisténcia em Rousseau, o autor Claudio A. Reis faz
uma reflexdo sobre os lugares relativos do individuo e da comunidade, no
pensamento de Rousseau, a partir de uma perspectiva diferente da
habitual, destacando o papel do individuo e da individualidade como
instancia de resisténcia. A seguir, o ensaio Visibilidade e mobilidade:
ressondncias de uma teoria das sensa¢des na teoria musical de
Rousseau, de Jacira de Freitas convida o leitor a explorar as conexdes
entre filosofia e musica. As teorias musicais de Rousseau, examinadas sob
o angulo da entonagdo, evidenciam o esforco do filésofo para precaver
possiveis distor¢des do acesso ao universo representativo e simbolico e
permitem, ao restaurar a sensibilidade, o deslocamento para a esfera
estético-filosofica. O Prof. Dr. Karlfriedrich Herb, da Universidade de
Regensburg, nos contempla com o ensaio Triunfo dos individuos - fim
dos cidadaos? Constant sobre a Liberdade dos Modernos, que poe
em discussdo a polémica interpretacao de Constant do Contrato Social,
de Rousseau. Haveria mesmo o risco de que o progresso das institui¢oes
democraticas venha a paralisar a existéncia politica do cidaddo pondo,

assim, em perigo a democracia liberal?

O texto A questao do duplo: tensdes e figuracoes do homem
rousseauniano, de Kellen Aparecida Nascimento Ribeiro dedica-se
ao tema da duplicidade do ser social, tal como instituida no Contrato
Social, de Jean-Jacques Rousseau e discute como isso pode interferir na
unidade do corpo politico, ocasionando a formacdo de facgdes voltadas

aos interesses particulares de seus componentes, que engendram a
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corrup¢do e a destruicio do Estado. Na sequéncia, em Do
cosmopolitismo ao patriotismo: sobre o alcance da vontade geral
em Rousseau, o autor Lucas Mello Carvalho Ribeiro propde uma
discussdo sobre o cosmopolitismo de Rousseau, demonstrando que a
adesdo do filosofo a moda cosmopolita tem vida curta, ja que o filosofo
passa a denunciar sistematicamente a artificialidade das reivindicagdes
cosmopolitas, mostrando o cosmopolitismo como um subterftigio para a
suplantacdo dos deveres e virtudes civicos, em que o amor ao género
humano, em detrimento do amor a patria, esconde o desinteresse pela
utilidade publico-estatal. No ensaio As Confissées de Rousseau: a
elaboracao de suas obras a partir de sua vida, de Luciano da Silva
Faganha, o leitor é convidado a percorrer os meandros da primeira obra
autobiografica do autor. As ConfissGes de Jean-Jacques Rousseau foram
elaboradas na segunda metade do século XVIII, no momento em que esse
tipo de literatura comega a se consolidar como género. Na sociedade
burguesa nascente, a no¢do de individuo se define segundo a concepgdo
que se mantém até hoje, quando o homem ocidental adquire uma clara
convicgdo historica de sua existéncia. Essa literatura alcanga assim uma
fun¢do cultural significativa, vindo a fazer parte da grande revolucdo

intelectual marcada pelo historicismo.

O ensaio Rousseau, Espinosa e a determinac¢do da natureza
no homem, de Pedro Paulo Coréa apresenta um paralelo entre as teses
de Rousseau acerca da natureza do homem e aquela exposta por Espinosa
na quarta parte de sua Etica demonstrada @ maneira dos geémetras, sob
o titulo: “Da serviddo humana ou das forc¢as das afec¢des”. A discussdo
traz ainda, além dos dois fil6sofos, dedicados, em suas obras, a temas que
tém a moral como foco principal, alguns comentarios de Gilles Deleuze
em Espinosa e os signos, que, segundo o autor, atingem toda a tradi¢do
moral classica, na qual Rousseau esta incluido. No ensaio As mulheres
de Paris na literatura de Rousseau e Voltaire, de Renato Moscateli

somos conduzidos a reflexdo sobre as representagdes literarias de
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Rousseau e de Voltaire. O autor mostra que o estranhamento dos
personagens estrangeiros frente aos comportamentos e praticas sociais
dos franceses é uma maneira perspicaz para o exercicio da critica a
civilizagdo, entendida ndo apenas como um processo de
desenvolvimento historico, mas como sindnimo de modus vivendi, de
uma forma de civilidade. A Carta a Voltaire ou Rousseau sobre o mal
(parte I), de Rodrigo Branddo discute o tema do otimismo e da
providéncia em Voltaire e Rousseau. A interpretacdo busca enfatizar as
diferencas e convida o leitor a compreender a especificidade adquirida
pelo tema em Rousseau: o mal é concebido em termos metafisicos e
morais, e em sua conexao com o seu proprio sistema. A liberdade em
Rousseau como possibilidade para uma formac¢io auténoma e
politica, de Sandro Melo Batalha Cardoso & Damido Bezerra
Oliveria retoma o conceito de liberdade para pensar a formacdo
auténoma e politica na filosofia de Rousseau. No tltimo texto a compor
esta coletanea intitulado Para além do Leviata: a dimensao politica
dos regimes, Wilame Gomes de Abreu nos oferece uma analise das
dimensdes da politica, na perspectiva da teoria politica, na qual os
regimes sob o horizonte da republica democrdtica parecem refletir
principios instituidos no Contrato social de Rousseau, em vista da
constituicdo do campo ético-politico, como critica ao paradigma do
Leviatd de Hobbes.

Por fim, os organizadores desta coletinea registram aqui os
agradecimentos a todos aqueles que a tornaram possivel: a cada um dos
autores, aos colegas do Grupo de Sustentacdo do GT pelo apoio
constante, aos demais pesquisadores, professores e alunos, cuja
participacdo foi essencial para o aprimoramento dos didlogos, discussoes
e debates, no decorrer das sessdes do GT, trazendo de volta o entusiasmo
pela pesquisa cientifica, essencial para viabilizar a publica¢do dos

trabalhos aqui apresentados.
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Agradecimento especial a Profa. Dra. Solange Aparecida de
Campos Costa, diretora editorial do XX Encontro da ANPOF, pelo apoio
quando da preparagdo da coletinea, ao Junior Cunha da equipe da
Editora Quero Saber, que gentilmente nos acolheu, auxiliando durante

todo o processo de elabora¢do desta publicagdo.

Jacira de Freitas

Coordenadora do GT Rousseau e o [luminismo
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O aprender como vislumbre da liberdade

em Rousseau

Caio Cezar Pontim Scholz’
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.111.01

1 Introducao

Este texto apresenta uma breve sintese do movimento conceitual
que compde parte do argumento da tese intitulada Da serviddo a
liberdade: o aprender como problema e conceito filoséfico entre Rousseau
e Deleuze (2023). Como pretensdo, encontra-se uma dupla interpreta¢do
eminentemente filosofica em torno do aprender, amparada pelo modo
proprio de Deleuze e Guattari compreenderem, em O que é a Filosofia?,
a atividade filosofica em uma relagdo de vinculo entre problemas e a
criagdo de conceitos. Assim, o percurso tedrico que aqui se apresenta
propde uma primeira compreensdo do aprender como um problema
filosofico de primeira grandeza e, em um segundo momento, propée

outra compreensdo do aprender como um conceito filosofico.

Como conteido que preenche tal percurso, encontra-se o
pensamento filosofico de Rousseau, que se estende do primeiro Discurso
ao Emilio ou da Educagdo. A partir dele, trés perspectivas distintas,
porém, complementares sdo articuladas. A primeira propde um
movimento de ascensdo para o aprender de uma posi¢do coadjuvante no

primeiro Discurso para uma posi¢do protagonista no Emilio. A segunda,
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a partir das criticas e dentncias de Rousseau a ordem social moderna,
propde o aprender como um problema filoséfico submetido a condigdo
de serviddo. Por fim, a terceira, afirma o aprender como um conceito
capaz de viabilizar o vislumbre da liberdade, ainda que em um cendrio

caracterizado pela condi¢do de serviddo generalizada.

Com a proposta desse exercicio intelectual entre o pensamento
filosofico de Rousseau e o modo proprio de fazer filosofia de Deleuze e
Guattari, objetiva-se tanto lancar novas luzes de interpretacdo sobre a
filosofia de Rousseau quanto abrir espago para ampliar a interpretacdo do
aprender em um plano eminentemente filoséfico, nos dominios da ética
e da politica, para além da tradicional relagdo ensino/aprendizagem

predominante nas areas correlatas que compdéem o dominio da educacao.

2 O inicio do percurso

Na tese Da serviddo a liberdade: o aprender como problema e
conceito filoséficos entre Rousseau e Deleuze (2023), uma das afirmagoes
defendidas pelo autor é aquela que propée um movimento de ascensdo
para o aprender, da posi¢do inicial de mero coadjuvante a posi¢do de
protagonismo filosofico, na produgdo intelectual de Rousseau do
primeiro Discurso ao Emilio. Na posi¢do de coadjuvante, o aprender é
compreendido como um mero pressuposto subjetivo, segundo a
defini¢do de Deleuze, como a expressio “todo mundo sabe...”*, presente
em Diferenca e Repeti¢do. Por outro lado, na posi¢do de protagonista, ha

uma dupla percepcdo filosofica acerca do aprender. Primeiramente, ele é

> Em Diferenga e Repeti¢do, Deleuze (2006, p. 190) define as nog¢des pressupostas subjetivas
como: “tem a forma de ‘todo mundo sabe.... Todo mundo sabe, antes do conceito e de um modo
prefilosofico... Todo mundo sabe o que significa pensar e ser... de modo que, quando o fildsofo
diz ‘Eu penso, logo sou), ele pode supor que esteja implicitamente compreendido o universal
de suas premissas, o que ser e pensar querem dizer... e ninguém pode negar que duvidar seja
pensar e, pensar, ser... Todo mundo sabe, ninguém pode negar, é a forma da representa¢do e o
discurso do representante”.
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compreendido pela via do problema, caracterizado pela busca de sua
consisténcia conceitual eminentemente filoséfica. Em seguida, na
condicdo de submissdo a serviddo, a via do problema do aprender
encontra a via do conceito, no sentido de afirmda-lo como um
acontecimento que ocorre no movimento de saida da condi¢do de
serviddo para o vislumbre da condi¢do de liberdade. Diante desse
cendrio, as nog¢des de problema e conceito? sio fundamentadas nas
defini¢des de Deleuze e Guattari, em O que € a Filosofia?. Ja as vias do
problema e do conceito e as nogbes de serviddo e liberdade sdo
pavimentas com o conteudo filoséfico do percurso tedrico de Rousseau
que leva do primeiro Discurso ao Emilio. A partir desse inusitado
encontro entre Rousseau e Deleuze, torna-se possivel langar novas luzes
de interpretagdes sobre a produ¢do de ambos os autores, tanto no sentido
de investigar a influéncia de Rousseau na filosofia de Deleuze quanto no
sentido de interpretar a filosofia de Rousseau por meio da perspectiva do

modo proprio de Deleuze para fazer filosofia.

2.1 Da posig¢do coadjuvante ao protagonismo filoséfico

A posicdo coadjuvante do aprender, compreendida como uma
mera nogao pressuposta subjetiva, isto é, como a expressao “todo mundo
sabe...” 0 que é o aprender, aparece no percurso do primeiro Discurso de

Rousseau. Nele, em meio ao argumento em que Rousseau tece criticas

3 Em seu Abeceddrio, Deleuze apresenta uma sintese que exemplifica a relagdo entre problemas
e conceitos na atividade filosdfica. Segundo ele: “Mas fazer filosofia é criar novos conceitos em
funcdo dos problemas que se colocam hoje. O ultimo aspecto dessa longa questdo seria, é
evidente: bem, mas o que é a evolugdo dos problemas? O que a assegura? Posso sempre dizer:
forcas histdricas, sociais. Sim, claro, mas hé algo mais profundo. £ misterioso. E nio teriamos
tempo, mas creio em uma espécie de devir do pensamento, de evolugdo do pensamento que
faz com que ndo apenas ndo coloquemos os mesmos problemas, mas com que ndo os
coloquemos do mesmo modo. Um problema pode ser colocado de varios modos sucessivos, e
hd um apelo urgente, como uma grande corrente de ar, que faz apelo a necessidade de sempre
criar, recriar novos conceitos” (Deleuze; Parnet, O Abeceddrio de Gilles Deleuze, H de histéria
da filosofia, 2010).
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intensas a realidade social moderna*, tanto em seu aspecto de
organizagdo geral quanto especificamente ao uso pernicioso das ciéncias
e das artes, encontra-se, também, uma critica pontual aos
estabelecimentos de ensino. Apds a denuncia de uma educagdo
insensata, em que tais estabelecimentos ensinam de tudo, porém menos
o que realmente deveriam ensinar e o que realmente as criangas deveriam

aprender, Rousseau langa a seguinte questdo de seu interesse:

[...] sei que é preciso ocupar as criancas e que a ociosidade constitui para
elas o maior dos perigos a evitar. Que deverdo, pois, aprender? Eis uma
questdo interessante. Que aprendam o que devem fazer sendo homens
e ndo o que devem esquecer (Rousseau, 1973, p. 355-356).

Diante da passagem, é possivel afirmar que o aprender enquanto
uma nog¢do pressuposta subjetiva se justifica, pois Rousseau apenas lanc¢a
a questdo e manifesta o seu interesse por ela, mas ndo da continuidade
ao seu desenvolvimento com consisténcia. Ele apenas a relega a margem
da tematica principal em torno da critica ao uso das ciéncias e das artes,
que ocupa o primeiro plano do primeiro Discurso. Além disso, o0 modo
timido, por meio do qual o aprender é apresentado, isto é, em forma de
questdo e dentncia critica a educagdo insensata, ja fornece os primeiros
contornos para a sua ascensdo ao protagonismo filosofico,

posteriormente.

Ainda no primeiro Discurso, em seu desfecho, em que a no¢do de
virtude assume o protagonismo, no primeiro plano do argumento e do
percurso tedrico que se apresenta, o aprender, ainda como nogdo

pressuposta subjetiva, faz-se presente novamente, do seguinte modo:

Oh! Virtude, ciéncia sublime das almas simples, serdo necessarios,
entdo tanta pena e tanto aparato para conhecer-te? Teus principios nio
estdo gravados em todos os coracdes? E ndo bastard, para aprender tuas

4 O potencial critico de dentincia sobre a realidade da ordem social moderna, caracteristico
dos argumentos de Rousseau, é estudado minuciosamente em A critica de Rousseau a
sociedade: a vida ptiblica como espetdculo (2017).
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leis, voltar-se sobre si mesmo e ouvir a voz da consciéncia no siléncio
das paixoes? (Rousseau, 1973, p. 360).

Aqui, novamente, Rousseau menciona o aprender como uma
expressdo do tipo “todo mundo sabe..”, pois, seu conteido ndo é
apresentado e nem o processo pelo qual se desenvolve. No entanto,
diferentemente, da menc¢do anterior, agora, o aprender apresenta os
primeiros contornos da via conceitual, pois ele se mostra ocupando uma
func¢do primordial como um meio, diante do protagonismo dos conceitos
correlatos em primeiro plano, como a abertura do caminho que leva a

busca da virtude5, da consciéncia e do siléncio das paixdes.

Por fim, a ascensdo do aprender ao protagonismo filosofico pela
via do problema é encontrada, em primeiro plano, ja no prefacio do

Emilio, quando Rousseau apresenta a seguinte problematica da obra:

Nao se conhece a infancia, no caminho das falsas ideias que se tém,
quanto mais se anda, mais se fica perdido. Os mais sabios prendem-se
ao que aos homens importa saber, sem considerar o que as criangas
estdo em condig¢bes de aprender. Procuram sempre o homem na crianga,
sem pensar no que ela é antes de ser homem (Rousseau, 1999, p. 4).

Logo, observa-se que a questdo acerca do aprender, que Rousseau
havia lancado, de modo coadjuvante, e pela qual havia mostrado
interesse anteriormente no primeiro Discurso, retorna, agora, com toda
for¢ca como um problema filoséfico de primeira grandeza a ser pensado
no Emilio, em conjunto com a problematica do desconhecimento da
infancia.

Uma vez assumido o papel de protagonismo filoséfico pela via do
problema, torna-se necessario, na sequéncia, dar o proximo passo no

sentido de compreender como o aprender transita da via do problema

5 Esse caminho de busca da virtude que Rousseau abre no fim do primeiro Discurso, é
explorado com maior cuidado no estudo “Do primeiro Discurso ao Emilio: uma jornada em
busca da virtude” (2021).
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para a via do conceito filosdfico, entre as nog¢des de serviddo e de

liberdade.

3 A submissao a servidao

Com o estudo realizado entre A critica de Rousseau a sociedade:
o aprender submetido & serviddo (2022) e Da serviddo a liberdade: o
aprender como problema e conceito filosdficos entre Rousseau e Deleuze
(2023), o autor reconstrdi o percurso tedrico que revela trés aspectos
acerca da serviddo, denunciada por Rousseau em seu pensamento

filosofico.

Tal percurso de dentincia acerca da serviddo tem como ponto de
partida a célebre tese de abertura Do Contrato, em que Rousseau (1973,
p. 28) afirma: “O homem nasce livre, e por toda a parte encontra-se a
ferros. O que se cré senhor dos demais, ndo deixa de ser mais escravo do
que eles”. De imediato, nota-se que a condigdo de serviddo ndo é natural,
mas sim adquirida, enquanto que a condi¢do nascente de liberdade é
perdida. Além disso, nota-se que a condigdo de serviddo tem um
potencial de abrangéncia sobre a totalidade do género humano, a partir

da presenca de trés aspectos distintos, porém, complementares.

O desenvolvimento e a compreensdo dessa condi¢do de servidao
generalizada, denunciada no Contrato, se fazem de modo relevante
também por meio do percurso que leva do primeiro Discurso ao Emilio.
Desse modo, de inicio, Rousseau abre o argumento do primeiro Discurso
denunciando dois aspectos em torno da serviddo, a partir do uso

pernicioso das ciéncias e das artes, quando apresenta a seguinte tese:

Enquanto o Governo e as leis atendem a seguranca e ao bem-estar dos
homens reunidos, as ciéncias, as letras e as artes, menos despoticas e
talvez mais poderosas, estendem guirlandas de flores sobre as cadeias
de ferro que estdo eles carregados, afogam-lhes o sentimento dessa
liberdade original para a qual pareciam ter nascido, fazem com que
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amem sua escraviddo e formam assim o que se chama povos policiados
(Rousseau, 1973, p. 342-343).

A tese acerca do uso pernicioso das ciéncias e das artes remete a
dois aspectos da serviddo. O primeiro, diz respeito as cadeias de ferros
que se encontram na organizagdo social exterior ao género humano
provenientes da atuagdo do governo despotico. O segundo, diz respeito a
dimensao interior e intima do género humano, com a substitui¢do do
sentimento da liberdade pelo amor escraviddo®. Assim, a tese do primeiro
Discurso comega a desenvolver as ideias correlatas que explicam a tese do

Contrato citada anteriormente.

Além do aspecto exterior da organiza¢do social e do aspecto
intimo do género humano consigo mesmo, o terceiro aspecto pode ser
observado com maior énfase, mais adiante, no segundo Discurso. Nele,

Rousseau (1973, p. 273) apresenta a seguinte dentncia:

[...] 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 do 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 situacdo de viver sem eles.

De imediato, é notdrio que a tal passagem do segundo Discurso
também da continuidade ao desenvolvido da tese inaugural Do Contrato.
Nesse sentido, ela aprofunda a relagdo de dependéncia entre o senhor e o
escravo, o que configura o terceiro aspecto da serviddo, ou seja, a

dependéncia do semelhante’. Logo, identifica-se os trés aspectos, o

6 Sobre esse segundo aspecto, Kawauche (2021, p. 96) complementa que: “No estado civil, as
paixdes naturais se degeneram em vicios e, em vez de ser livre e sobreviver tio somente por
instinto, o homem movido por apetites e impulsos seria um mero escravo de seus proprios
desejos corrompidos. Isso por si s, ja seria um mal imenso”.

7 A respeito desse terceiro aspecto, Kawauche (2021, p. 96) também complementa que: “Se os
desejos a serem satisfeitos incluem a opinido publica [...] o homem torna-se escravo do olhar
dos outros e, por conseguinte, dependente de desejos alheios que podem torna-lo miseravel e
sobre os quais ndo tem nenhum poder”.
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governo despotico, a dependéncia do semelhante e o sentimento
interior®. Ademais, é valido ressaltar que tal condi¢do generalizada da
serviddo, delimitada pelos trés aspectos, continua sendo
minuciosamente aprofundada no decorrer do argumento do segundo
Discurso. No entanto, aqui, reside apenas a intenc¢do de ilustrar os trés

aspectos.

Além dos trés aspectos denunciados na tese Do Contrato e nos
dois primeiros Discursos, a temdtica continua sendo minuciosamente
desenvolvida e aprimorada também no Emilio. Primeiro, ainda no tom e
no sentido das dentncias da servidao, como pode ser observado na

seguinte passagem:

Toda a nossa sabedoria consiste em preconceitos servis, todos os nossos
costumes ndo passam de sujeicdo, embaraco e constrangimento. O
homem civil nasce, vive e morre na escraviddo; enquanto conservar a
figura humana, estd acorrentado por nossas institui¢des (Rousseau,

1999, p. 16).

Inserido nesse cendrio de serviddo generalizado, Rousseau da
continuidade ao desenvolvimento e aprimoramento do tema, porém,
agora, por uma perspectiva diferente, a partir da narrativa literdria do
caso Emilio. Se, de inicio, o tom é de dentincia da condic¢do de servidao,
agora, a partir da descri¢do do processo educacional do personagem
Emilio, o tom é de vislumbre de uma condigado de liberdade, ainda que as
condic¢bes estabelecidas sejam desfavoraveis, desde o governo despdtico
até a sabedoria servil. Assim, surge a seguinte questdo: em que medida é
possivel preservar a condi¢do de liberdade ainda que se encontre em um

cendrio de servidio generalizada? Para pensd-la, portanto, torna-se

8 Uma sintese da relagdo entre esses trés aspectos da serviddo também é reiterada pela
interpretagdo de Starobinski (1991, p. 40), quando ele afirma que: “O despotismo vai se impor
como a forma extrema da serviddo doravante universal, em que o homem é escravo tanto de
seu semelhante quanto de suas préprias necessidades”.
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necessario, agora, explorar em que consiste a no¢do de liberdade para

Rousseau.

4 O vislumbre da liberdade

Apos compreender a condi¢do de servidao generalizada em que o
género humano se encontra submetido pelos trés aspectos, torna-se
possivel afirmar que a sua capacidade de aprender se encontra reduzida
igualmente a tal condi¢do. Pois, a educa¢do insensata denunciada no
primeiro Discurso e a sabedoria servil denunciada no Emilio dominam o
aprender desde os primeiros cuidados do adulto, perpassa pela atuagdao
do preceptor e dos estabelecimentos de ensino e se reproduzem nas

relagGes interpessoais e sociais da vida pablica®.

Com o aprender submetido a esse cenario servil, torna-se possivel
afirmar que as vias do problema e do conceito filoséfico se encontram e,
por consequéncia, o aprender, depois de ser compreendido como um
problema filosofico, agora, pode ser compreendido, também, como um
conceito filoso6fico que acontece no movimento de transi¢do da condi¢do
de serviddo generalizada para a condi¢do de vislumbre da liberdade.
Exemplo disso, pode ser observado no relato do proprio personagem
Emilio, em Os Solitdrios, quando ele narra ao antigo preceptor a seguinte

condigdo:

Sim, meu pai, posso dizé-lo; o tempo de minha serviddo foi o de meu
reinado, e nunca tive tanta autoridade sobre mim mesmo como quando
carregava as correntes dos barbaros. Submetido as paixdes sem
compartilhd-las, aprendi a conhecer melhor as minhas. Os erros deles
foram para mim instru¢des mais fortes do que haviam sido as suas

9 Esse percurso é descrito por Rousseau ainda no inicio do Emilio, na continuidade das criticas
a educacdo moderna e antes ainda de iniciar a narrativa do processo educacional do
personagem Emilio.
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ligGes, e fiz com aqueles duros mestres um curso de Filosofia mais util
ainda do que fizera com vocé (Rousseau, 1994, p. 211).

O presente relato do personagem Emilio revela, primeiro, a
condigdo de serviddo que ele se encontrava inserido, mas, ainda assim,
preservara o seu reinado, a sua autoridade e a sua liberdade ao menos
perante a si mesmo. Segundo, mesmo inserido em tal condic¢do, ainda
assim também foi possivel preservar a sua capacidade de aprender, a fim
de aprender mais sobre si mesmo e, sobretudo, aprender em situagoes

que estdo muito além de um ensinar.

A fim de melhor compreender tal condi¢do de Emilio, torna-se
necessario um breve retorno ao seu processo de formac¢do educacional na
infdncia, com o intuito de observar de que modo o aprender e a liberdade
se fazem presentes correlatamente. Para tanto, duas observagdes de
Rousseau acerca da liberdade, que delimitam os pontos extremos de
inicio e de término desse processo, sdo suficientes para suprir e ilustrar a

presente pretensao.

No inicio do processo educacional do personagem Emilio®,
Rousseau afirma em que consiste a nogdo de liberdade que guiara todo

esse processo, do inicio ao fim. Segundo ele:

[...] dar as criangas 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 privagdo do que nao estiver em seu poder (Rousseau, 1999, p.

55).

Diante da passagem, compreende-se, entdo, que a verdadeira

liberdade consiste em uma adequac¢do entre os desejos e as forcas

10 Sobre o processo de educacional de Emilio e a relagdo com a liberdade, Moscateli (2012, p.
137) esclarece que: “Emilio receberd uma educagdo doméstica cuja finalidade é constituir um
homem dotado de liberdade moral, e seu caso é especial porque ele ndo precisa ser
primeiramente cidaddo para atingi-la. Na verdade, ele é preparado desde a infancia para obter
essa liberdade mesmo sem participar ativamente de uma associa¢do politica”.
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disponiveis para realizd-los. Com isso, o sentimento de privagdo é
diminuido. Desse modo, observa-se que tal defini¢do se opde ao aspecto
intimo da serviddo observado anteriormente acerca do sentimento
interior do género humano. Além disso, por consequéncia, uma vez
adequado os desejos e as for¢as, compreende-se, também, que os efeitos
dessa adequagao se estendem a relagdo com o outro, no sentido de evitar
a dependéncia alheia de um semelhante. Assim, o outro aspecto da

serviddo, que diz respeito a essa dependéncia, também é amenizado.

Ademais, torna-se possivel afirmar que, por também ser uma
atividade intima do género humano, o ato de aprender pode ser
compreendido como o meio para que o género humano seja capaz de

realizar tal adequagdo entre os seus desejos e as suas forgas.

Mais tarde, no fim do processo educacional do personagem
Emilio, Rousseau retoma a condi¢do de serviddo generalizada do governo
despotico que compde a realidade social em que o género humano se
encontra inserido, porém, agora, em relacdo a no¢do de liberdade, a fim
de situar e reforcar em que dominio ela se encontra: “E em vio que
aspiramos a liberdade sob a salvaguarda das leis. Leis! Onde elas existem
e onde sdo respeitadas? Em toda parte, so viste reinar sob esse nome o

interesse particular e as paixdes dos homens” (Rousseau, 1999, p. 669).

Uma vez que a liberdade ndo se encontra mais no exterior do
género humano, em virtude da condigdo de serviddo imposta pelo
governo despotico, Rousseau (1999, p. 669) reafirma que o seu dominio
se encontra no proprio interior intimo do género humano, como pode ser

observado na continuidade do argumento:

A liberdade ndo estd em nenhuma forma de governo, ela esta no coracdo
do homem livre; ele carrega consigo por toda parte. O homem vil arrasta
a serviddo por toda parte. Um seria escravo em Genebra, e o outro, livre
em Paris.
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Assim, compreende-se, portanto, o relato do personagem Emilio,
quando afirma que o periodo em que esteve submetido a serviddo dos
barbaros também foi a época em que mais reinou e exerceu autoridade
sobre si mesmo. Afinal, Emilio aprendeu e foi educado para ser o homem

livre que carrega a liberdade em seu coragdo para todas as partes.

A confirmacdo de tal condigdo do personagem Emilio e da
consisténcia conceitual da no¢do de liberdade também se encontram em
sua propria fala, a partir da seguinte confissdo ao preceptor: “Acho que
para nos tornarmos livres nada temos de fazer; basta ndo querer deixar
de sé-lo. Foste tu, 6 meu mestre, que me fizeste livre ensinando-me a
ceder a necessidade” (Rousseau, 1999, p. 667). Logo, além da liberdade
ser compreendida como o acordo adequado entre os desejos e as forgas
para satisfazé-los, agora, ela também ganha o acréscimo da nogdo de
necessidade. Diante disso, é de extrema pertinéncia ressaltar que tal
necessidade corresponde as necessidades provenientes da propria
natureza” e ndo as demais necessidades arbitrarias, adquiridas
posteriormente na realidade social despotica. Além disso, no término da
passagem, o personagem Emilio revela que o ato de ceder a necessidade
foi ensinado por seu preceptor. Ademais, na sequéncia do relato, ele

também revela que tal pratica consiste em um aprendizado:

Para mim, todas as correntes da opinido quebraram-se; s6 conhego a da
necessidade. Aprendi a carregd-las desde que nasci e carrega-las-ei até
morrer, pois sou homem. E por que ndo poderia carrega-las sendo livre,
ja que sendo escravo eu precisaria carrega-las também, tendo a mais a
da escravidao? (Rousseau, 1999, p. 668).

1 Sobre a relagdo entre a liberdade e as necessidades naturais e a adequagdo entre desejos e
forgas, Maia (2015, p. 58) esclarece que: “A liberdade define-se, assim, na decorréncia natural
da possibilidade de plena satisfagdo de um conjunto finito, e na verdade bastante exiguo, de
necessidades reais, justamente porque naturais. E assim a vida do homem no estado de
natureza: ela resume-se a expressio das minhas forgas realizadas, na dire¢dao de meus desejos
satisfeitos. Desejos que, a rigor, se identificam quase integralmente com a capacidade dessas

forcas, sdo a expressdo correlata, direta e exata, dessas mesmas for¢as”.
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Diante do exposto até aqui sobre o caso Emilio, compreende-se,
portanto, que a nogdo de liberdade em Rousseau consiste nas praticas de
adequar os desejos com as forcas disponiveis para satisfazé-los e de ceder
as necessidades impostas pela propria natureza. Além disso,
compreende-se, também, que o meio para obter tais praticas se da por
intermédio do ato de aprender, que ocorre desde o inicio da infancia e se
estende até a continuidade da vida adulta. Desse modo, ainda que o
género humano se encontre submetido a uma condi¢do externa de
serviddo generalizada imposta por um governo despotico, ainda assim,
ha a possibilidade de desfrutar da liberdade que se encontra em seu
intimo.

Logo, uma vez que o aprender é compreendido e afirmado como
o acontecimento capaz de promover a transi¢do da condi¢do de serviddo
para o vislumbre da liberdade, abre-se também um espaco para coloca-
lo e interpretd-lo em um plano em que a ética e politica se entrelagam™ e
o promovem a um objeto de extrema relevancia e protagonismo
filosofico, para além das abordagens educacionais que o limitam as

relagdes de ensino e aprendizagem.

5 Considerac¢ées finais

Com o percurso desenvolvido até aqui, tornou-se possivel,
primeiramente, abrir um plano filoséfico para abordar o aprender em
uma perspectiva filoséfica de primeira ordem. Nela, entdo, o aprender foi

interpretado como uma nog¢do pressuposta subjetiva, como um problema

2 Pensar o aprender como um meio para a liberdade, em uma perspectiva ética e politica
também ¢é corroborada pela seguinte interpretagdo de Maia (2015, p. 68): “A liberdade &, sob
todos os aspectos, o objetivo maior da politica e da moral: o homem livre é também,
necessariamente, o homem bom, o homem feliz. O homem ao qual, ao menos, ndo se
apresentam naturalmente males, temores. E a educag¢do é o recurso de que melhor podemos
dispor para reinvesti-lo dessa antiga condigdo. Ou melhor, dessa condigdo alienada, que se
mantém latente nele, mas que ja ndo encontra mais uma expressdo adequada”.
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filosofico e, por fim, como um conceito filosofico, segundo as definigoes
de Deleuze em Diferenca e Repeti¢cdo e de Deleuze e Guattari em O que é

a Filosofia?.

O contorno do aprender como nog¢do pressuposta subjetiva foi
preenchido pela critica e pela questdo coadjuvante que Rousseau langa,
no primeiro Discurso, a partir da denuncia da educagdo insensata dos
estabelecimentos de ensino e, depois, pelo seu interesse sobre o

questionamento acerca do que as criangas deveriam aprender.

Posteriormente, o contorno do aprender como um problema
filosofico foi preenchido com o seu protagonismo, quando Rousseau
retoma a questdo acerca do aprender da crianga, no prefacio do Emilio,

correlatamente ao problema do desconhecimento da infancia.

Em seguida, uma vez que, na atividade filosofica, os conceitos sdo
pensados em fung¢do dos problemas, entdo, no caso do aprender em
questdo, a via do problema encontra a via do conceito por meio da
submissdo do aprender a condigdo de servidao. Tal condi¢dao também foi
preenchida pelo pensamento filoséfico de Rousseau. Nele, pelo menos
trés aspectos em torno da servidao foram encontrados. O primeiro diz
respeito a organizacdo social instaurada por um governo despoético. O
segundo corresponde ao sentimento intimo de serviddo, no interior do
género humano. Por fim, o terceiro consiste na relagio de dependéncia

entre semelhantes.

Diante dessa condi¢do de servidio generalizada em que o
aprender se encontra submetido junto com o género humano e da
necessidade de resgata-lo, o passo seguinte foi dado no sentido de afirmar
o aprender como um conceito que viabiliza vislumbrar a liberdade. Desse
modo, a consisténcia da nogdo de liberdade também foi fornecida pelo
pensamento filosofico de Rousseau. Nele, a liberdade é posicionada no
interior do género humano, independente da condi¢do externa de

serviddo. Para tanto, a liberdade é compreendida como a adequacgao entre
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os desejos do género humano e as for¢as necessarias para sua realizagdo.
Além disso, a liberdade também é compreendida como um dobrar-se

apenas as necessidades impostas pela propria natureza.

Em meio a esse cendrio de vislumbre da liberdade inserido em
uma condigdo de serviddo, afirma-se o aprender como o acontecimento
que viabiliza a resisténcia a serviddo e, por consequéncia, o vislumbre
dessa liberdade, uma vez que, a atividade de aprender também é uma
capacidade intima do género humano, desde a infancia até a
continuidade da vida adulta e ndo se limita apenas as relagdes de ensino

e aprendizagem.
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Na longa historia de interpretagbes do pensamento
rousseauniano, ndo faltam as posi¢des que destacam seu “coletivismo”.
Suas nostalgias espartana e romana, seu elogio do “amor a patria” e da
virtude civica sdo, em geral, lembrados e enfatizados no contexto dessas
interpretagdes.

Este texto procura recolocar essa preocupagdo recorrente sobre os
lugares relativos do individuo e da comunidade no pensamento de
Rousseau a partir de uma perspectiva diferente da habitual, destacando

o papel do individuo e da individualidade como instancia de resisténcia.

Partimos da hipdtese de que uma apreciacdo adequada da posicdo
de Rousseau no que se refere as relagdes entre individuo e comunidade
precisa levar em conta uma distin¢do que estd posta claramente nos
textos de Rousseau, mas que nem sempre é devidamente enfatizada na
leitura de sua filosofia politica. A distin¢do, em ultima instancia, aponta
para a diferenga 6bvia entre a perspectiva do “ser” e a do “dever ser” em

conexdo com a questdo pratica sobre o que fazer.

Rousseau, como é bem conhecido, pensa sua teoria politica como
uma “escala’, ou seja, uma espécie de régua ou balanc¢a que nos permitiria

julgar situagdes concretas®. Nao é totalmente claro como devemos pensar

' Professor do PPGFIL/UnB e Consultor Legislativo no Senado Federal. E-mail: reis@unb.br
> Ver Rousseau, 1969, p. 837. Ver também Nascimento, 1988.
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essa escala ou régua ou balanga, mas podemos assumir que incorpora um
ideal como limite (se esse ideal deve ser pensado nos termos de um
maximo ou nos de um meio termo aristotélico deveria ser ainda
discutido). Nesse sentido peculiar (da constru¢do de uma escala), a
reflexdo sobre os principios do direito politico que Rousseau desenvolve

em seu Contrato Social pode ser chamado de sua “teoria ideal™.

Em contraste com isso (e em complementagdo a isso),
poderiamos também identificar na reflexdo rousseauniana uma parte de
“teoria ndo-ideal”, que compreenderia a questdo sobre o que poderiamos
chamar de “sobrevivéncia moral” em sociedades ndo-ideais ou
corrompidas. Essa questdo é especialmente relevante, se lembrarmos que
a maioria de nds (sendo nos todas e todos) vivemos em sociedades que se
afastam, muitas vezes consideravelmente, da marca ideal da escala. O
que fazer nesse caso? Rousseau, sabemos, é muito cético com relagdo a
uma saida “revoluciondria™ parafraseando Kant, da madeira torta de uma
sociedade mal constituida ndo se pode nunca fazer nada de muito reto.

O que resta a fazer, entdao?

Rousseau comega seu Emilio — seu tratado sobre a educa¢do —
explorando uma distingdo que vale a pena retomar e aproximar dessa que
até agora foi mencionada (entre o “ideal” e o “ndo-ideal”). Trata-se da

famosa alternativa entre “formar o homem” e “formar o cidaddo”.

Uma linha de interpretagdo (exemplificada nos comentarios de
R. Derathé a introdugdo de sua edi¢do do Contrato social*) aponta para o
carater de alternativa exclusiva que essa distingdo implicaria: a op¢do por
um dos lados implica a exclusdo do outro. Isso ressoa ndo apenas na
aprecia¢do da unidade do pensamento de Rousseau (ha continuidade ou

descontinuidade entre o Contrato social e o Emilio, e em que termos

3 A referéncia aqui é a distingdo rawlsiana entre “teoria ideal” e “teoria ndo-ideal”, embora
estejamos tomando aqui essas expressdes em sentido lato ou literal, sem a pretensdo de usa-
las no sentido estrito pretendido por Rawls. Para o uso rawlsiano, ver Rawls, 1999, p. 7-8 e 216.
4 Ver Rousseau, 1964b, p. xcvii.
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devemos entender essa continuidade ou descontinuidade?), mas
também na melhor forma de apreendermos a posi¢do de Rousseau a
respeito da relagdo entre individuo e comunidade — seu “coletivismo” ou

seu “individualismo”.

Segundo essa linha, diante da impossibilidade de termos
cidaddos no contexto moderno, resta a alternativa de “salvarmos o que
pode ser salvo” — no caso, o individuo, na medida em que, nele, a

natureza resiste “no fundo do cora¢do”.

Uma outra linha aponta para os problemas dessa leitura da
alternativa exclusiva, um deles sendo justamente a introdugdo de uma
descontinuidade importante na obra de Rousseau, separando o Contrato
social do Emilio®. Estratégica para esta leitura é a nogdo de desnaturagdo
e a caracterizacdo rousseauniana de Emilio como o “selvagem feito para

habitar as cidades”®.

Gostariamos aqui de propor uma terceira linha de interpretacao,
uma espécie de terceira via entre essas duas linhas anteriores, na medida
em que, como na primeira, enfatiza o aspecto disjuntivo da alternativa
(formar o homem ou formar o cidaddo), mas reconhece a unidade e a
continuidade do pensamento e das obras de Rousseau, ainda que em
termos de uma determinada caracterizagdo de sua concepgdo de filosofia

(como terapéutica)’.

A disjuncdo formar o homem ou formar o cidaddo é posta e
interpretada a luz daquela distin¢do entre o contexto ideal e o contexto
ndo-ideal da reflexdo de Rousseau sobre a socialidade. No contexto ideal,
formar o homem e formar o cidaddo podem e eventualmente vdao andar

juntos, como acentua a segunda linha. Dito de outra forma, na teoria

5 Ver, p. ex., Maruyama, 2001.

6 Essa caracteriza¢do aparece no Livro III (Rousseau, 1969, p. 483-484). Nos Didlogos, Rousseau
traga o retrato do que la denomina “homem da natureza esclarecido pela razio’, outra figura
que retine os caracteres contrastantes da natureza e da civilizagdo (cf. Rousseau, 1959, p. 864).
Voltaremos ainda a isso.

7 Sobre isso, ver Reis, 1998 e 2005.
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ideal ha espaco para pensarmos a possibilidade de formar o homem como

cidaddo. A nogdo de desnatura¢do, como ja sugerimos, é chave aqui®.

No contexto ndo-ideal, no entanto, a disjun¢do ganha todo
sentido. Formar o cidaddo é, antes de mais nada, supérfluo: se ja ndo
existem republicas, ndo existe mais o habitat em que cidaddos fazem
sentido. Contudo, nesse mesmo contexto, em que a cidade se tornou um
habitat degradado para o “homem social’, é imperativo formar o homem
— e ndo apenas porque € a unica coisa que se pode fazer, mas porque o
individuo bem formado é uma espécie de fortaleza, uma instancia de
resisténcia dentro da corrupgdo. Nao se trata apenas de “salvar o que pode
ser salvo”, mas de construir efetivamente algo que possa funcionar, dentro
do contexto disfuncional das sociedades corrompidas, como uma

instancia de resisténcia.

O exemplo mais bem acabado disso é o proprio Emilio. Emilio
ndo é o cidaddo republicano, o habitante da reptiblica ideal descrita nos
termos do padrao estabelecido no Contrato social®. E, como ja dissemos,
o “selvagem feito para habitar as cidades”. Para quem esta habituado com
a retdrica rousseauniana, o contraste aqui entre “selvagem” e “cidade” é
eloquente e chama imediatamente a atenc¢do. Lembremos, por um lado,
que, no Discurso sobre a origem da desigualdade, esse contraste parece
implicar a impossibilidade de reconciliar os termos'. Lembremos ainda,
por outro lado, que “cidades” aqui evoca as urbes corrompidas do mundo
moderno, e ndo a cité descrita no Contrato social". Aqui, no entanto, em

Emilio, os dois termos contrastantes encontram um ponto de

8 Ver Rousseau, 1969, p. 249.

9 Ver, sobre isso, Moscateli, 2012.

'© Ver o paralelo entre o “selvagem” e 0 “homem sociavel” no final da segunda parte (Rousseau,
1964b, p. 192 ss). Jd na imagem que constitui o frontispicio da primeira edi¢do, o contraste entre
avida “selvagem” e a vida “civilizada” aparece como implicando uma alternativa inconciliavel.
A imagem ilustra a historia evocada por Rousseau na nota XVI do Discurso (ver Rousseau,
1964b, p. 220-221).

1Ver Rousseau, 1964b, p. 361, nota, onde Rousseau avisa seu leitor para ndo confundir ville com
cité.
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convergéncia e convivem. Emilio é o selvagem: estd ainda préximo da
natureza, que, nele, estd preservada, pelo menos em suas dire¢oes
principais. Mas insere-se no ambiente corrompido das cidades (das
villes, ndo das cités).

Aqui aparece a importancia de um dos principios basicos da
teoria educacional que Rousseau desenvolve no Emilio: o famoso
principio da “educa¢do negativa™. A ideia de uma educagdo negativa
evoca a primazia do imperativo da preserva¢do ou da conservagdo sobre
o imperativo da formacdo. Sobretudo na primeira educagdo, o objetivo
deve ser sempre preservar ou conservar maximamente o dado natural.
Preservar o que ha de “selvagem” em Emilio é a estratégia para protegé-
lo da corrupgdo que inevitavelmente vai circunda-lo nas cidades.? A
educagdo negativa tem como objetivo positivo ultimo a criagdo de um
carater robusto o suficiente para resistir a corrup¢do — e a criagao desse
carater pressupde a conservagdo, se ndo dos impulsos naturais, pelo

menos de suas dire¢6es naturais.

O resultado dessa estratégia de preservagdo/formagdo de um
carater robusto provavelmente seria um dos ingredientes basicos do
projeto inacabado de uma continuagdo da histéria de Emilio e Sofia. O
texto projetado, mas ndo realizado, por Rousseau, como sabemos, alias,
teria o significativo subtitulo de Os solitdrios. Citemos aqui uma
passagem da segunda carta do planejado romance epistolar. Nessa

passagem, reduzido a escraviddo e refletindo sobre sua situagdo, diz

2 Ver Rousseau, 1969, p. 323. Aqui Rousseau refere-se especificamente a “primeira educagao’,
que, segundo ele, deve ser puramente negativa. Naturalmente, essa “negatividade pura” ndo
pode ser mantida indefinidamente, mas é possivel argumentar que todo o processo
educacional sempre vai incorporar um elemento “negativo’, na medida em que o imperativo
de preservar ao maximo a natureza nunca perde completamente sua for¢a, mesmo quando o
imperativo da formacdo for ganhando forga e espago na orientagdo do esfor¢o pedagdgico.

3 A estratégia, na verdade, é bastante complexa, e ndo sé porque, com o avangar do tempo, o
imperativo da formacdo vai ganhando importancia. No limite, o sucesso na preservacdo da
natureza depende de um grau bastante elevado de artificio. Nesse sentido, a arte de preservar
anatureza no educando é semelhante a arte de criar um jardim como o Eliseu, o jardim de Julie
na Nova Heloisa (cf. Rousseau, 1964a, p. 470 ss). Ver, sobre isso, Paiva, 2009.
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Emilio: “Sim, meu pai, posso dizé-lo: o tempo da minha servidio foi
também o do meu reinado, e nunca tive tanta autoridade sobre mim do

que quando portei os ferros dos barbaros” (Rousseau, 1969, p. 917).

Esse reencontro com um tipo de liberdade enquanto se encontra
na situagdo que € a expressdo mais vivida da negacdo da liberdade, que é
a escraviddo, é a prova cabal de que a educagdo que recebera de seu
preceptor foi um sucesso absoluto. Na mais sombria e desesperada forma
de aliena¢do, Emilio triunfa reencontrando a liberdade. Sua educacgio
deu-lhe os meios suficientes para resistir, mesmo no meio da mais dura
corrupe¢do. Emilio ndo foi feito para ser o cidaddo ideal de uma republica
também ideal: ele foi feito para reencontrar a liberdade no seio da
escraviddo. Sua for¢a (sua virtude) ndo é a do cidaddo romano: sua for¢a
¢ a da resisténcia; em Emilio, virtude e bondade se reencontram de
maneira especial, e bem diferente da forma como isso pode se encontrar

no cidadao da republica ideal.

Ndo se sabe bem como Rousseau planejava continuar seu
romance. Quem sabe a sequéncia envolveria a ascensdo de Emilio, depois
desse ponto minimo na curva de sua vida? De fato, no final da segunda
carta, Emilio conta que se tornou escravo do Dei de Argel e que nessa
posicdo ganhou alguma autoridade, tendo a possibilidade, inclusive,
segundo diz, de aplicar os principios aprendidos com seu preceptor
durante suas viagens'>. Poderiamos talvez até especular que Rousseau
poderia, nesse romance, tentar explorar a ideia de que, para além da mera
resisténcia (passiva) o individuo bem formado poderia eventualmente vir
a se tornar um elemento de transformagdo: para além da resisténcia, o

“selvagem feito para habitar as cidades” poderia ter um efeito, se ndo

4 Vale lembrar, ainda que de passagem, a importancia fundamental dessa distingdo entre
“virtude” e “bondade”, tantas vezes anunciada por Rousseau. Trata-se, de fato, de um aspecto
decisivo da célebre tese rousseauniana da “bondade natural do ser humano”. Sem darmos a
devida atengdo a essa disting¢do, essa tese presta-se as mais equivocas incompreensoes.

5 Trata-se dos principios do direito politico resumidos na se¢ao “Das viagens” no Livro V de
Emilio (Rousseau, 1969, p. 826 ss.).
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revoluciondrio, pelo menos transformador da comunidade em que se

insere.

Nao da para julgar a partir de Emilio e de sua sequéncia projetada,
mas outras indicagées apontam talvez numa dire¢do como essa. Vamos
aqui evocar dois outros exemplos, o de Clarens, na Nova Heloisa, e o que

A

chamaremos de “contracomplé” esbogado no final dos Didlogos.

O exemplo de Clarens é bem conhecido: trata-se, talvez, da
grande utopia do Cidaddo de Genebra, uma comunidade menos abstrata,
mas talvez até mais idealizada do que a Genebra meio imaginada que
inspira varios aspectos da teoria politica do Contrato social. O que
chamamos de “contracompld” refere-se a proposta do personagem
“Rousseau’, nas ultimas paginas dos Didlogos, de constituir, junto com
seu interlocutor, o “Francés’, e, eventualmente, outros, uma sociedade de
amigos de J.J., com o objetivo de garantir que a verdade sobre seu carater
seja transmitida a posteridade de forma fiel, num esforco meio
subterraneo de se contrapor ao trabalho do suposto compl6 de que J.J. é

avitima.

Quero chamar a atengdo para dois pontos relativos a esses dois
exemplos. Primeiro, tanto Clarens quanto o “contracompld” constituem
exemplos de comunidades que se organizam fora ou a margem da
comunidade mais ampla que as cercam. Por uma parte, no centro de
Clarens estd uma “sociedade dos corag¢des”, cuja excepcionalidade baseia
e justifica a peculiaridade daquela pequena comunidade. Mas mesmo
considerada mais amplamente, como uma comunidade produtiva, para
além do pequeno grupo formado por Julie, Wolmar e aqueles
imediatamente ligados a eles (e por intermédio deles), Clarens é um
dominio a parte: Rousseau insiste, em suas descrigdes da economia de
Clarens, em sua relativa autossuficiéncia e independéncia. Mais do que
isso, em diversos pontos a organizacdo de Clarens contrapde-se

frontalmente as formas correntes de organizagdo social e econdmica: é
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assim, por exemplo, no que se refere a gestdo do trabalho e dos
trabalhadores, assim como na maneira de gerenciar a renda e as relagdes

comerciais, reservando pouco espa¢o para o uso do dinheiro.’

Podemos avancar e ampliar essa hipotese. Clarens ndo é apenas
uma sociedade que existe a parte ou & margem: ¢ uma comunidade que
se organiza contra (em contraste com) o contexto social mais amplo em
que se insere. Os valores e as prdticas por eles orientadas e que
constituem a “sabia economia” de Clarens vdo claramente de encontro
aos valores e praticas dominantes na nascente “sociedade comercial” da
época. Clarens, assim, ndo é apenas uma comunidade diversa ou

marginal: é algo que poderiamos chamar de uma “contracomunidade”.

, .

Esse carater, digamos, “contracomunitdrio” é ainda mais claro e
acentuado no que chamamos de “contracompld’, tal como esbogado na
parte final dos Didlogos. Como se sabe, ao longo dos trés didlogos que
compdem Rousseau juiz de Jean-Jacques vai sendo elaborada a hipdtese
de que Jean-Jacques (ou J.J., como é identificado no texto) é alvo de um
elaborado compl6 — hipotese certamente extrema, mas que se apresenta
como a unica maneira, segundo o personagem “Rousseau’, de explicar a
forma como ].J. é tratado por seus contemporaneos. Esse complé teria
tido origem nas maquinag¢des de Diderot e Grimm, movidos inicialmente
pelo despeito e pelo ressentimento, foi em seguida ampliado por Voltaire
e D’Alembert, de modo a envolver todo o “partido filoséfico”, e acabou,
diz Rousseau, comprometendo toda a Franca (inclusive o governo
francés, por intermédio de ninguém menos do que Choiseul), toda a
Europa e toda uma geragdo. O compldé ganhou a cumplicidade da
“opinido publica” e, desse modo, generalizou-se, como demonstra a

posi¢do adotada pelo personagem do “Francés” ao longo das conversas.

16 Ver, em especial, as cartas I e VII da Quinta Parte de A Nova Heloisa (Rousseau, 1964a, p.
527 sS. € 602 S8).
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Ao final dessas longas conversas, “Rousseau” consegue, enfim,
convencer a seu interlocutor de que J.J. ndo é tal como o compl6 o

descreve. E parte, enfim, para uma proposta:

Se nos unirmos para formar com ele uma sociedade sincera e sem
fraude, uma vez seguro de nossa retiddo e de ser por nds estimado, ele
nos abrird seu coragdo sem dificuldade; e recebendo nos nossos coragoes
as efusdes as quais esta naturalmente disposto, podemos tirar disso
matéria para formar preciosas memdrias, cujo valor sera apreciado por
outras geracdes e que pelo menos colocd-las-do em condigbes de
contradizer questées hoje decididas com base unicamente no relato de
seus inimigos (Rousseau, 1959, p. 974).

Essa “sociedade sincera e sem fraude”, no entanto, dada a
amplitude alcancada pelo compld, tera de atuar necessariamente nas
sombras, contra e a margem da opinido publica. Mais claramente do que

Clarens, vai precisar constituir-se como uma “contracomunidade”.

Passemos agora ao segundo ponto que gostariamos de destacar
relativamente a esses dois exemplos que evocamos. Outro ponto em

comum entre essas duas “contracomunidades” é o fato de que ambas se

organizam em torno de individuos excepcionais.

No caso de Clarens, sdo dois os individuos excepcionais, cada um
com seu efeito peculiar e sua autoridade especifica. O primeiro desses
individuos excepcionais é Julie, cujo “estranho império” é evocado
diversas vezes nas cartas, por diferentes personagens. O proprio Wolmar
reconhece: “Ha tempos somos todos vossos suditos” (Rousseau, 19644, p.
559)"7. Esse império (ou essa autoridade) ndo se funda, no entanto,
primariamente na posse de determinadas qualidades morais, mas na

posse de uma qualidade da alma: Julie é a personificagdo do que Rousseau

7 Sua prima, Claire, é a que talvez melhor caracterize essa autoridade de Julie: “Minha Julie, tu

és feita para reinar. Teu império é o mais absoluto que eu conheco. Ele se estende até as

vontades, e eu o experimento mais do que ninguém” (Rousseau, 1964a, p. 409). Vale lembrar
. . PR » « AN » o

que esse tipo de autoridade “mais absoluta’, que “se estende até as vontades”, também é evocada

no Discurso sobre a economia politica (cf. Rousseau, 1964b, p. 251).
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chama de “sensibilidade moral positiva”®. A “alma expansiva” de Julie
forma como que uma espécie de “campo” em torno dela, que ao mesmo
tempo abre o espa¢o onde uma comunidade (de cora¢des) pode se
instalar e fornece sua “cola”. A contracomunidade de Clarens deve sua
existéncia, em grande parte, a essa expansdo da sensibilidade moral

positiva que emana de Julie.

Outra condi¢do de possibilidade da existéncia de Clarens é a
sabedoria fria de Wolmar, responsavel pela “sabia economia” de Clarens
e fonte de um outro tipo de autoridade — uma autoridade terapéutica,
complementar a autoridade de Julie®. Se a sensibilidade de Julie é
responsavel pela cria¢do dos lagos que constituem a contracomunidade
de Clarens, Wolmar e a ordem (econémica ou material) que brota de sua
racionalidade e, em ultima instancia, de sua insensibilidade sdo os
responsaveis por sua manuten¢do. Em conjunto, esses dois individuos
excepcionais reafirmam o oximoro de Emilio (o selvagem feito para
habitar as cidades): o par Julie/Wolmar ilustra também, a sua maneira, o
tipo do “homem da natureza esclarecido pela razdo”, evocado no

detalhado estudo de carater que “Rousseau” elabora no segundo didlogo.

No caso do contracompld, também encontramos em seu nuicleo a
presenca de um individuo cuja singularidade o torna excepcional, de
algum modo. No inicio do primeiro didlogo, “Rousseau” descreve
longamente a organiza¢do de um “mundo ideal’, cujos habitantes,
segundo diz, sdo “seres singularmente constituidos” (trazendo a
distingdo que sera introduzida apenas no segundo didlogo, sdo seres
movidos exclusivamente pela sensibilidade moral positiva)*°. Ao final da
descricdo, o “Francés” observa: “Meu caro senhor Rousseau, vos bem que

me pareceis ser um dos habitantes desse mundo ai!”, ao que “Rousseau”

8 A distingdo entre sensibilidade moral negativa e sensibilidade moral positiva aparece nos
Didlogos. Ver Rousseau, 1959, p. 805-806. Sobre isso, ver ainda Reis, 2000a e 2005.

19 Sobre isso, vale ainda ler as reflexdes de Judith Shklar (1969).

20 Ver Rousseau, 1959, p. 668 ss.
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retruca: “Reconhe¢o ao menos um, sem duvida, no autor do Emilio e da

Heloisa” (Rousseau, 1959, p. 673).

A descricdio do mundo ideal serviu, enfim, ao proposito de
introduzir e caracterizar a singularidade de “Rousseau”. “Rousseau” e ].J.
sdo semelhantes, e se um satisfaz os critérios que permite reconhecer o
carater do “homem da natureza esclarecido pela razdo” — esse outro
quase oximoro, que retne idealmente o melhor de dois mundos, o da

natureza e o da racionalidade —, também o outro o faz.*

Ora, é essa singularidade, essa excepcionalidade de “habitante do
mundo ideal” que torna possivel a “Rousseau” resistir a “ictericia
universal” que o compld contra ].J. conseguiu infundir na opinido
publica®. “Rousseau”, como Emilio, é o resistente: se Emilio resiste a
corrupedo dos ferros da escraviddo, “Rousseau” é imune ao contdgio das
“epidemias do espirito” que se espalham pela opinido publica mal
conduzida.

E agora que resistiu, que se recusou a ceder a opinido corrente
sobre ].J. e teimou em marcar sua dissidéncia, contrapondo-se a opinido
de toda uma geragdo, “Rousseau” pode criar o espag¢o para a organizagao
de uma nova comunidade — de uma contracomunidade de amigos de].J.,

pronta a langar seu contracompl6 para preservar a verdade.

2 £ bem evidente, nos Didlogos (mas nido s6: também nas Confissées) o esforco que faz
Rousseau para caracterizar sua singularidade e, dai, erguer a pretensdo de possuir um tipo
especial de autoridade para dizer o que diz em suas obras. E por ser o individuo Jean-Jacques
Rousseau, com uma histdria e um carater singulares, que o Genebrino foi capaz, com sua obra,
de alcancar e veicular uma verdade (a verdade da natureza) que nenhum outro alcancou. E
como se sua singularidade lhe desse um tipo de acesso privilegiado a verdade. O “Francés”, no
final dos Didlogos, convertido pela leitura atenta das obras de J.J., exprime com toda clareza
esse principio que Rousseau considerava basico para a compreensdo de sua obra: “De onde o
pintor e o apologista da natureza, hoje em dia tdo desfigurada e caluniada, pode ter tirado seu
modelo, se ndo de seu proprio coragdo? Descreveu-a como ele sentia a si mesmo. [...] Em uma
palavra, era preciso que um homem retratasse a si mesmo para nos mostrar assim o homem
primitivo, e se o autor ndo fosse tdo singular quanto seus livros, nunca os teria escrito”
(Rousseau, 1959, p. 936).

22 Sobre essa “ictericia universal” e as “epidemias do espirito”, ver Rousseau, 1959, p. 880 ss.
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Para concluir, gostariamos de acrescentar duas notas finais.

A primeira faz um aceno em dire¢do ao debate sobre as relagées
entre individuo e comunidade, que move, em boa medida, a discussdo
em torno do “coletivismo” de Rousseau. H4 um “individualismo” de
Rousseau, que acrescenta, aos tradicionais valores da igualdade e da
liberdade (ja presentes no individualismo contratualista) o valor da
unidade, pensada como integridade ou inteireza®. Essa unidade (ou
integridade) é o elemento que funda a resisténcia de individuos
excepcionais como Emilio ou o “Rousseau” dos Didlogos. Ora, essa
integridade, essa unidade, ndo opde individuo a comunidade: ao
contrario, sugere Rousseau, a singularidade desses individuos, ainda que
os contraponha a um tipo de comunidade (as comunidades corrompidas)

é justamente a raiz de novas e, talvez, mais saudaveis comunidades.

A segunda nota envolve uma questdo: teriam agora essas
contracomunidades um papel transformador? Certamente, nido sdo
células revoluciondrias. Nem Clarens nem mesmo o contracomplé dos
amigos de J.J. (poderiamos pensar também na atuac¢do de Emilio, mesmo
no contexto da escravidio) tém a perspectiva de operar uma
transformagdo radical das comunidades contra (no sentido de “em
contraste”) as quais se organizam. No entanto, em um mundo em que a
cidadania parece impossivel, o modelo do individuo excepcional capaz
de inspirar novas formas de comunidade tem um apelo. Poderiamos aqui
até arriscar pensar no impacto que o proprio Jean-Jacques vai ter na
formagdo de uma “subjetividade revoluciondria”, que vai ter um efeito
direto na gera¢do que vai fazer a revolucdo de 1789**. Poderiamos ainda
pensar na subjetividade romdntica e na énfase romdntica na

individualidade. Poderiamos, enfim — por que ndo? — pensar também

23 Sobre isso, ver Reis, 2000b.
24 Sobre isso, ver Blum, 1989 e Dart, 1999.
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em alguns elementos que vdo constituir o que veio a se chamar muito

mais tarde de contracultura.

Formar o cidaddo, em um contexto em que o cidaddo ndo pode
existir, é inutil, na melhor das hipoteses, ou pode ser mesmo perigoso e
nocivo. Formar o homem, nesse mesmo contexto, é o que melhor
podemos fazer. Se essa formac¢do ndo tem necessariamente um alcance
revoluciondrio, radicalmente transformador, ao menos abre a
possibilidade para a resisténcia e a dissidéncia e, a partir dai, para outras
formas de vida social — e talvez ndo devamos subestimar o efeito a longo

prazo dos exemplos.
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1 Introducgao

A discussdo aqui desenvolvida propde a articula¢do entre a
interpretagdo da teoria musical rousseauniana baseada na nogdo de
leitura — tal como interpretada por Claude Dauphin, especialista
canadense dedicado aos estudos sobre a musica em Rousseau —, e uma
teoria das sensa¢des esbocada em algumas passagens do Emilio ou Da
Educagdo. A ideia é validar a tese de que as teorias musicais de Rousseau
quando examinadas sob o angulo da entonacdo, e ndo mais como fato de
notacdo, permitem operar a passagem do dmbito das teorias musicais
para a esfera estético-filosofica. Isso porque essa perspectiva de analise
contempla fielmente a ideia subjacente as concep¢des musicais
rousseaunianas quando inseridas no quadro mais amplo de seu
pensamento, no qual o conceito de representacio tem um papel
relevante. Tal como ocorre na filosofia e na politica rousseaunianas,
também no ambito da musica revela-se um esfor¢o para precaver

possiveis distor¢des do acesso ao universo representativo e simbolico. Por
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essa razdo, a entonagdo proposta por Rousseau ndo remete ao
aprendizado de um cédigo de decifracdo da grafia musical, ja que desse
modo estaria intrinsecamente vinculada a apreensdo intelectual dos
signos representativos correspondentes. A teoria musical rousseauniana
pressupde um aprendizado andlogo aquele pelo qual se apreende as
estruturas da lingua materna, utilizando-se palavras e regras dessa

mesma lingua antes mesmo de um acesso intelectual a gramatica.

No Livro II do Emilio, lemos:

E de pensar que, tendo tio pouca pressa para lhe ensinar a ler a escrita,
eu também ndo a teria para lhe ensinar a ler masica. Afastemos de seu
cérebro toda aten¢do penosa demais, e ndo nos apressemos em fixar seu
espirito em sinais convencionais (Rousseau, 1995, p. 178).

A preocupagdo de Rousseau em protelar o ingresso do jovem
Emilio no mundo dos signos funda-se no pressuposto de que a musica
“revela-se ao ouvido ainda mais fielmente do que aos olhos” (Rousseau,
1995, p. 179). E a superioridade do poder mimético das sensacdes
auditivas em relacdo as sensagdes visuais, concepgdo presente na teoria
das sensacdes exposta no Emilio ou Da Educag¢do, que permite
compreender a especificidade do procedimento de entonacdo proposto
nas teorias musicais do filésofo, apresentadas, de maneira sistematizada,
na Dissertag¢do sobre a Musica Moderna, no Projeto de Novos Signos para

a Musica e no Diciondrio de Musica.

2 Definicdo e aplicabilidade do método de entonacao adotado por

Rousseau: a solmiza¢ao

O método em que se baseiam as teorias musicais de Rousseau é
denominado solmizag¢do, um sistema musical que consiste em designar
os graus da escala por determinadas silabas que os representam e que,

com o uso, passam a se identificar com elas. O método de entonagdo
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adequado, segundo Rousseau, é aquele cujas silabas de vocalizagdao
contém a marca qualitativa dos tons e das distdncias dos degraus em
relagdo a sua nota tdnica. Para isso, é preciso que se represente essa tonica
sempre pelo mesmo vocabulo, enquanto os degraus da escala que a ela se
reportam, pelos referentes idénticos, em todas as tonalidades. O método
foi aplicado pelos gregos antigos, mas sua sistematizagdo se deve a Guido
de Arezzo, que no século XI, organizou os hexacordes e designou cada
uma de suas notas pela primeira silaba de cada um dos versos do hino a
Sado Jodo Batista: ut, ré mi, 3, sol, 14. Nesse método, o material idiomatico
adquire um papel preponderante em relacdo ao codigo grafico que lhe
corresponde (Dauphin, 1992, p. 17).

Antes de apresentar o método e discutir as andlises de Dauphin
(1992, p. 20-21) é preciso lembrar que qualquer objecdo baseada no
argumento da inexequibilidade do método tornou-se insustentavel em
vista do éxito de sua aplicagdo pelos musicos da Hungria, como
demonstrou o intérprete. Naquele pais, a solmizag¢do foi de fato retomada
e aperfeicoada, tendo se tornado o principal método utilizado na
formagdo dos musicos, no decorrer de todo o século XX. Pode parecer a
primeira vista que a integracdo das silabas de solmizagdo ao sistema de
formacdo dos musicos na Hungria apenas aniquilaria a tese da
impraticabilidade do método, permanecendo sem solugdo o problema do
desnivel entre a teoria musical e a estética no conjunto da obra do
filosofo. A tese de Dauphin é que o ressurgimento do método, ao permitir
reconhecer que ele pertence ao dominio da entonag¢do, e ndo ao da
notagdo, traz a possibilidade de um exame da questdo sob uma nova 6tica

e superar o impasse entre a teoria e a estética.

Se iniciarmos esse exame supondo que ha elementos comuns
entre o método adotado pelos hingaros e aquele proposto por Rousseau,
entdo é preciso indicar quais sdo esses elementos. O modelo hungaro
apresenta a associacdo de silabas mdveis com uma nomenclatura fixa

(das letras) para a entonagao absoluta. Essa dupla articulagdo assegura o
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éxito e funcionalidade do modelo e corresponderia ao anseio de

Rousseau de superar a imobilidade.

3 Principio de visibilidade na esfera musical: leitura movel e

imitagcdo

A problematica musical rousseauniana examinada em fungdo da
nogdo de solmizagdo revela que a reflexdo sobre a adequagdo entre a
sequéncia sildbica e o material estilistico da musica tonal cldssica é
essencial para a compreensdo da teoria. A raiz mais profunda dessa
reflexdo sobre os referentes vocalicos dos tons, que conduzird Rousseau
a Guido d’Arezzo, encontra-se nos tedricos gregos. No entanto, o filésofo
restringe-se a reinterpretacdo da série de silabas de Guido, em fun¢do da
estética do Classicismo, isto é, a do circuito das modulacdes. E
precisamente disso que trata o texto que nos serve de base, a Dissertagdo
sobre a Musica Moderna: do modo como se exprime a relagdo dos tons
nesse estilo e ndo naquele da musica antiga. A ideia que perpassa o texto
¢ a de que a unidade da musica e do verbo estd fundada na imitagdo.
Como o acesso da musica a categoria das Belas Artes é garantido por esse
critério, ele deve estar na base do principio de unidade da musica e do
verbo. Assim, se 0 nome das coisas e a explica¢do de sua natureza devem
se realizar na articulacdo de um unico vocalise* é porque desse modo a

imitacdo estard assegurada.

Nesse sentido, a proposta de uma nova leitura da Dissertagdo, que
abandone o realce atribuido, durante muito tempo, as cifras apontaria na
dire¢do de um principio comum a todas as concep¢des do filosofo:
visibilidade ou transparéncia; ou seja, aquele de uma redugdo da distancia

e da supressdo dos obstaculos para obter a imediatez necessdria a plena

2 Exercicio vocal que consiste em cantar sobre uma vogal uma série de notas convenientemente
escolhidas com o objetivo didatico.
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comunica¢do. Essa visibilidade s6 podera se efetivar mediante a
elimina¢do, tanto quanto possivel, de termos intervenientes, que
poderiam preencher esse espaco, comprometendo a integridade da
imitagao.
Em Guido e em Rousseau existe esta irresistivel aspiracdo de trazer a
tona o lado explicito das féormulas da entonagdo. Através delas, ambos
apresentam a capacidade da musica para descrever suas estruturas
imanentes. Nas silabas recomendadas pelo seu antecessor, Rousseau
nunca deixou de celebrar o poder analégico. Ele encontra nas silabas da
entonagdo guidoniana uma cumplicidade entre a metafora fonica da
palavra e a configuragdo do espaco tonal que une os graus diatonicos. E
nessa possivel alianca entre inteligéncia implicita e musicalidade
explicita que ele baseia a necessidade de recorrer a solmizagdo. A musica
prova assim a sua capacidade de falar de si mesma sem passar

necessariamente pelo discurso de palavras (Dauphin, 1992, p. 25,
tradugdo nossa3).

Compreende-se assim, as razdes que fardo da solmizacdo uma
noc¢do essencial na teoria musical de Rousseau: a musica é antes de tudo
uma metalinguagem. Concebida como uma arte capaz de descrever suas
proprias estruturas, a musica permite explicitar as féormulas da
entonac¢do. O recurso ao método deriva dessa necessidade de enunciar,
na musica, a consciéncia do estado tonal. E somente quando se exprime
pelo método da entona¢do mével que a musica pode revelar por si mesma
seus componentes tonais e o itinerario de suas modulag¢des. A solmizagdo
surge, assim, como garantia a manuten¢do da transparéncia, da

visibilidade absoluta. Essa a razdo pela qual as silabas preconizadas por

3 Chez Guido et chez Rousseau il y a cette irrésistible aspiration a dégager le coté explicite des
formules d’intonation. Par elles, il présentent tous deux la faculté que posséde la musique de
décrire ses structures immanentes. Dans les syllabes préconisées par son devancier, Rousseau
n'a cesse de célebrer le pouvoir analogique. Il trouve dans les vocables d’intonation
guidonienne une complicité heurese entre métaphore phonique du verbe et configuration de
I'espace tonal qui unit les degrés diatoniques. Cest sur cette alliance possible entre intelligence
implicite e musicalité explicite qu’il fonde la nécessité de solmiser. La musique prouve par la
sa capacité de discourir sur elle-méme sans passer nécessairement par le discours de mots
(Dauphin, 1992, p. 25).
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Guido exercem tanta sedu¢do sobre Rousseau. Elas exprimem a perfeita
simetria entre a metdfora fonica do verbo e a configuracdo do espago

tonal que une os degraus diat6nicos.

O principio da visibilidade, quando referido a problematica
musical, manifesta-se, no sistema rousseuniano, pelo entrelacamento de
dois niveis distintos, mas complementares: no teorico musical, pela
leitura movel; e, no estético, mediante o conceito de imitagdo. Esse
principio permite que se opere, na reflexdo rousseauniana sobre a leitura
movel, a passagem do dmbito da teoria musical para a estética, em razdo

da transposi¢do do conceito de imitagdo musical para um outro plano.

Nos escritos tedricos (como a Dissertagdo e o Projeto de Novos
Signos para a Musica) esse conceito de visibilidade se traduz na
preocupagdo em fazer com que os nomes dos degraus da série diatonica
sejam equivalentes a estrutura dos tons. Para obter essa conformidade,
os nomes dos tons devem ter seu diagrama inicial adaptado em funcao

de toda nova situagdo tonal, como lemos na Dissertagdo:

Se os nomes das notas possuem alguma utilidade real s6 pode ser para
expressar certas relacoes, certos afetos determinados nas progressoes
dos sons e a progressdo também mudando, a razdo diz que é preciso
mudar também os nomes das notas relacionando por analogia ao novo
tom, caso contrario, invertemos o significado dos nomes, e tiramos das
palavras a tinica vantagem que elas podem ter que é excitar outras ideias
com a dos sons (Rousseau, 1979, p. 75, tradugdo nossa#).

A exigéncia de inscrever a série sildbica “ut, ré, mi, fa, sol, 13, si”
num processo de imita¢do da trajetoria dos tons e dos semitons, ao longo

do tracado meloddico, proposta por Rousseau, traduz a agucada

4 Si les noms des notes ont quelque utilité réelle, ce ne peut étre que pour exprimer certains
rapports, certaines affections déterminées dans les progressions des sons et la progression
changeant aussi, la raison dit qu'’il faut de méme changer les noms des notes en les rapportant
par analogie au noveau ton, sans quoi l'on renverse le sens des noms, et 'on dte aux mots le
seul avantage qu'ils puisent avoir, qui est d’exciter d’autres idées avec celle des sons (Rousseau,

1979, P. 75)-

56



Visibilidade e mobilidade: ressonancias de uma
teoria das sensa¢des na teoria musical de Rousseau

percepgdo do fildsofo sobre a problematica da congruéncia entre verbo e
som. Para dar conta desse problema é preciso atribuir aos sons nomes
articulados. E entdo surge uma dificuldade: determinar se é preciso
nomear o estado das frequéncias vibratorias ou nomear as qualidades da
relagdo dos graus da escala musical, que permite sua identifica¢do. Essa
problematica consiste no nuicleo em torno do qual giram as reflexdes da
Dissertagdo. Essa preocupacdo central do filosofo acabou sendo
encoberta pela imagem do inventor das cifras. O proprio filosofo
contribuiu enormemente para essa inversdo de prioridade, uma vez que
seu texto assume, em muitos trechos, o tom panfletario de defesa de seu
proprio sistema de notagdo musical. Com isso, toma-se os fins pelos
meios e deixa-se escapar o essencial. Todavia, mesmo pretendendo
demonstrar que as cifras exprimem coerentemente os nomes dos tons,

Rousseau deixa claro, na Dissertagdo, sua preocupagao central:

Para dirimir qualquer duvida que se possa ter a este respeito, é
necessario explicar um pouco mais meu pensamento. O nome do “ut”
deveria necessariamente e sempre ser o de uma tecla fixa, ou deveria, ao
contrario, ser aplicado preferencialmente a tonica de cada nota? Esta é
a questdo que precisa ser discutida (Rousseau, 1979, p. 70, tradugdo
nossa’).

Os degraus de uma escala musical podem ser designados de duas
formas diferentes, dependendo do que se queira denotar: a quantidade
vibratéria do degrau ou a qualidade de sua relagio com os degraus
circunvizinhos. Dauphin explica o procedimento adotado em cada um

deles:

O primeiro procedimento estabelece uma “ficha” do som em si: acorde
sonoro, mensuravel, absoluto e nomedavel. Dai a expressdo “nom de
cordes”. O segundo procedimento conota o valor contextual do degrau.

5 Pour effacer tout scrupule qu'on pourroit concevoir a cet égard, il faut expliquer ma pensée
avec un peu plus d’étendue. Le nom d’ut doit-il étre nécessairement et toujours celui d’'une
touche fixe du clavier, ou doit-il au contraire étre appliqué préférablement a la fondamentale
de chaque ton? Clest la question qu'il s’agit de discuter (Rousseau, 1979, p. 70).
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E por esta razio que se justifica a expressdo nomes dos tons. Seu método
consiste na busca de cumplicidades organicas entre os elementos
verbais da vocalizacdo e a composi¢do sonora dos tons que esses devem
exprimir (Dauphin, 1995, p. 105°).

Uma vez delimitado o ambito da investigacdo rousseauniana, a
saber, aquele da denominacdo dos tons é preciso indicar o caminho para
sua soluc¢do. Para satisfazer a exigéncia de ndo apenas designar os degraus
da série, mas qualificar a relagdo dos degraus entre si, Rousseau utiliza-
se da série silabica de Guido, no sentido relativo. Por meio desse recurso,
acredita ser possivel nomear o degrau, revelando, ao mesmo tempo, suas
relagdes com as outras posi¢cdes da escala, de tal modo que a vocalizagdao
das silabas possa imitar as propriedades da gama’. A solmizagdo é
precisamente esse procedimento de adequagdo representativa entre a
série diatonica e a sequéncia silabica. Se o conjunto da obra de Rousseau,
para além de suas teorias musicais, ja indicava a rejei¢do da interposigdo
de objetos, que, no limite, se traduzia numa recusa da representagdo,
também aqui trata-se de encontrar uma forma de simbolizar que
corresponda ao menor grau possivel de representacdo. Se as silabas de
solmizagdo tem a faculdade de traduzir os tons, indiziveis por si mesmos,
sem comprometer a imita¢do, é porque ela se constitui no contraponto
as restrigdes impostas pela simbolizagdo grafica dos sons. E precisamente
por isso, se apresentaria como uma alternativa vidvel diante da
necessidade de designar as qualidades tonais dos degraus, possibilitando

que os nomes dos tons manifestem sua musicalizag¢do intrinseca:

E importante notar que a nomeacdo dos sons apenas em virtude de suas
frequéncias vibratorias, tal como é praticada, ndo equivale a uma
simbolizagdo vocal, mas sim visual. Os nomes absolutos vém sempre em

6 Le premier procedé établit une “fiche” du son en soi: corde sonore, mensurable, absolue e
nommable. D’ot1 'expression nom de cordes. Le second procedé connote la valeur contextuelle
du degré. Clest a ce titre qu'il justifie I'expression noms de tons. Sa méthode consiste dans la
recherche de complicités organiques entre les élements verbaux de la vocalisation eta la
composition sonore des tons qu'ils on le devoir d’exprimer (Dauphin, 1995, p. 105).

7 Na musica tonal, gama é a sucessdo de sons dentro de uma oitava.
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segundo lugar, depois do fluxo sonoro para rotular a grafia da altura do
som. Esta operagdo é a diastematia. Ela é adequada a tablatura de claves,
e valiosa para transmitir o modelo musical ao intérprete, mas sem a
fluidez necessaria para absorver musicalmente a metalinguagem e a
teoria (Dauphin, 1995, p. 104, tradugdo nossa®).

Sem duvida, a atribuicdo dos nomes dos tons exige uma opera¢do
mais complexa do que aquela da designagdo dos sons, que pode se
realizar mediante qualquer série silabica. Mas ndo é so6 disso que se trata.
Se Rousseau recorre a solmizagdo é sobretudo porque eles devem revelar
sua propria musicalidade, e ndo apenas por ter como prioridade a
atribuicdo dos nomes dos tons, como Rousseau deixa explicito no
Diciondrio de Musica, numa versdo aprimorada do verbete “Solfier” da
Encyclopédie: “Dizei-me, por sua vez, como nomeais a tonica que chamo
de ut, e a segunda nota que chamo de ré, e a nota média que chamo de

mi: esse é o ponto essencial” (Rousseau, 2012, p. 320, tradugdo nossa®).

A obtencdo desse efeito é um desafio, pois supde uma visibilidade
que s6 pode existir se forem eliminados os obstaculos que interrompem
a fluidez musical. Mas, entdo quais seriam esses obstaculos? O que seria
preciso para garantir que os nomes dos tons exprimam sua musicalidade

intrinseca?

Em se tratando de Rousseau, a apreensido da musica esta fundada
em nossas sensagdes, ndo se constituindo numa percepgdo, numa
apreensdo mental e intelectual do objeto que se quer conhecer. Isso

porque a percep¢do, que resulta da atuagdo do entendimento, € a forma

8 Il importe de remarquer que la dénomination des sons en vertu de leurs seules fréquences
vibratoires, tel que cela se pratique, revient non pas a une symbolisation vocale mais visuelle.
Les noms absolus interviennent toujours en second lieu, apres le flux sonore, pour étiqueter
la graphie de la hauteur du son. Cette opération est celle de la diastématie. Elle convient a la
tablature des claves (clés), fort précieuse pour transmettre le modéle musical & I'exécutant
mais dépourvue de la fluidité nécessaire pour imbiber musicalement le métalangage et la
théorie (Dauphin, 1995, p. 104).

9 Dites-moi, je vous prie, a votre tour, comment vous en appelez la tonique que j'appelle ut, et
la seconde note que j'appelle ré, et la médiante que j'appelle mi, etc. car c'est-la le point
essentiel.
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como a mente configura o mundo sempre e necessariamente com o
concurso da imaginagdo. Em consequéncia, toda percep¢do é também

uma interpretacao.

4 O problema da representacdo na escritura musical

A percepgdo do som musical, quando encarada da perspectiva da
escritura musical, engendra uma série de dificuldades. A composicao
musical é uma constru¢do elaborada mediante a manipulagdo de signos
que representam os objetos sonoros e tais signos se articulam segundo as
regras do sistema composicional. O que a notag¢do musical representa
ndo sdo os proprios objetos sonoros, mas representacdes mentais deles.
Os signos da notagdo musical sdo representagdes de outras
representacgoes, as representacdes mentais dos objetos sonoros. Por outro
lado, a forma de organizacdo dos signos depende das regras do sistema,
isto é, depende de cddigos preestabelecidos, que supdem o concurso de
uma nova media¢do. Para Rousseau ndo se trata de uma recusa pura e
simples dos signos representativos, mas de entrever sua impoténcia na

expressdo daquilo que estd para além de seus dominios.

Zampronha expde o problema, ja vislumbrado por Rousseau,
discutindo a questdo a partir da dtica de Schaeffer. A ideia central é a de
que ndo sé estamos fadados a permanecer presos nas malhas da
representacdo, como ainda a comunicag¢do sé pode ocorrer porque os
objetos sonoros sdo representados de maneira desvirtuada. Se quisermos
que um musico produza um determinado tipo de som, em seu

instrumento, devemos nos servir de codigos preestabelecidos que lhe

10 Referéncia a Pierre Schaeffer (1910-1995), considerado o pai da musica concreta. Seus estudos
levaram ndo somente a uma nova concep¢do musical, mas ao desenvolvimento de relevantes
pesquisas sobre o solfejo dos objetos musicais, método apresentado no Tratado dos objetos
musicais (1966). A elaboragdo tedrica que fundamenta as pesquisas musicais de Schaeffer é
referéncia para os estudos de percep¢do sonora e de propostas musicais que extrapolam os
padrdes do sistema tradicional.
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permitam produzi-lo. Isso ndo seria problema se aquilo que o compositor
deseja sempre pudesse ser grafado. O problema é que como a
comunica¢do depende da utilizacdo de signos pelo compositor, esses
signos sendo convencionais podem levar a distor¢des. O compositor se
serve desses signos e os emprega de tal modo que o intérprete, por saber
como decodifica-los, os reproduz no seu instrumento. A dificuldade,
nesse processo, de acordo com Zampronha, que segue a linha de
Schaeffer, é justamente o compositor ndo poder expressar coisas que ndo
estejam previstas. De fato, ao mesmo tempo em que o signo possibilita
uma reproducdo correspondente por parte do intérprete, impossibilita
que o compositor expresse coisas fora desse quadro, restringindo até
mesmo a criatividade, que deveria ser a marca de todo artista. Tudo o que
a notagdo expressa € aquilo que ja esta previsto no interior de sua
codificagdo: o compositor expressa apenas aquilo que ja esta previsto
dentro do cdédigo da escrita e a decodificacdo do intérprete parte
justamente dos esteredtipos que esses signos carregam (Zampronha,

2000, p. 119-120).

Do mesmo modo como a expressdo pela palavra pressupde o uso
de conteudos previamente determinados, articulados segundo as regras
gramaticais da lingua, a expressdo do compositor também esta limitada
ao repertorio de signos e, portanto, aquilo que esse repertdrio permite
que ele expresse. O compositor torna-se prisioneiro do universo
simbdlico, pois s6 pode se exprimir, servindo-se daquilo que os signos
oferecem. Nao hd como comunicar o que, extrapolando esse universo,
ndo havia sido previsto. Ainda que se considere a possibilidade de
variagdes, essas estando vinculadas a forma de organizagdo dos signos,
dependem das regras do sistema, as quais também delimitam o dmbito
das possibilidades de expressdo. Isso significa que a notacdo musical estd
desprovida de neutralidade, pois as imagens actsticas mentais dos
objetos sonoros s6 podem ser representadas e manipuladas dentro do

que determina o “estereotipo” da representacao escrita deles.
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Seguindo a sequéncia deste raciocinio, teriamos que concordar
que a elaboragdo da composigdo se dd por meio daqueles estereotipos.
Afinal, a elaboragdo da composicdo musical ndo ocorre antes de sua
expressdo pela notagdo. Por isso, a conclusdo de que o que é representado
é o esteredtipo da representagdo (Zampronha, P. 14-17). O advento da
escritura, entendida como forma de organizagdo das ideias musicais, se
deve a sua forma de representacdo (escrita) e ndo o contrario. Segundo
ele, a adog¢do da notagdo de Guido d’Arezzo, no século XI, que permite a
superposi¢cdo de linhas melddicas distintas, sincronizadas entre si, atesta
essa dependéncia da composicdo relativamente a notagdo. Por isso,
segundo o paradigma proposto pelo autor, a escrita ndo consiste num
simples cddigo secundario de registro da inten¢do composicional. A
escrita é o proprio ambiente das possibilidades de construcdo dessa
organizagdo musical, condi¢do, portanto, da geracdo de escrituras. Ao
contrario do que supde o paradigma tradicional, a concep¢do e a
composi¢do de uma obra ndo poderiam se dar fora do ambiente de escrita
na qual ela se realiza. Nesse sentido, ndo se sustentaria a tese que
considera a escrita como um codigo neutro e secunddrio, pelo qual o
compositor expressa suas intenc¢des, seguindo a linha de Max Weber
(1995). Esse afirmaria que a moderna musica ocidental deve seu
desenvolvimento justamente a notagdo musical, sem a qual ndo poderia

sequer ter sido pensada.

Trata-se do embate entre duas visdes diametralmente opostas: a
do paradigma tradicional, que considera as representacdes
composicionais como independentes da escrita, donde a notagdo
constituir-se num codigo secundario, e uma outra, na qual a composi¢do
musical revela-se a escritura da escrita. Enquanto na primeira aquilo que
a escrita representa € algo auténomo e estavel, na segunda, aquilo que é
representado deriva do préprio sistema de representagdo. Em outras
palavras, aquilo que a escrita representa ndo é exterior a ela. Essa

diferenca em relacdo ao paradigma tradicional é relevante porque
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permitiria escapar de deformagdes ou padronizagdes. Isto porque dentro
da visdo tradicional s6 nos restavam duas possibilidades de saida: o
abandono da escrita ou a mudanga dos sinais nela empregados para fugir
dos estereétipos. A proposta dessa nova forma de concebera escrita como
campo de possibilidade da produgdo da escritura visa precisamente diluir

o estereotipo, diluicdo que se faria dentro da propria escrita.

Do mesmo modo que a escritura estd vinculada ao campo de
possibilidades da escrita, também as teorias musicais de Rousseau sdo
engendradas pelo campo de possibilidades teodrico-musicais de seu
tempo. Por isso ele ndo péde escapar ao paradigma tradicional, ainda que
vislumbrasse as dificuldades concernentes a notag¢do. Eis por que a tinica
alternativa lhe parece ser, num primeiro momento, a mudanga dos sinais
empregados. Da perspectiva a partir da qual Rousseau examina a
problematica musical ndo haveria como vislumbrar outra solu¢do. A ndo
ser que se pudesse conceber um método no qual o material idiomatico
tivesse preponderancia sobre o cddigo grafico, de tal modo que tornasse
possivel ascender a metalinguagem musical, mediante a expressdo dos
sons e dos vocabulos enunciadores de suas qualidades. E que, portanto,
suporia o predominio da audi¢gdo em detrimento da visdo. Esse método
— a entonagdo que propde Rousseau — é um testemunho da agucada
percepc¢do do filosofo de que seria preciso mais do que apenas outro

cddigo de escritura musical.

Assim, se a diluicdo do estereotipo, no paradigma de Schaeffer, se
fazia dentro da proépria escrita, ao propor a preponderancia do aspecto
vocal sobre o visual ndo estaria Rousseau operando uma subversao tal
que propiciaria também a supressio do estereotipo, ou, ainda, a
possibilidade de qualquer distor¢do, garantindo a imitacdo do que se

quer exprimir? O recurso a entonagdo movel" representa em Rousseau

1 A defini¢do de entonagdo movel aparece mais adiante quando da distingdo entre essa e a
entonagdo absoluta; ou, em outras palavras, na distin¢do entre solmizagdo e solfejo.
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uma tentativa sagaz de evitar o que Schaeffer denomina estereétipo, e
que na perspectiva do filésofo seria um obstaculo a imitacdo, e, portanto,

a manutencdo da visibilidade.

5 Esbo¢o de uma teoria das sensacoes no Emilio

No Livro II do Emilio, uma longa exposi¢do sobre os sentidos
permite estabelecer uma escala hierdrquica, em fungao da influéncia que
exerce sobre eles a imaginagdo. Em um extremo, o ponto mais proximo
da natureza, enquanto o ponto mais afastado indica o predominio da
imaginacdo, sua maxima influéncia sobre os sentidos. Considerando-se
o conceito de natureza como base desta escala, teriamos: o paladar, o
tato, a audigdo, a visdo, o olfato. Num extremo, a natureza, dominio da
pura imediag¢do. Junto dela, o paladar, dentre os sentidos aquele sobre o
qual a imaginagdo ndo tem qualquer influéncia. Lemos no Livro II do

Emilio:

Ademais, a atividade deste sentido € inteiramente fisica e material; é o
Gnico que nada diz a imagina¢do, ou pelo menos aquele em cujas
sensagdes ela entra menos, ao passo que a imitagdo e a imaginagdo
muitas vezes misturam algo de moral a impressdo de todos os outros
sentidos (Rousseau, 1995, p. 183).

No outro extremo, “o sentido da imagina¢do’, o olfato,
considerado o sentido mais suscetivel a intervencdo da imaginag¢do: “Por
si mesmos, os cheiros sio sensagbes fracas, impressionam mais a
imaginac¢do do que o sentido e ndo afetam tanto pelo que oferecem

quanto pelo que fazem esperar” (Rousseau, 1995, p. 190).

Entre os dois extremos encontram-se o tato, a audi¢do e a visdo.
O tato é o sentido cujos juizos sdo os mais seguros em virtude de sua
limitacdo espacial. Se o ambito de sua atuacdo é pequeno, ja que
determinado pela distdncia que as mdos podem alcangar, em

compensacdo, o contato direto com o objeto a ser conhecido garante um
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minimo de interferéncia da imaginagdo, de tal modo que a margem de
erro dos julgamentos realizados a partir de nossas sensac¢des tdcteis é
quase nulo. Ao operar dentro dos limites da corporeidade, este sentido
ameniza a subjetividade dos juizos responsaveis pelo erro de nossos
julgamentos. Enquanto todos os outros sentidos tém como objeto algo
transcendente, no tato, a afeccdo se da de forma mais imediata, no
contato direto com o objeto (da mesma forma como ocorre com o
paladar), dai a seguranca e certeza que decorrem de seu uso. Por isso seu
uso mistura-se por vezes ao sentido da visdo ou da audi¢do para garantir-
lhes maior grau de certeza. Como esses dois sentidos projetam-se
necessariamente para a exterioridade, ndo havendo entre sujeito e objeto
uma continuidade, a lacuna existente entre eles corre o risco de ser
preenchida por elementos estranhos. A imaginacdo entdo interfere,
atuando ao lado do entendimento para articular a multiplicidade de
sensacdes e conferindo-lhes um perfil que pode ndo corresponder
fielmente a realidade. Por sofrer menos influéncia da imaginacdo, a
audicdo é mais imediata que a visdo, a qual essa faculdade se mistura mais
facilmente. Dizer que ¢ mais imediata que a visdo significa dizer que
guarda maior fidelidade ao objeto, e, por isso, possui maior capacidade
imitativa que a visdo. A comparagdo dos dois sentidos, audicdo e visdo,
estabelecida pelo filésofo por meio de um exemplo ndo deixa qualquer
duvida. A audicdo é mais imediata porque é o sentido cuja impressdao

ocorre antes:

Como comparamos a visdo com o tato, convém compara-la também com
a audicdo, e saber qual das duas impressées, partindo ao mesmo tempo
do mesmo corpo, chegara antes ao seu 6rgdo. Quando vemos o fogo de
um canhdo, podemos ainda nos colocar ao abrigo do tiro, mas assim que
ouvimos o barulho nio ha mais tempo, a bala ja estd ali. Podemos avaliar
a distancia onde cai o raio pelo intervalo de tempo entre o reldmpago e
o trovao (Rousseau, 1995, p. 177).
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Para Rousseau (1995, p. 163), a visdo € dentre os sentidos aquele

que mais depende de nossos juizos, sendo, por isso mesmo, o mais falivel.

Assim como o tato concentra as suas opera¢des em torno do homem, a
visdo estende as suas para além dele; é isso que as torna enganadoras;
com um rapido olhar um homem abarca a metade de seu horizonte.
Nessa multiddo de sensa¢des simultaneas e de juizos que elas provocam,
como ndo nos enganarmos sobre nenhum? Assim, a visdo é de todos os
nossos sentidos o mais falivel, exatamente porque é o mais extenso e,
precedendo de muito todos os outros, suas operagdes sdo rapidas e
amplas demais para poderem ser retificadas por eles.

Como suas operacdes se estendem para além dos limites do
proprio corpo e sdo amplas o bastante para abarcarem de uma sé vez uma
infinidade de sensagGes, é necessario a articulagdo pelo entendimento
dos dados que se lhe oferecem. Nao podemos conhecer a extensdo sem a
comparagdo de suas partes ou a avaliagdo das distdncias. Comparar e
avaliar sdo operacdes intrinsecas ao julgamento. Isto significa que ndo
podemos conhecer a extensdo sem o entendimento, isto é, ndo se pode
“ver” sem o concurso de nossos juizos (Rousseau, 1995, p. 165). Rousseau
(1995, p. 168) o afirma explicitamente: “Como a visdo é, de todos os
sentidos, aquele de que menos podemos separar os juizos do espirito, é
preciso muito tempo para aprender a ver.... O problema é que ali onde o
entendimento interfere para preencher lacunas ou organizar o material
apreendido, interfere também a imaginagdo. O problema é que essa
faculdade pode conduzir ao erro. Para assegurar ao sentido da visdo a
possibilidade de apreensdo da verdade, Rousseau (1995, p. 168), na
sequéncia do texto, associa o aprendizado da visdo a comparagao da visdo
com o tato: “é preciso ter comparado durante muito tempo a vista com o
tato para habituar o primeiro desses dois sentidos a nos fazer um relato
fiel das figuras e das distancias...”. A fonte do erro pode ser anulada
mediante a comparag¢do. Ao comparar dois sentidos diferentes diminui-

se as chances de erro.
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Em vez de simplificar a sensagdo, duplica-la, verifica-la sempre com
auxilio de outra, subordinar o érgao visual ao 6rgdo tatil e reprimir, por
assim dizer, a impetuosidade do primeiro sentido pelo movimento lento
e ordenado do segundo (Rousseau, 1995, p. 164).

Se o lugar ocupado pelo sentido da visdo, na escala anteriormente
estabelecida, comprometia seu poder mimético, ao associd-la a um outro

sentido, como o tato, esse poder mimético é restaurado.

Pertinente indagar como se resolveria o problema da escrita, pela
impossibilidade de se recorrer as sensagoes tacteis; e, ainda, como ficaria
a notagdo musical. Enquanto a visdo que se tem de um objeto se d4 a
partir do objeto que serve de modelo, a visdo de algo escrito se da apos a
ocorréncia de uma sucessdo de mediagdes. A escrita é a representacdo da
palavra, que é a representagao de uma ideia (ideia musical, no caso da

notagdo), que é a representac¢do do objeto.

6 Representacao visual e vocalizacao

As relagbes entre a voz e a escrita trazem a tona o problema da
representacdo da voz, pois ainda que ela pudesse ser representada,
apenas se restringiria a reproduzir o que os signos instituidos por
convencdo conseguem exprimir. No dmbito da musica, enquanto a
escrita musical, ao engendrar signos verbalmente organizados, opera a
passagem para a esfera representativa e simbolica, o canto permanece na
esfera da sensibilidade, j4 que se baseia na imitagdo, por meio das
inflexdes da voz, do sentimento daquele que se exprime. No esquema
proposto por Derrida a partir do qual, segundo ele, é preciso entender a
voz, o sistema da oralidade supde a autoafeccdo, estrutura universal da
experiéncia. Somente um ser capaz de simbolizar, e, portanto, de se
autoafetar, pode se deixar afetar pelo outro. O canto sendo extensdo
daquele que o emite, sem se perder na exterioridade do espago, atinge o

sistema audiofénico do outro, instituindo a imedia¢do na comunicagdo
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entre duas “origens absolutas” que se autoafetam reciprocamente. Nesse
sentido, em Rousseau, pode-se dizer que o método da solmizagdo traduz
o esfor¢o de restauracdo simbolica da presenca. Ao mesmo tempo, ao
deslocar a palavra para um plano extraverbal, a escrita consagra a perda,
ja que busca representar aquilo que representa o pensamento, por meio
de sinais convencionais. Representacdo da representac¢do, a escrita &,
como nos diz o Ensaio sobre a Origem das Linguas, de ].-]. Rousseau, o
suplemento da palavra; tnica forma de comunicar ali onde a degradacao

ja produziu seus efeitos nefastos.

Rousseau aspira suprimir tanto quanto possivel a interposi¢do de
obstaculos a expressividade, e essa exigéncia de transcender a media¢dao
da representacdo, conduziria, no limite, a eliminagdo de quaisquer

formas intermediarias, e, portanto, a extingdo da nota¢do musical.

Estariamos assim diante de um paradoxo, ja que:

[...] se a composi¢do é uma construgdo que depende de suporte para ser
realizada, no momento em que esse suporte é retirado a construgao
musical ndo pode mais ser operacionalizada. Retirar o suporte é retirar
a possibilidade de operacionalizagdo dos signos. Dai que a obra musical
como constru¢do some (Zampronha, 2000, p. 117).

De que maneira seria possivel superar o desnivel entre o conceber
e o fazer se a propria ideia de obra musical, no sentido tradicional,

depende desse suporte para ser realizada?

Como é preciso consentir a representacdo também na musica,
Rousseau ambiciona encontrar um método no qual os signos se
constituam numa tradugdo que seja o mais fiel possivel ao que se deseja
exprimir. A pergunta que se deve fazer é porque ele julga que este método
é a entonacio relativa, isto é, a solmizacdo.? E porque a vocalizacio que
a solmizacdo opera favorece a expressio musical natural. Face a
debilidade do poder mimético das sensagées visuais impde-se 0 recurso

avocalizacdo para garantira transparéncia e imediatez da expressividade.
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A resposta a indagag¢do introduz dois temas diferentes: o primeiro
ligado a teoria musical propriamente dita; o segundo remete a filosofia,
particularmente a hierarquia dos sentidos. A reinterpreta¢do do método
de Guido em fungdo da estética do Classicismo deve-se, em primeiro
lugar, ao fato de Rousseau encontrar na solmizagdo relativa os elementos
que propiciariam a supera¢do da imobilidade caracteristica do método
vigente. Em segundo, porque na hierarquia das representac¢des
sensoriais, a representacao visual esta mais afastada do real (da natureza)
que a representagdo vocal e, portanto, tem diminuido o seu potencial
imitativo. Como ja se demonstrou anteriormente, esse afastamento se
deve a atuagdo da imaginagdo sobre o sentido da visdo. Esses dois
diferentes aspectos estdo intimamente ligados e se articulam para
engendrar o pano de fundo sobre o qual se assenta a no¢do de solmizagdo

no pensamento do fildsofo.

Vimos que a visdo se constitui num sentido menos confidvel. O
trago mais marcante da solmizagdo é precisamente ser um contraponto a
expressao grafica dos sons. E porque nio podemos reproduzir fielmente
um tom sem lhe conferir uma vocalizacdo que a solmiza¢do pode ser
concebida como essencial a expressdo musical natural. Face a debilidade
do poder mimético das sensag¢Ges visuais impde-se o recurso as sensagoes

auditivas.

Solmizacdo significa o som dos tons cantados em contraste com o nome
dos mesmos. Isso ¢ realizado pelas claves (teclas), o outro pelas vozes.
Os primeiros representam os simbolos dos sons para os olhos, os
ultimos para os ouvidos” (Lange, 2024, p. 535, tradugdo nossa'®).

Isto significa que, na perspectiva de uma teoria das sensagdes, o

recurso a hierarquia dos sentidos justifica a escolha do método de

12 “Solmisation bedeutet ganz allgemein die Lautierung der gesungenen Tone im Gegensatz
zur Bezeichnung derselben. Diese wird bewerkstelligt durch die claves (Schliissel), jene durch
die voces (Stimmen); erstere stellen die Symbole der Téne fiir das Auge, letztere die fiir das
Ohr dar”.
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solmizagdo. Quanto ao outro aspecto da questdo, relativo a teoria
musical, é preciso considerar que o paradigma tradicional, a partir do
qual se pode conceber a notacdo musical, pressupde dois conceitos
essenciais: estabilidade e imobilidade. Os objetos sonoros produzidos
pela execugdo musical mantém sua identidade e estabilidade, podendo
ser representados por signos estaticos. Da mesma forma, esses objetos
sonoros se articulam por meio de leis estveis, o que proporciona a
operacionalizacdo do método. Ou seja, se os objetos sonoros podem ser
traduzidos em regras de manipulacdo de signos dentro da linguagem
musical é por serem organizados em funcdo de leis necessariamente

fixas.

O resgate da solmizagdo (entonagdo movelo por Rousseau
corresponderia a uma mudanga estético-composicional plausivel, ja que
nesse método, o que se busca é escapar a falta de flexibilidade, a
estabilidade e imobilidade que encerram o intérprete numa perpétua
fixidez. Dai a exigéncia, implicita nessa no¢do de que os nomes dos tons
evoquem o movimento tonal, pois representar os objetos sonoros
evocando o movimento tonal é suprimir a representacdo por signos
estaticos. Em outros termos, a tinica forma de representar os objetos
SONOros sem recorrer a signos estaticos seria por meio da conotagdo das
qualidades tonais dos degraus. A representacdo do movimento tonal, isto
é, da composigdo sonora dos tons efetuada pelos elementos verbais da

vocalizagdo retiraria os signos da imobilidade que os caracteriza.

Essa forma de representar o movimento tonal tem a dupla
vantagem de fixar a identidade do objeto sonoro, conferindo-lhe
simultaneamente movimento, em detrimento da rigida fixidez da
representacdo grafica dos sons. A representagdo do movimento tonal
mediante os elementos verbais da vocalizagdo constitui-se no
contraponto a imobilidade dos signos visuais correspondentes aos sinais
graficos. Isso porque ao fixar a identidade do objeto sonoro e lhe atribuir

simultaneamente um movimento, desloca-se a rigidez de uma
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representacdo fixa — a representagdo grafica —, para uma representagdo
“modvel” — a representagdo vocal. Essa subversdo que se opera no interior
do método se constroi a partir da hierarquia estabelecida entre os
sentidos. Como as sensa¢des visuais sdo mais faliveis recorre-se as
sensacdes auditivas. E precisamente neste ponto que os dois aspectos da
questdo se articulam: a vocaliza¢do aparece como condigdo de superagdao
da imobilidade dos signos e manutencdo da identidade dos objetos

sonoros, garantia, portanto, da imitagdo das ideias musicais.

Por isso, a tarefa de conotar as qualidades tonais dos degraus é
mais complexa que aquela da designagdo dos nomes dos sons. Essa
ultima pode realizar-se mediante qualquer série sildbica, enquanto a
primeira deve exprimir uma musicalidade intrinseca, subordinando os
nomes dos tons as metaforas da representagdo cinestésica (Dauphin,
1992, p. 10). Dai a exigéncia de expressdo vocal implicita na nog¢do de
solmizagdo ser entendida como fundamento da expressio musical

natural:

A solmizagdo é a base de toda capacidade de expressdo musical natural;
somos totalmente incapazes de produzir um tom ou de fixad-lo
imitando-o sem lhe conferir uma vocaliza¢do. [...] Em todos os lugares,
0 som torna-se vogal através de sua representacio humana e sua
delimita¢do temporal torna-se uma silaba delimitada por consoantes”
(Dauphin, 1992, p. 103, tradu¢do nossa®).

Outro trago marcante que a vocalizagdo dos sons da escala
imprime ao conceito de solmizacdo, além de favorecer a superagdo da
imobilidade dos signos, é a musicalidade da teoria. Isto ocorre porque a
imitagdo do modelo dos tons pela sequéncia sildbica esta subordinada a
interrelacdo que se estabelece entre a musica e o verbo. Por um lado, a

escala tem necessidade das silabas como suporte conceitual dos degraus

3 “La solmisation est le fondement de toute capacité d’expression musicale naturelle; nous
sommes tout a fait incapables de produire un ton ou le fixer en I'imitant sans lui donner une
vocalisation. [...] Partout le son devient voyelle par sa représentation humaine et sa
délimitation temporelle devient une syllabe bordée de consones” (Dauphin, 1992, p. 103).
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na medida em que os musicos querem comunicar sua organizagao
interna sem deixar as inflexdes musicais. Por outro, as silabas dependem
intimamente de sua significagdo musical, pois sem isso seriam mera
abstragdo (Dauphin, 1992, p. 105). A articulagdo entre esses diferentes
niveis, o musical e o verbal, realiza-se por meio da prépria musica. A
no¢ao de solmizag¢do projeta-nos para além da dimensdo discursiva da

teoria musical.

O trago musical da propria teoria, acima exposto, ndo € o tnico
que resulta da intervenc¢do da vocalizagdo, enquanto parte integrante do
método de solmizacdo. A peculiaridade do método de extrapolar o
universo conceitual se reflete também na ampliagdo do poder mimético
da musica. A musica possui a propriedade de associar intimamente um
contetido e uma forma (musica e verbo) e a fusdo desses dois elementos
deixa a impressdo de imitar a si mesma. A atribuicdo de musicalidade a
teoria musical ndo é, portanto, uma operacdo realizada artificialmente,
mas decorre das propriedades intrinsecas a propria musica. A analogia
das ideias musicais resulta precisamente dessa propriedade
autoimitativa da musica, favorecida pelo recurso a vocalizagdo. O
principio da imita¢do intervém aqui como o alicerce de toda a teoria. Este
principio, no qual se baseia a exposicdo da Dissertagdo, consiste no

axioma fundamental da teoria proposta por Rousseau.

Para concluir, hd no procedimento de solmizag¢do algo que o
distingue do solfejo. Entendido como a faculdade de nomear todo som
retirado do repertério das frequéncias acusticas audiveis e
melodicamente funcionais, o solfejo é um procedimento que supde que
a “ordem dos nomes das notas ndo se altere qualquer que seja a chave”
(Dauphin, 1992, p. 273). Esta definigdo transposta para a nogao de
solmizagdo faria dela um procedimento que supde a imutabilidade dos
nomes dos tons independentemente da tonalidade, o que alteraria
substancialmente sua significagdo. E preciso, portanto, demarcar

claramente as diferencas, pois sem isso sua defini¢do perderia nitidez. O
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solfejo baseia-se nos nomes das notas; ao passo que a solmizagdo
desenvolve-se em torno dos nomes dos tons. Assim, na medida em que
se afasta da neutralidade do solfejo, a solmiza¢do assegura os diferentes
niveis na metalinguagem dos musicos. E, por isso mesmo, pode remeter
ao estilo musical, seja ele, de uma época ou de uma comunidade cultural.
Quer se considere o tema do estilo musical a partir da discussdo do poder
mimético da musica, que coloca em planos opostos a musica francesa e a
musica italiana, ou o da percepcdo da musica, que conduziria a uma
teoria da linguagem, as implica¢des estéticas se sobrepdem aquelas de

uma teoria musical.
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Triunfo dos individuos - fim dos cidadaos?
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1 Introducao

As mas linguas o chamavam de "Benjamin Inconstant”. O
talentoso filho de Lausanne mudara-se para Paris durante o tumultuado
periodo da Revolu¢do Francesa. Chegando em Paris, estabelecera
agilmente aliancas politicas e relagdes intimas, para abandoné-las logo
em seguida. Dessa forma, ndo faltaram razdes para que fossem
questionadas tanto a constancia de sua personalidade quanto a solidez

de seus principios.

Muitos se ressentiram da metamorfose do “aclamado teérico do
liberalismo” a um agente do “déspota convertido” (Treitschke, 1886, p.
67). Nao por acaso desconfiavam de seus principios politicos que se
adaptavam, aparentemente sem esforco, a sua constante mudanga de
posicdo. Mas serd que essa critica procede? Certamente, Constant
poderia reivindicar ter permanecido fiel a si mesmo em tempos de
turbuléncias e radicais agitagdes politicas. Obviamente o ritmo das
batidas de seu coracdo liberal eram tais que o tornava flexivel e receptivo
as mais diversas figuras e formagdes. Entretanto, ndo lhe restava davida

quanto aquilo que realmente fazia palpitar seu cora¢do: o compromisso
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com a liberdade do individuo. Justamente esse compromisso constituia o
forte vinculo que provia unidade interna e consequéncia ao seu
engajamento politico, jornalistico e pessoal. Lealdade pessoal e correcdo
politica permaneciam, sim, em segundo plano. Nas palavras de Constant:
“Ha quarenta anos defendo o mesmo principio: Liberdade em tudo: na
religido, na filosofia, na literatura, na industria, na politica. E por

liberdade entendo o triunfo da individualidade”>.

Assim como Benjamin Constant quer perceber-se, assim ele é
visto pelos seus leitores: como um liberal puro, sem maculas (Goyard-
Fabre, 1976, p. 289-327), inteiramente comprometido com a questdo da
liberdade individual. Isso obviamente ndo significa 0 mesmo para todos.
Para uns, ele pode ser louvado como um dos mais eloquentes defensores
da liberdade e da privacidade (I. Berlin); para outros, como Marx, ele ndo
passa de um intérprete e porta-voz da burguesia. Ambas as leituras
podem ser justificadas. Afinal, Constant, com seu eloquente apelo a
liberdade, sugere que com com o dominio da classe média revoluciondria
(classe moyenne) o fim da histéria ja fora atingido. Na verdade, o
nascimento da republica moderna e dos direitos humanos na Franca
significam, para Constant, uma resposta definitiva a questao do século3.

Essa vitoria da democracia liberal é o seu tema.

Confrontando a liberdade antiga e moderna, ele ndo s6 influencia
a historiografia da Revolugdo Francesa, como também marca a histéria
do pensamento politico. A Querelle politica des anciens et des modernes

do século XIX leva a sua assinatura. Ao encerrar, em 1864, a famosa

2 “T'ai défendu quarante ans le méme principe, liberté en tout, en religion, en philosophie, en
littérature, en industrie, en politique: et par liberté, jentends le triomphe de l'individualité”
(Constant, 1997, Préface).

3 “Sous quelques dénominations variées que se soit engagée et soutenue la lutte dont nous
avons été témoins et souvent victimes, elle a toujours été dans le fond la lutte du systéme électif
contre le systéme héréditaire. C’est la question principale de la Révolution francaise et pour
ainsi dire la question du siécle” (Constitution républicaine in Constant, 1991, p. 113).
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Querelle, Fustel de Coulanges confirma enfaticamente a posicdo de

Constant.

As ideias que se tinha da Grécia e de Roma pertubavam
demasiadamente nossas geracdes. As instituicdes do Estado antigo
eram mal interpretadas e acreditava-se que deveriam ser revividas. A
liberdade moderna foi colocada em risco justamente devido as ilusdes
relacionadas a liberdade dos antigos. Os ultimos oitenta anos
mostraram claramente que o habito de ter sempre em mente o mundo
antigo ¢ um dos principais obstdculos para o desenvolvimento da
sociedade moderna (Coulanges, 1864, p. 5).

Nas discussoes do século XX, Constant esta igualmente presente
com seu apelo por uma liberdade dos modernos. Ndo seria nenhum
exagero, se Constant exigisse copyright na diferenciagdo entre liberdade
positiva e negativa popularizada por Isaiah Berlin. Afinal, o que faz o
famoso historiador inglés se ndo seguir as coordenadas dadas pelo jovem
liberal? A distin¢do sistematica entre liberté civile e liberté politique ja
fazia parte da luta politica de Constant; a disputa entre os dois conceitos
de liberdade ja havia se tornado uma histéria criminal das ideias

politicas.

Constant, no inicio do século XIX, descobre tendéncias
despoticas na reabilitagdo moderna do antigo conceito de cidadao. Isaiah
Berlin, por sua vez, distingue, na época da Guerra Fria, ameagas
totalitarias da liberdade positiva — liberdade que acaba por promover

devastadoras reivindicagoes de autenticidade na esfera politica.

As consideragdes a seguir acompanham a ambivalente historia
desse conceito — a liberdade moderna. Procuraremos, primeiramente,
esbocar os principios politicos de Constant e apresentar suas criticas ao
contratualismo moderno. Em seguida, tentaremos compreender a
apologia a liberté des modernes situada na area de conflito entre a

reivindicacdo absoluta e a contingéncia historica. Finalmente, faremos
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uma reflexdo sobre a autocritica de Constant que evidencia as

desvantagens da liberdade liberal.

* k%

Por mais contigentes que suas reflexes sobre a liberdade
moderna possam nos parecer, Constant ndo pretende ser um agitador
politico ou um panfletista liberal. Ele quer sim refletir sobre principios
filosoficos. Constant se interessa primeiramente pela esséncia da
liberdade. E sé depois pelas institui¢des politicas que podem resguarda-
la. Mas qual seria essa esséncia da liberdade? Rapidamente torna-se
evidente que ele rejeita as respostas contratualistas. Sua aversdo nao é
mera questdo de simpatia, mas sim de natureza fundamental. Em sua
visdo, Hobbes havia sistematicamente sacrificado a liberdade do cidaddo
em prol do Leviathan, fazendo do poder absoluto do Estado a premissa

patoldgica da teoria do contrato (Goyard-Fabre, 1983, p. 160-173)*.

Mais polémico e detalhado mostra-se, porém, o confronto de
Constant com o Contrat social, de Rousseau. Para a génese de seus
proprios Principios politicos (Principes de politique), o conflito com
Rousseau torna-se absolutamente decisivo. Epistemologicamente,
Constant interpreta o Contrat social como uma recaida em uma
"metafisica sublime". Politicamente, ele o0 v& como um meio de
propaganda para fornecer “armas e pretextos para todos os tipos de
tirania” (Constant, 1980a, p. 186). O devaneio tedrico de Rousseau se
transforma em um fantasma politico. O contratualismo ja apresenta
falhas em sua raiz. Além disso, o caradter a-historico do Contrato o torna
inutilizdvel como fundamento legal do liberalismo (Constant, 1972, p.

120).

4Ver também Herb, 1999, p. 226-231.
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Esse distanciamento do contratualismo tem consequéncias
sistematicas. Os esforcos tedricos, de Hobbes e Rousseau, para justificar
o Estado como tal ndo afetam Constant. Ele tem outras preocupagées.
Para Constant, a necessidade do Estado ja esta garantida através da
realidade da sociedade burguesa. Constant (1980b, p. 39) ndo vé
problema algum na liberdade do individuo. A natureza coercitiva do
Estado é, evidentemente, um mal necessario5. A liberdade como
auséncia de uma dominacdo, a liberdade sem quaisquer limites constitui
uma utopia para Constant (1829, p. 211-224). O papel do Estado como
mediador de conflitos no interior da sociedade e como for¢a protetora

exterior lhe parece inquestionavel.

Para Constant, é crucial determinar aquela reivindicagdo
individual diante da qual o Estado deve legitimar-se. Desde o primeiro
momento, o conceito de liberdade é definido pela oposicdo entre
individuo e Estado — e ndo a partir de relagdes naturais dos individuos
entre si. Constant ndo conhece a dialética negativa da liberdade natural.
Por outro lado, ele cunha um conceito pré-politico de liberdade que

fundamenta os Principes de politique.

Ha [..] uma parte da existéncia humana que permanece
necessariamente individual e independente e que, por forca de direito,
esta fora do alcance de qualquer competéncia social. A soberania existe
apenas em forma limitada e relativa. L4, onde a independéncia da
existéncia humana se inicia, termina a jurisdicdo dessa soberania. Se a
sociedade ultrapassa essa linha, ela se torna tdo culpada de tirania
quanto o déspota que tem como titulo legal somente sua espada
exterminadora. A legitimidade do poder depende tanto de seu objeto,
quanto de sua fonte. Se esse poder se amplia a objetos exteriores a sua
esfera, ele se torna ilegitimo (Constant, 1980b, p. 49).

Essa parte privada da existéncia humana constitui de forma

abstrata uma esfera de liberdade individual e conduz a um limite a prioi

5 A referéncia é obvia: “Society in every state is a blessing, but Government, even in its best
state, is but a necessary evil; in its worse state an intolerably one” (Paine, 1894, p. 69).
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do Estado. Nessa esfera, encontra-se o nucleo da fundamentagao juridica
(Constant, 1829, p. 214). Como poder soberano, o Estado é, portanto,
limitado a priori pelos direitos do individuo. Sua existéncia justifica-se a
medida em que ele assegura, por lei, a integridade da liberdade
individual. A esfera individual e o direito do Estado sdo, em principio,
estritamente opostos — com uma primazia do individual sobre o
universal. “O homem precede a sociedade; ele tem direitos que sdo
independentes de qualquer associacdo” (Constant, 1991, p. 401). E com
um olhar desconfiado que Constant contempla a imagem contratualista
de renuincia ao direito, mais especificamente, aquela aliénation totale de
Rousseau que leva a soberania ilimitada e absoluta. Em contrapartida,
Constant considera a liberdade individual o principio que limita o poder
do Estado. “A soberania do povo ndo ¢é ilimitada, ao contrario, ela é
circunscrita pelos limites impostos pela justica e pelos direitos dos
individuos” (Constant, 1980a, p. 276). A légica da liberdade negativa
predomina, desde o inicio. A independéncia do individuo em relagdo ao
Estado revela-se como um momento origindrio da liberdade. O direito
individual é, portanto, um direito de defesa: os perigos e defeitos advém
do Estado, e ndo das liberdades individuais dos outros. Apesar de toda
sua pretencdo modernista, seu governo dos modernos surge, na verdade,

bem a moda antiga, ou seja, de uma teoria do melhor regime.

A partir da defini¢do abstrata dos droits des individus, Constant

elabora um catalogo de direitos civis.

Os cidadéos tém direitos individuais independentes de qualquer poder
social ou politico, e todo poder que violar esses direitos é ilegal. Os
direitos dos cidaddos sdo a liberdade individual, a liberdade religiosa, a
liberdade de expressdo, incluindo, igualmente, o direito a esfera publica,
o uso da propriedade e a protegdo contra qualquer arbitrariedade.
Nenhum poder pode tocar nesses direitos sem perder sua legitimidade
(Constant, 19803, p. 275).
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Com esta versdo liberal dos direitos civis, Constant deseja superar
o conflito interno na Déclaration des droits de 'homme et du citoyen, de
1791, isto é, um conflito entre os direitos fundamentais intocéaveis, de um

lado, e a onipoténcia da vontade geral, de outro.

Os principios filosoficos do conceito de direito de Constant
permanecem, ao final, um tanto que difusos. Suas tentativas de
fundamentagdo soam tdo vagas que seus intérpretes acabam por assumir
posi¢des completamente contraditorias: ora o vém como defensor
(Terestchennko, 1992, p. 95) ora como opositor (Fontana, 1985, p. 5-15) do

direito moderno natural.

De maneira semelhante, o conceito de direito apresenta-se
obscuro também em outra passagem. A ideia de uma esfera intangivel da
liberdade pode soar; revela-se, todavia, como profundamente
problematica, apesar de toda a sua simplicidade. Por mais que ele exija
do Estado a garantia da liberdade individual, Constant ndo pode deixar
de admitir que, para este fim, ou seja, para que o Estado garanta a
liberdade individual, ele é obrigado a restringir a liberdade de todos. Mais
ainda: Constant tem que aceitar que o dominio politico é, por natureza,
restritivo. Talvez por isso ele afirme, mesmo que en passant, como se

fosse algo obvio e menosprezante:

Dominio é o uso da forga publica contra os individuos; se esta forca é
utilizada para impedir para impedi-los de prejudicar um aos outros, o
governo é bom. Se o poder é usado para oprimir os individuos, trata-se
de um péssimo governo, mas de modo algum de uma anarquia
(Constant, 1980b, p. 24).

O que aparece aqui evidente, o uso legitimo do poder politico,
revela-se como altamente problematico sob a perspectiva de seu proprio
conceito de liberdade. Afinal, Constant concebe uma esfera de direito
individual que, por definicdo, se encontra completamente fora da
intervencao do Estado. Constant parece ndo ter consciéncia da dimensdo

desse dilema. De um lado, o individuo é definido como algo absoluto, de
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outro, esse mesmo individuo é obrigado a se deixar subjugar pelo poder
do Estado (Raynaud, 1983, p. 49-66). Constant permanece incapaz de
pensar um principio geral para restringir a liberdade individual de uma
forma legitima. Pior ainda: ele nem mesmo é capaz de perceber a

possibilidade de tal restricao.

k&%

Apesar de todo o carater filosoéfico e, de certo modo, universal das
reflexdes de Constant sobre a liberdade individual, elas adquirem um
perfil especial quando inseridas na Querela dos Antigos e dos Modernos.
Aqui a liberdade privada se revela como esséncia da liberdade moderna.
Embora a liberdade do individuo tenha sua base nos "direitos perpétuos
ajustica, igualdade e prote¢do” (Constant, 1980b, p. 436), ela revela-se de
maneira peculiar e historica sob as condi¢des especiais da Idade

Moderna:

Nos carecemos de liberdade e vamos obté-la. Mas como a liberdade da
qual necessitamos ¢é diferente da antiga, precisamos de uma forma de
organizac¢do para essa liberdade, diversa daquela que corresponderia a
liberdade antiga (Constant, 1980a, p. 511).

Para ndo ser pervertida pelo anacronismo, essa liberdade
moderna carece de uma nova constitui¢do, isso é, do governo dos
modernos. Para Constant, a expansao restrita do Estado, a escraviddo e a
guerra foram responsaveis por conduzir a sociedade, na Antiguidade, a

democracia direta e a liberdade politica.

Com o surgimento da commercial society, a democracia direta,
como pensada pelos antigos, torna-se impraticavel. Do mesmo modo, a
liberdade politica perde o seu encanto. Exercer a cidadania deixa de ser
profissdo e vocac¢do de todos para tornar-se um hobby caro, oneroso. O

cidaddo moderno é um ser sem tempo: sem tempo para longas reunides
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publicas em sua pursuit of happiness. Ele se deixa representar e goza da
liberdade civil, uma vez que o governo dos modernos lhe concede um
alivio geral, uma grande serenidade e tranquilidade com rela¢do as coisas
publicas. O mercado, a representagdo e a liberdade individual: eis os

grandes pilares da modernidade!

“A liberdade individual, repito, é a verdadeira liberdade da era

moderna” (Constant, 19804, p. 508).

No tipo ideal de Liberdade dos antigos, Constant opde a liberdade
positiva e a liberdade negativa: quem desfruta a liberdade politica perde
a liberdade civil. O ideal de liberdade moderna, por sua vez, deve
reconciliar essas duas figuras da liberdade:a liberdade politica e a
liberdade civil. Uma se pde a servi¢o da outra. A liberdade positiva torna-
se a garantia da liberdade negativa. Ndo ha como deixar de ver aqui uma
clara hierarquia: a liberdade negativa precede a positiva. Enquanto
liberdade positiva, a liberdade politica é um meio para a liberdade
individual, porém ndo ela propria. Constant vira, assim, de cabega para
baixo o discurso republicano — seja ele rousseauniano seja ele kantiano.
Em ultima instancia, a existéncia politica torna-se um mero meio de sua

existéncia privada.

A liberdade dos modernos ndo pode ser a mesma da dos antigos. A
liberdade dos antigos consistia [nos esfor¢os para que se] garantisse aos
cidaddos a maior participagdo no exercicio do poder social. [...] Os
modernos necessitam [por sua vez] de tranquilidade e de prazer. A
tranquilidade [s6 pode ser] encontrada [onde haja] apenas um pequeno
numero de leis, impedindo que ela seja incomodada; o prazer, por sua
vez, consiste em uma grande liberdade individual. Qualquer legislacdo
que exija o sacrificio desse prazer ndo é compativel com o estado atual
da espécie humana (Constant, 1980b, p. 432).

Constant entra na arena da querelle politica com conhecimentos

modestos das condigdes na Antiguidade®. Suas referéncias dessa para o

6 Cf. Nippel, 2008, p. 201-207.
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presente vem principalmente de Esparta e de Roma. Aqui tornam-se
reconheciveis as virtudes anacronicas dos cidaddos antigos em sua forma
mais pura. Atenas, por outro lado, é vista por ele como uma antecipag¢do
da Idade Moderna na Antiguidade’. Ali o dominio do oficio da guerra ja
foi rompido pelo comércio, ja existem as primeiras formas de liberdade
individual além da Agora. Uma Atenas burguesa na qual os modernos ja

podem se reconhecer®.

Ha que se constatar que Constant ndo esta de forma alguma
interessado em uma defesa da Idade Moderna em detrimento da Antiga.
Ele ndo leva a cabo nenhum ataque contra a Antiguidade. Atrads do seu
apelo em favor da Idade Moderna, encontra-se a consciéncia da
equivaléncia das duas eras. Dessa forma, Constant confirma com seu libre
examen de politica e direito a saida que a querelle estética havia

encontrado um século antes com o compromisso diante do beau rélatif°.

A liberté des modernes de Constant constitui o juste relatif do
liberalismo. O universalismo dos principios e a consciéncia historica
andam de mdos dadas. A liberdade moderna com sua primazia do civil
em relagdo a liberdade politica é a verdadeira liberdade do homem
moderno, ndo a liberdade do ser humano em si. Os prazeres privados do
individuo moderno ndo ultrapassam consideravelmente os do cidaddo da
polis, a ndo ser na autenticidade do momento histérico. Nao é o ideal
antigo que se encontra no foco da critica e sim sua visdo antiquada através

da Idade Moderna.

Também aqui se entrelagam a historiografia da revolugdo e a
exegese polémica de Rousseau. A politica jacobina implica uma
reabilitacdo pratica da Idade Antiga, o Contrat social de Rousseau
defende uma renascenca filoséfica da mesma. Ambos os movimentos sdo

patologicos, pois neles reside o fundamental equivoco sobre a natureza

7 Cf. Vidal-Naquet; Loraux, 1979, p. 169-222; Nippel, 2008, p. 204.
8 Cf. Vidal-Naquet; Loraux, 1990, p. 161-209.
9 Cf. Jauf3, 1964, p. 8-64.
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da modernidade. Quem impde o principio politico da Antiguidade a
Idade Moderna e eleva a liberdade politica acima da liberdade civil, revela
um fatal anacronismo. Para Constant, o terror jacobino ndo constitui o
resultado de uma fracassada encenacdo do Contrat Social, mas sim a
expressdo e a prova auténtica da monstruosidade tedrica do mesmo. A
patologia revoluciondria tem suas raizes nos Principes du droit politique
de Rousseau, aqui ja opera a violéncia da abstracdo. Se Rousseau desejava
resguardar a liberdade do cidaddo, banindo a representacdo da
Republica, Constant busca especificamente a constitui¢do representativa
para dissolver as aporias de Rousseau da liberdade antiga. Ele se expressa
abertamente em favor da volonté générale como legado de Rousseau a
revolugdo e a Republica. A volonté générale constitui a base da reptblica
moderna. A ligagdo estabelecida por Rousseau entre soberania popular e
aliénation totale exerce, entretanto, um efeito fatal sobre Constant,
levando a uma auséncia legal de limites do soberano democratico.
Constant interpreta a construcdo tedrica de Rousseau psicologicamente
como um ato transitério. Consternado com o poder excessivo do Estado
e incapaz de limitd-lo, Rousseau havia transferido a soberania

integralmente ao povo e frustrado, assim, seu exercicio.

Ele declarou que a soberania ndo pode ser alienada delegada ou
representada. Isso significa afirmar, em outras palavras, que ela ndo
pode ser exercitada, significa, na verdade, destruir o principio que ele
proprio acabara de criar (Constant, 1980b, p. 272).

Constant desloca a problemadtica de sua aplicagdo de volta ao seu
principio e atira a acusagdo de Rousseau aos adeptos do despotismo de
volta ao proprio autor. O Contrat social serve ndo somente como uma
desculpa para o despotismo: ele é o proprio. A teoria da soberania
ilimitada, que Rousseau defende com a vontade geral é, como tal,
simplesmente equivocada, na pratica invidvel e, como tentativa de
realizagdo na mesma, contra o melhor julgamento e os piores receios,

obrigatoriamente despdtica (Constant, 1980b, p. 30). O Contrato Social,
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segundo a quintesséncia de Constant, ja fracassa como teoria: ele se prova
incapaz de cumprir a promessa de liberdade. O axioma da soberania
popular é um principe de garantie. Ndo contribui para a otimizag¢do da
liberdade individual. Ali onde o axioma ganha realidade politica, o
oposto é mais provavel: “A liberdade pode se perder apesar do principio
da soberania popular, ou justamente devido a deste principio” (Constant,
1980, p. 28).

O fundamento tedrico do nexo de autonomia politica individual
e coletiva é dissolvido. Ndo é de surpreender que Constant ndo desconfie
apenas da irrestrita soberania popular, mas também do préprio principio
da soberania em si. Este pode ser mantido no maximo se levar em conta
a liberdade individual, a liberté-indépendance. A nao-interven¢do na
esfera privada que se encontra fora do limiar de competéncia do Estado é
o principio basico negativo da soberania. Em vez de um instrumento de
protecdo da liberdade, o Estado aparece como uma ameaga a liberdade.
A soberania deve ser limitada, cingida, praticamente encerrada no final.
O Estado pode se conformar com um perfil discreto de soberania, pois
deve cumprir modesta tarefa. Bem segundo o espirito da economia
escocesa, a sociedade civil constitui para Constant um sistema

amplamente autoreguldvel. O Leviathan pode renunciar.

O conceito negativo de liberdade de Constant impregna ndo
apenas seu manuseio da critica da soberania, ele também imprime seu
selo ao conceito de representacdo politica. Na historia natural de
Constant da sociedade civil, o gouvernement représentatif se revela como
um andlogo de um moderno reftigio a esfera privada. A “descoberta
sublime do sistema representativo” (Constant, 1988, p. 73) se deve, tal
como no caso do predecessor de Constant, Sieyes, a dindmica da
sociedade moderna com sua divisdo em trabalho. Vista de perto, ela pode
ser identificada como resultado e expressdo da ruptura historica entre
liberdade politica e cidadania. O homem moderno, como aponta a

picante légica da liberdade liberal, é mais livre quanto menos seja
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cidaddo. Nessa logica, a representacdo tem papel de destaque. Ela

garante a liberdade do fardo da existéncia politica.

O sistema representativo nada mais é do que uma forma de organizacdo,
através da qual uma nagdo delega a alguns individuos aquilo que ela
mesma ndo pode ou ndo deseja fazer. Os pobres geram seus proprios
negocios, os ricos engajam pessoas de sua confian¢a (Constant, 1980a,

p. 512)"%.
**x%

Para Constant, a situacdo é clara: A Idade Moderna exige a
primazia da esfera social diante da liberdade politica, como o dominio da
liberdade civil diante da politica. Sob a perspectiva da liberdade
moderna, a liberdade politica se reduz a um mero meio de tal desencargo.
Assim é dissolvida a unidade republicana da cidadania e da liberdade
politica. A existéncia politica do citoyen perante o olhar publico ndo tem
mais relevancia e sim sua existéncia individual na obscurité da sua vida
privada. Enquanto o cidadio de Rousseau busca sua cura na
transparéncia das relacdes sociais, o cidaddo de Constant exige sua
garantia da obscuridade. A obscuridade da esfera privada torna-se o novo

lar do pursuit of happiness moderno.

Quando Constant, em 1819, fez uso pela ultima vez da palavra na
Querelle des anciens et des modernes, o triunfo da liberdade moderna ja
parecia ter perdido um pouco de seu brilho. As posi¢des basicas do apelo
sdo aqui, sem davida, mais uma vez recordadas e reafirmadas, e a liberté
des modernes é festejada como a legitima sucessora da liberté des anciens.
A tonica geral, no entanto, parece alterada. De maneira autocritica,
Constant analisa a desvaloriza¢do da liberdade politica em nome do

individuo moderno.

1 Cf. Herb, 1999, p. 165-167.
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Ao que tudo indica, a emancipag¢do do cidaddo da esfera politica
foi longe demais. O triunfo do individuo sobre o citoyen é menos
brilhante, a confian¢a na linearidade do progresso liberal foi perturbada
(Constant, 1961, p. 15). Em um momento de nostalgia, Constant busca o
homem antigo como um ser de outro tipo que ainda ndo sofre com a

artificialidade e a mauvaise foi da sociedade moderna.

Os antigos sio diferentes de noés. E perfeitamente certo que a
individualidade tenha produzido a artificialidade (le factice). Além
disso, os mais velhos sdo também os menos artificiais, pois eles tém
menos individualidade (Constant, 1907, p. 558).

Outros avangos modernos mostram agora igualmente as suas
desvantagens: A obscurité, aquele anonimato que favorece a liberdade,
que o Estado moderno possibilita a seus cidaddos, ameacga tornar-se
indiferente a res publica. Ela é registrada agora, pela primeira vez, como

uma ameaca a liberdade no Estado e na sociedade.

No entanto, a reabilitacdo tardia da liberté-participation mal
permite compreender como a liberdade politica, de uma ferramenta
inferior da politica, pode ascender ao reino dos propositos para tornar-se
0 “meio mais poderoso e eficaz de aperfeicoamento que os céus nos
presentearam” (Constant, 1980a, p. 513). Por fim, a légica da liberdade
moderna repousa na relagdo entre meios e fins da liberdade civil e
politica. Torna-se dificil entender através de que milagre o Estado liberal
poderia lograr evocar em seus cidaddos um "patriotismo puro, profundo
e genuino" (Constant, 1980a, p. 514), apos ter se submetido
incondicionalmente as necessidades da commercial society. O
entusiasmo subito de Constant pela liberdade politica demonstra
claramente, no entanto, como a determinacdo de tarefas do Estado
liberal tornou-se questionavel sob o ponto de vista da liberdade dos
modernos. Ele ja havia invocado suficientemente o perigo da liberdade da

Antiguidade para a Idade Moderna que se tornou manifesto com a
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tentativa de Rousseau de um renascimento filosofico e de Robespierre de
um registro politico da Idade Antiga. Nova e inesperada revela-se a critica

de seu proprio conceito de liberdade moderna em 1819.

O perigo da liberdade moderna esta no fato de que estamos tdo
ocupados em desfrutar da nossa independéncia privada e com a busca
dos nossos interesses privados que renunciamos frivolamente ao nosso
direito a participar do poder politico (Constant, 1980a, p. 512).

Devemos considerar o desejo liberal de uma participag¢do politica
uma concessdo tardia a critica da Idade Moderna de Rousseau e
interpretar a lembranga dos belos aspectos do mundo antigo como um
retorno ao romantismo? E certo que o falecido Constant nio abala os
alicerces da democracia liberal, nem se entrega a nostalgia de um
Chateaubriand. Para ele, o homem moderno ndo enfrenta o dilema de ter
que escolher entre duas impossibilidades: um passado perdido e um
futuro inacessivel. A hesitante critica de Constant a Idade Moderna
ocorre em causa propria. O fato dele ter descoberto a igualdade como
uma nova lei da Idade Moderna o torna mentor de Tocqueville. Ja antes
do grande liberal, ele aponta para o risco de que o progresso das
instituicdes democraticas paralise a existéncia politica do cidaddo pondo,
assim, em perigo a democracia liberal. Constant s6 podia vislumbrar o
qudo alto seria realmente o prego do triunfo do individuo perante o
cidaddo. Em Um novo tipo de liberalismo, Tocqueville nomeard, em
qualquer caso, os problemas da liberdade moderna com maior clareza.

Com isso, o individualismo moderno finalmente perdeu a inocéncia.
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A discussdo aqui apresentada diz respeito a duplicidade do
homem na perspectiva do Contrato Social, de Jean-Jacques Rousseau. A
partir da formacdo do estado civil legitimo, ha um desdobramento do
homem em sudito e cidaddo. Enquanto sudito, tem em si os estimulos
que o movem e possibilitam decidir no tocante a tudo aquilo que é de
delibera¢do pessoal. Enquanto cidaddo, no momento da assembleia, ele
serd uma parte na manifestagio da vontade geral, isto é, da lei. Em
consequéncia dessa duplicidade, que aqui passard a ser denominada
“duplo’, discutiremos a obediéncia as leis enquanto sujei¢do a si mesmo,
obediéncia do homem-sudito a sua préopria vontade de homem-cidadao.
E, por outro lado, aqui se propde ainda uma discussdo sobre a
possibilidade de deturpagdo do estado civil legitimo, através da
indistingdo entre a vontade particular e a vontade geral, bem como do
lugar de decisdo/atuagdo de cada uma, o que poderia ocasionar a
formagdo de facgbes e, posteriormente, a corrup¢io do Estado,

culminando na destruigdo do corpo politico.

Na perspectiva fundacional da comunidade politica
rousseauniana, o ser perfeito e solitario do estado natural se transfigura
num ser caracterizado por uma duplicidade definidora de sua condicao.

O homem, que em igualdade de condi¢des com seus pares pactua a
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formacgdo do estado civil legitimo, torna-se, a partir desse ato, soberano
e sudito de si mesmo. No capitulo VI da obra Do Contrato Social, o pacto
de associagdo realizado pelos individuos da origem imediatamente a um
corpo coletivo soberano, e, por esse mesmo ato, o corpo adquire “sua
unidade, seu eu comum, sua vida e sua vontade” (Rousseau, 1973, p. 39).
A palavra “imediatamente” utilizada por Rousseau evidencia que o
momento em que os individuos se reinem em uma espécie de
assembleia, que d4 existéncia ao corpo soberano, é anterior e diferente
dos atos que determinam o seu movimento. Esse movimento se

manifesta pela elaborac¢do de leis que visam a manutengao do corpo.

Observa-se a existéncia de dois diferentes momentos: o primeiro
diz respeito a constitui¢do do corpo, decisdo tinica e undanime entre os
homens; o segundo relativo a elaboragdo de leis, objeto de deliberagdao
coletiva, ndo necessariamente unanime e definitiva, pois contempla a

modificacdo e atualiza¢do sempre que se fizer necessario.

Pelo pacto social demos existéncia e vida ao corpo politico. Trata-se,
agora, de lhe dar, pela legislagdo, movimento e vontade, porque o ato
primitivo, pelo qual esse corpo se forma e se une, nada determina ainda
daquilo que deverd fazer para conservar-se. [...] Sdo, pois, necessdrias
convengdes e leis para unir os direitos aos deveres, e conduzir a justica a
seu objetivo (Rousseau, 1973, p. 59-60).

Evidencia-se assim a exigéncia de assembleias populares, reunido
dos cidaddos com o intuito de manifestar a vontade geral, isto é, propor
formulagoes gerais ou leis que possam reger a comunidade politica tendo
em vista o bem do corpo. Para tanto, é preciso que os cidaddos pensem a
partir de si mesmos e somente consigo mesmos. Todos os integrantes do
corpo politico tém assegurado seu direito de participagdo direta e
possuem a invariavel obrigacdo de obediéncia as leis. Aquele que atua
diretamente na formulagdo das leis, necessariamente deve obediéncia e

agindo dessa forma, obedece a si mesmo. O respeito aos principios legais,
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que ele mesmo, enquanto participe do corpo coletivo, atuou

efetivamente na deliberacdo, torna a obediéncia um ato de autonomia.

A consequéncia, portanto, do pacto, tal como concebido por
Rousseau, no Contrato Social, é dotar cada pessoa de um duplo perfil,
pois cada um associando-se a seus iguais a adquire uma nova condi¢do
de existéncia. Considerado na condi¢do de membro da assembleia
soberana torna-se cidaddo, e na condi¢dio de membro do Estado,
subordinado as decisdes da assembleia soberana torna-se sudito. O que
chama a atengdo, de modo especial, é a dupla relagdo de cada um consigo
mesmo. O soberano e o sudito, presentes no Contrato Social, coexistem
em um mesmo individuo. Isso ndo significa que sua gama de ag¢des se
manifeste ao mesmo tempo. O aspecto de soberano se manifesta pelo
exercicio da cidadania no momento da assembleia, isto ¢, no decorrer da
reunido de todos os integrantes da comunidade civil soberana. Nesse
momento, cada cidaddo, no cumprimento do mais elementar direito e
dever instituidos através do pacto, retine-se aos demais a fim de apurar
os preceitos acerca do bem comum. Instituindo, por meio da

manifesta¢cdo da vontade geral, a lei.

Para além da assembleia soberana, em todos os outros aspectos
da vida social, teremos a atua¢do dessas mesmas pessoas na condi¢cdo de
stditos. E preciso levar em conta que nio obstante devotarem obediéncia
a vontade geral, possuem, naturalmente, inclina¢des a atender, suas
proprias vontades individuais. O homem civil do contrato tem
resguardada sua capacidade de escolha pessoal, pois a garantia e o limite
do exercicio de sua liberdade individual sdo dados pela lei, isto é, a
liberdade do sudito esta preservada e assegurada, sob a condigdo de que
esta ndo va de encontro a vontade geral expressa pelo corpo politico, na
forma da lei. E nesse ponto que reside a linha ténue da tensio entre as

vontades no interior do Estado.
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Nédo se pode desprezar as dificuldades que podem existir na
convivéncia entre os homens enquanto suditos e enquanto cidaddos,
parte constituinte do soberano. O homem civil deve ser capaz de fazer
uma distingdo entre aquele que precisa deliberar em fun¢do do bem
comum daquele que deseja o que melhor lhe apetece. O pacto ndo
impede a possibilidade do conflito entre as duas diferentes instancias
presentes no mesmo individuo, posto que cada qual torna-se responsavel
pelo bem estar do corpo recém-formado, ao mesmo tempo em que
continua tendo compromisso consigo mesmo. Sera necessdrio apurar os
modos de acdo e aprender a demarcar seus espac¢os de atuac¢do, a fim de
que eles ndo se confundam e, com isso, a deliberagdo do bem comum
mantenha-se livre do peso da decisdo com vistas as causas

individualistas.

Segundo o autor, estas duas faces podem ser diversas: “Cada
individuo, com efeito, pode, como homem, ter uma vontade particular,
contraria ou diversa da vontade geral que tem como cidaddo. Seu
interesse particular pode ser muito diferente do interesse comum”
(Rousseau, 1973, p. 41). A diferenga é elementar, no entanto, por vezes
torna-se bastante nebulosa. O problema diz respeito as possiveis
intersecgdes entre os dmbitos individual e comum, ou ainda entre o
privado e o publico. Se o sudito tem uma vontade relativa tdo s6 aos
proprios interesses, por outro lado, o cidaddo compde a vontade do corpo
coletivo deliberando o melhor para a comunidade. Ainda que, como
sudito, sua vontade particular seja diversa, como cidaddo, sua vontade
precisa levar em consideragdo o interesse comum, para que a vontade

geral cumpra sua fung¢do de bem ordenar a comunidade politica.

Harmonizar esse duplo aspecto no interior de cada individuo esta
relacionado a ndo permitir que as duas existéncias se misturem ao ponto
de tornarem-se prejudiciais nem a comunidade, nem ao proprio
individuo. Cada um deles (cidaddo e sadito) precisa fazer-se ativo no

momento oportuno: o cidaddo, enquanto parte do corpo legislador da
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assembleia, ou seja, agente que compde a manifestacdo da vontade geral;
e osudito, enquanto membro do Estado, individuo que busca a realiza¢dao

de interesses que lhe sdo proprios sem descumprir da lei deliberada.

Estabelecidos os enquadramentos anteriores, perguntamos
entdo: e quando divergimos da lei, posto que ela ndo exige unanimidade,

o que se sucede? Quais as consequéncias?

Primeiramente, em acordo com os principios do direito politico,
reafirmamos que o sudito precisa ter comprometimento com a
obediéncia as leis, o cumprimento delas ndo é facultativo. Havendo
discordancia quanto a determinada lei, é possivel que ela seja recolocada
em pauta para delibera¢do da assembleia, afinal, no momento em que o

soberano esta em acdo, todas as leis do estado estdo em suspenso.

No entanto, ao fim da assembleia, quando os cidaddos ja
retornaram ao status de particulares a continuag¢do da discussdo das leis
tem grandes chances de fragilizar o tecido politico. Isso pode ocorrer se
grupos de suditos permanecerem a discutir entre si questdes gerais
visando acordos que manifestem ndo vontades individuais acerca da
comunidade, e sim vontades acordadas em prol do grupo que
previamente se reuniu. Se ao retornarem a assembleia soberana
imbuidos desses acordos e ajustes, e agindo de modo que muitos
individuos se manifestem com uma s6 voz, entdo, um grupo separado
terd se formado dentro do corpo soberano. Voltaremos a isso ao final

desta argumentagdo.

No entanto, ndo é acomunica¢do entre os participes do corpo que
o encaminhard para a degeneragdo, visto que é possivel que os
particulares conversem sobre os assuntos de interesse publico. Isso
ocorre para o bem e para o mal, para honrar o ato de patriotismo de um
concidaddo ou para duvidar de um costume caduco que transparece em
leis antigas, para reforgar o tecido politico ou para fragiliza-lo. O mundo

politico é dindmico e extrapola ao texto do Contrato Social. Por isso
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mesmo, Rousseau afirma que os corpos politicos tendem a morte. Manté-
los pelas leis ndo pode significar que as leis ndo possam ser criticadas e
refeitas ao longo do tempo. Por isso, ndo podemos considerar que toda
comunicagdo entre os cidaddos se dé sob o viés grupal, assim como nem

toda conversa sobre as leis significa a iminéncia da formagdo de fac¢oes.

O que conduz o corpo politico a degeneragdo é que os individuos
se comuniquem a fim de que, a partir da formagdo de grupos, consigam
transformar a lei de um objeto geral e aplicdvel a todos para um objeto
especifico aplicavel em fun¢do de um grupo. As tensdes e, mesmo, a ruina
do corpo politico derivam, em grande medida, da impossibilidade de
demarcar rigidamente o que compete a esfera do sudito e a do cidadao,
pois ambos estido reunidos numa mesma pessoa. O homem-duplo atua
tanto na existéncia privada quanto na publica. Justamente por conta da
dificuldade em separar definitivamente as existéncias, é necessario o
cuidado de bem delimitar, na medida do possivel, o campo de a¢do de
cada um e onde sdo os possiveis pontos de contato, por exemplo: a tensdo

entre as vontades.

O corpo soberano, tal como proposto por Rousseau, parte do
pressuposto da participa¢do de cada um dos contratantes do pacto.
Constitui-se essa como um direito e, sobretudo, um dever. Os
contratantes colocam-se sob a geréncia da vontade geral no momento em
que pactuam, tornando-se parte do todo: “Cada um de nds pde em
comum sua pessoa e todo o seu poder sob a direcdo suprema da vontade
geral, e recebemos, enquanto corpo, cada membro como parte indivisivel

do todo” (Rousseau, 1973, p. 39).

O autor afirma, categoricamente, que o corpo social formado em
vista da unidade da vontade tem como exigéncia, em contrapartida, a
integracdo de cada cidaddo. O corpo coletivo soberano é indivisivel e
inalienavel exatamente porque a soberania se manifesta na declara¢do da

vontade geral. Esta, a vontade geral, transparece no ponto em que todos
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os interesses concordam (Rousseau, 1973, p. 49) e, portanto, ninguém

pode ser excluido da manifestagdo da vontade geral.

Pois bem, o corpo coletivo soberano ¢é inalienavel na medida em
que ndo permite a sua representag¢do por outros. Na assembleia cada qual
representa tdo somente a si mesmo. Estando todos obrigados a fazerem-
se presentes na reunido, ndo é cabivel que algum deles aliene seu direito
de acdo deliberativa a outrem, visto que, a constituicdo basilar do
soberano atribui a cada um o direito de cidadania (voz e voto), de modo
que cada um se manifesta partir de si mesmo e com vistas ao
desenvolvimento comunitdrio. Esse aspecto da teoria politica
rousseauniana envolve muitas discussoes e debates, pois coloca em cena

o conceito de representacdo politica.

No mesmo sentido, se apresenta a indivisibilidade: se da
deliberacdo em assembleia é preciso resultar a vontade geral, e a
prerrogativa suposta é que somente o soberano anuncie tal vontade,
entdo, para que a vontade seja considerada geral é necessario que haja a
participa¢do de todos os membros do corpo politico, visto que a
constitui¢ao do soberano ndo dispensa, em hipotese alguma, nenhuma
de suas vozes. Dessa forma, a engrenagem proposta pelo autor tem

condic¢des de seguir seu fluxo de funcionamento.

Afirmo, pois, que a soberania, ndo sendo sendo o exercicio da vontade
geral, jamais pode alienar-se, e que o soberano, que nada é sendo um ser
coletivo, s6 pode ser representado por si mesmo. O poder pode
transmitir-se; ndo, porém, a vontade [...] A soberania é indivisivel pela
mesma razdo por que € inalienavel, pois a vontade ou é geral, ou ndo o
é; ou é a do corpo do povo, ou somente de uma parte. No primeiro caso,
essa vontade declarada é um ato de soberania e faz lei; no segundo, ndo
passa de uma vontade particular ou de um ato de magistratura, quando
muito, de um decreto (Rousseau, 1973, p. 50).

Como pudemos notar, a constituicio do soberano parte da
prerrogativa da participagdo de cada um; muitas sdo as unidades que

compdem o todo, de modo que a vontade particular tem objetivos
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diferentes da vontade expressa pelos particulares em assembleia. Pode
acontecer de a vontade particular, de algum modo, concordar com a
vontade geral, no entanto, ndo é recorrente que este fato ocorra, visto que
as duas tem corpus diferentes. Enquanto uma ocupa-se da comunidade,
a outra tem escopo nas individualidades e predile¢oes de cada um. Para
o filésofo, isso ndo implica qualquer dificuldade na sociedade civil bem
ordenada, visto que, quando da reunido do soberano, cada homem
expressa-se na assembleia a partir de si mesmo e, entretanto, com vistas
ao bem comum. Esta é a formulac¢do bésica para o sucesso na elaboragcdo

da vontade geral.

S6 podemos, pois, falar em vontade geral se, apesar das divergéncias
inevitaveis entre os componentes do corpo social e das discussées
legitimas que se devem travar entre eles, existe um (ou varios)
elementos comuns capazes de mové-los na mesma dire¢do, de imprimir
um impulso positivo ao conjunto da sociedade (Debrun, 1962, p. 42).

A deliberagdo publica se estabelece como um compromisso em
que o homem se obriga em relagdo direta para com o todo do qual é parte
indissociavel. Segundo o autor, a deliberagio pode obrigar cada
particular em relacdo ao todo e, entretanto, ndo pode agir de maneira
inversa®. Sendo assim, o soberano ndo pode obrigar-se em relagao a si
mesmo, pois é “contra a natureza do corpo politico impor-se o soberano
uma lei que ndo possa infringir” (Rousseau, 1973, p. 40). Ndo ha leis
fundamentais obrigatorias quando se fala do corpo politico reunido. O
soberano ndo estd subordinado sob nenhum aspecto. Dado que ele,
quando estd em plena atividade, mantém todas as leis em suspenso para
que elas possam ser rediscutidas, reelaboradas, reestruturadas, bem
como, reafirmadas pela coletividade. Além é claro, da elabora¢do de

novas leis. O corpo soberano ndo estd subordinado a nada nem a

2 Cf. Contrato social livro I, cap. VIL.
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ninguém, e, justamente por esse motivo, € que ndo hd leis que o soberano

ndo possa modificar.

Posteriormente a assembleia o soberano dilui-se nas pessoas dos
suditos, e, neste momento, podemos observar com mais precisio a
atuagdo do duplo do homem no estado social. O respeito ao resultado da
deliberagdo politica torna-se uma obrigac¢do intrinseca a atividade de ser
um homem civil, que em um primeiro momento constituiu o soberano e
agora compoe a totalidade dos suditos. Sendo essa a duaplice for¢a que
movimenta e conduz a comunidade, temos claro que o eixo central da
argumentagdo rousseauniana € a vontade geral, em razdo de que: “s6 a
vontade geral pode dirigir as for¢as do Estado de acordo com a finalidade
de sua institui¢do, que é o bem comum [...]. Ora, somente com base nesse
interesse comum é que a sociedade deve ser governada” (Rousseau, 1973,
P- 49)-

Diante do exposto, cabe ao homem civil uma sucessio de
variantes que abarquem suas a¢des, desde o fazer-se presente e ativo,
enquanto cidaddo participe do corpo soberano, agente que delibera e
legisla em prol da comunidade politica até o sudito, enquanto parte do

todo social, sendo assim um agente cumpridor da vontade geral.

Caso as leis ja promulgadas ndo sejam mais suficientes para
garantir e delimitar as necessidades que surgem, sejam elas de protegdo
de um individuo ou da comunidade como um todo, a agdo soberana da
assembleia pode rediscutir e redefinir postulados a fim de que se
adequem a nova realidade do Estado. A reunido de todas as vozes na
assembleia é a manifestagdo maior da possibilidade de autodeterminagdo
do corpo politico, visto que, como foi dito anteriormente, a delibera¢dao
em assembleia € lei, resultante da participa¢do publica e ndo sucedida
por imposicao.

A lei advém da deliberacdo publica, e justamente por isso é

resultado da voligdo dos homens enquanto cidaddos que unidos tornam-
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se um corpo. E o poder de escolha livre de cada um, compartilhado com
todos no momento de atuagdo politica, isto é, na enuncia¢do da vontade
geral; momento este que se descola da vida social do sudito, na qual cada
um tem condig¢bes e possibilidades de expressar suas particularidades.
Ou seja, a constituigdo das nuances e encadeamentos da vontade geral
partem da manifestagdo da perspectiva do bem comum a partir de sua
propria vontade, pois, a partir de si, enquanto cidaddo, participa da
deliberacdo do bem comum. Em func¢do disso, Rousseau afirma que
obedecer a vontade geral é obedecer a si mesmo, suas préprias escolhas,

e portanto, exercendo assim a integralidade de sua liberdade.

Deve-se compreender, nesse sentido, que, menos do que o numero de
votos, aquilo que generaliza a vontade é o interesse comum que os une,
pois nessa instituicio cada um necessariamente se submete as
condigdes que impde aos outros: admiravel acordo entre o interesse e a
justica, que da as delibera¢des comuns um carater de equidade que
vimos desaparecer na discussdo de qualquer negocio particular, pela
falta de um interesse comum que una e identifique a regra do juiz a da
parte (Rousseau, 1973, p. 56).

Na concep¢do de compromisso dos participes do todo com o bem
comum encontramos o vinculo do duplo cardter do homem civil. O
cidaddo, manifestando-se a partir de si tem como objetivo, ao enunciar a
vontade geral junto com seus concidaddos, atingir a melhor elaborag¢do
paraa coletividade. Somente a mais elaborada condi¢do de qualquer ideia

que seja apresentada poderd se consolidar vontade geral.

E justamente nas circunstancias discutidas que reside a
importdncia da participagdo do homem civil — na sua “face” cidaddo —
nos compromissos publicos, a imprescindibilidade da conservagdo da

engrenagem que faz do estado civil um corpo com movimento e vontade.

O soberano resguarda a liberdade dos cidaddos em vista da
participa¢do no corpo politico, enquanto as leis, promulgadas pelo

soberano, resguardam a liberdade dos suditos que, enquanto membros
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da associacdo, devem agir de acordo consigo mesmo no limite das leis do
Estado. E nesta problematica que se insere nossa discussdo acerca da acdo
do homem civil no Estado, bem como, acerca da questdo das vontades

rousseaunianas.

O estado civil, segundo o autor, constroi-se como espacgo de agdo
civica do homem. Cada qual tem resguardada sua propria capacidade de
se autodeterminar, assim como acontecia no estado natural, com a
diferenca de que nesta conjuntura a preocupagdo consigo mesmo, sua
seguranca e conserva¢do, sio compartilhadas entre os associados. Da
mesma maneira que o sudito é livre ao determinar a si mesmo, o povo é

livre quando ndo segue nada além de sua propria vontade:

Pelo pacto social, somente a vontade geral pode obrigar os particulares.
Pois, assim como um individuo, um povo é livre quando ndo é obrigado
a seguir qualquer outra vontade além da sua proépria. Dai o principio
segundo o qual o exercicio da soberania deve pertencer ao povo, e
somente a ele (Derathé, 2009, p. 392).

Ha, na comunidade politica, uma espécie de preocupagio
reciproca dos individuos acerca da aplicagdo da lei. Para ilustrar a
questdo, vejamos o exemplo do que ocorre nas leis de transito. A
regulamentagdo do transito tem por objetivo regular as a¢des, proteger e
resguardar a autonomia dos individuos — motoristas e pedestres. A
instituicdo de um limite de velocidade é um exemplo de regulagdo capaz
de resguardar tanto quem esta na dire¢cdo de um automotor, quanto
aqueles que estdo nos outros veiculos e/ou os pedestres, visto que impede
o primeiro de locomover-se a tal velocidade que coloque a vida dos outros
e sua propria vida em risco. A mesma lei revela-se, portanto, como
limitagdo e como protecdo ou garantia. O que diz respeito ao ambito
particular continua fazendo parte da autonomia do individuo: cada um
pode escolher os hordrios e percursos para transitar e, com isso, evitar

semaforos, hospitais, radares, etc. Contudo, a escolha anterior — de
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dirigir um veiculo automotor — o coloca na obrigagdo de obedecer a

legislagdo de transito.

A volicdo do cidaddo refere-se a manifestacdo de sua percepgao
acerca da coletividade e diz respeito diretamente ao processo de
elaboragdo da vontade geral. Uma vez enunciada, ela j4 ndo mais se
caracteriza propriamente como vontade, mas como um postulado. Em
outras palavras, € lei e, portanto, perdura. Por essa razdo o elemento que
resguarda o sudito na tomada de decisoes privadas é a propria lei. Ela
garante ao homem, enquanto ser individualizado, a possibilidade de
tomar suas proprias decisdes naquilo que diz respeito a si mesmo. Se por
um lado, a lei limita o &mbito de a¢do de cada um, por outro, ela protege,
resguarda e afirma a possibilidade de agir de todos. Nesse sentido, a lei
cristaliza os dois ambitos da vontade humana: o primeiro configura-se
estritamente como particularidade e se relaciona a vontade humana no
ambito pessoal. Esta ocorre em completa liberdade quando o objeto
almejado pela vontade humana ndo vai de encontro a nenhuma esfera da
coletividade. O segundo diz respeito a vontade humana quando o
homem, na condigdo de cidaddo e a partir de si mesmo, expondo a sua
vontade acerca do que é comum estabelece o ponto de encontro das

vontades de cada um dos demais cidad3os.

Desta maneira, o corpo de cidaddos — plural e coletivo —
manifesta a vontade geral — que é a lei —, objeto geral que se relaciona
diretamente com a sustenta¢do do bem comum. Vejamos como Bruno

Bernardi se refere a generalidade da vontade geral:

A generalidade da lei, portanto, tem uma especificidade em relacdo a da
vontade geral, e Rousseau ndo procedeu substituindo um conceito de
generalidade por outro. Mas — essa é a esséncia do que queriamos
mostrar — remodela completamente seus conceitos de direito e
generalidade daqueles da vontade geral. A generalidade do objeto ndo é
apenas exigida como condi¢do formal da justica (a lei é a mesma para
todos), mas como uma determinagdo substancial do justo pelo bem
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comum e como condi¢do politica da produ¢do (soberania) (Bernardi,
2006, p. 465, tradugdo nossa)3.

Nas palavras de nosso autor, quando diz sobre a generalidade das
leis, afirma que aquilo que se relaciona com o dmbito individual, ndo é de

alcada do corpo soberano:

Quando digo que o objeto das leis é sempre geral, por isso entendo que
a Lei considera os suditos como corpo e as agdes como abstratas, e jamais
um homem como um individuo ou uma a¢do particular. [...] Em suma,
qualquer fungdo relativa a um objeto individual ndo pertence, de modo
algum, ao poder legislativo (Rousseau, 1973, p. 60-61).

Sendo assim, aquilo que diz respeito a cada um, sem violar as
decisoes coletivas, deve ser considerado do ambito do sudito, visto que
ele tem em si mesmo a liberdade de escolha, no que tange a sua
individualidade. No entanto, naquilo que diz respeito a coletividade,
cada cidaddo, necessariamente participe da decisdo coletiva, age de
modo a preservar o todo. Inegavelmente é necessdrio que os
componentes do corpo politico tenham uma preocupagdo especial com
a sustentacdo do Estado, pois, sem a dedicacdo de cada um a engrenagem
ficard comprometida. Isso ndo significa que o homem precisara
abandonar suas proprias vontades. Ele continua tendo em si a
possibilidade de atuar conforme suas inclina¢des e, além disso, pode
manifestar-se conforme sua vontade na sustenta¢do da comunidade que

ele compde.

Se o limite do corpo soberano decorre de sua composicdo

absolutamente inclusiva e da forma como sua manifestacdo é sempre

3 La généralité de la loi a donc une spécificité par rapport a celle de la volonté générale, et
Rousseau n'a pas procédé em substituant um concept de la généralité a um autre. Mais — c’est
l'essentiel de ce que nous voulions montrer — il refonde entiérement ses concepts de la loi et
de as généralité a partir de ceux de la volonté générale. La généralité de l'objet n'est pas
seulement requise comme condition formele de la justice (la loi est la méme pour tous) mais
comme détermination substantielle du juste par le bien commun et comme condition
politique de as production (la souveraineté) (Bernardi, 2006, p. 465).
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genérica, o limite para a vontade do sudito decorre das leis feitas pela
vontade geral. Para que a liberdade individual de cada um seja preservada
hd uma condigdo: a demanda de que a decisdo particular ndo va de
encontro a decisdo geral deliberada, expressa pelo corpo soberano da

comunidade politica e manifestada na forma da lei.

Aqui distinguimos dois niveis: as a¢des contra a lei e as
divergéncias em relagdo a lei. A sonegagdo de impostos incorre
inevitavelmente na a¢do criminosa; entretanto, se mesmo discordando,
hd pagamento da cobranca e, aliado a isso, a manifestacio de
discordancia, isto ndo o torna criminoso, pelo contrario, abre-se entdo a
possibilidade de discussdo de uma reforma fiscal. Resguardamos, nesse
sentido, a possibilidade de que as leis possam ser alteradas ao longo dos

tempos.

A degeneragdo do corpo politico decorre do ato de levarao dmbito
publico interesses privados, sejam eles advindos de individuos ou de
grupos de individuos. Partindo do suposto que os interesses privados e
publicos possuem &reas de manifestacdo e atuagdo distintas, e, no
entanto, sendo proclamados pelo mesmo individuo correm o risco de
confundirem-se, neste caso, sempre que o beneficio privado de alguns se
impuser ao interesse publico, inevitavelmente incorrera a deturpagdo da
ideia original de comunidade politica enquanto corpo coletivo que
resguarde todos e cada um de seus participantes. Em consequéncia, a

degradagdo do corpo podera ser um efeito iminente.

Nesse sentido, a vontade de todos se distingue da vontade geral
justamente por caracterizar-se como uma mera somatoria majoritaria
das vontades privadas dos individuos. A vontade de todos, conforme
afirma Rousseau, é frequentemente confundida com a vontade geral. No
entanto, a soma de vontades particulares ndo supde compartilhamento
de interesse, nem a efetivagdo de leis legitimas. Somente um cerne

comum elabora a vontade geral. Segundo o autor:
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Ha comumente muita diferenca entre a vontade de todos e a vontade
geral. Esta se prende somente ao interesse comum; a outra, ao interesse
privado e ndo passa de uma soma das vontades particulares. Quando se
retiram, porém, dessas mesmas vontades, os a-mais e os a-menos que
nela se destroem mutuamente, resta, como soma das diferencas, a
vontade geral (Rousseau, 1973, p. 52-53).

A vontade particular, que esteve presente desde o homem
natural, ndo é deslegitimada pelo autor em momento algum. A questdo é
colocada nestes termos: independentemente da vontade particular de
cada um, existem os interesses de todos enquanto cidaddos, o interesse
da comunidade civil, e como um todo, hd de se respeitar as esferas de
acdo. As vontades rousseaunianas sdo delimitadas a partir de seu préprio
campo de atuagdo: se por um lado, cada um dos particulares tem e
manifesta suas proprias vontades, por outro, as vontades dos cidaddos

convergem, necessariamente, na vontade geral.

A vontade geral ndo interfere na vida dos suditos em seu dmbito
de decisdo particular. No limite das leis do Estado, cada qual tem
liberdade para deliberar sobre o que melhor lhe convém, em suas
escolhas pessoais. Essa capacidade de escolha individual, é exercicio de
liberdade, e, justamente por isso, ndo pode sofrer nenhum tipo de
impedimento nem julgamento, exceto se a inclinagdo pessoal se mostrar
contraria a deliberacdo da vontade geral. Neste cenario observamos que,
o homem rousseauniano é livre* e tem perfeitas condi¢oes de satisfazer
suas vontades particulares, desde que elas ndo sejam contrarias a vontade

geral.

Assim como a natureza da a cada homem poder absoluto sobre todos os
seus membros, o pacto social d4 ao corpo politico um poder absoluto
sobre todos os seus, e é esse mesmo poder que, dirigido pela vontade
geral, ganha, como ja disse, o nome de soberania. Mas, além da pessoa

4 Aqui temos condi¢des de compreender por que o homem civil ndo deve ser pensado como
subserviente por ter permutado sua liberdade natural em liberdade civil. Rousseau se esforga
para mostrar que, no Estado civil legitimo e bem ordenado, ou seja, dirigido pela vontade geral,
0 homem continua to livre quanto antes do contrato social.
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publica, temos de considerar as pessoas particulares que a comp&em, e
cuja vida e liberdade naturalmente independem dela. Trata-se, pois, de
distinguir os direitos respectivos dos cidaddos e do soberano, e os
deveres que os primeiros devem desempenhar na qualidade de stditos,
do direito natural de que devem gozar na qualidade de homens. [...]
Todos os servicos que um cidaddo pode prestar ao Estado, ele os deve
desde que o soberano os peca; este, porém, de sua parte, ndo pode
onerar os suditos com qualquer pena inutil a comunidade, nem sequer
pode deseja-lo, pois, sob a lei da razdo, ndo menos do que sob a da
natureza, nada se faz sem causa. Os compromissos que nos ligam ao
corpo social sé sdo obrigatorios por serem mutuos, e tal é sua natureza
que, ao cumpri-los, ndo se pode trabalhar por outrem sem também
trabalhar para si mesmo (Rousseau, 1973, p. 54-55)-

Como ja exposto anteriormente, vontade geral, resulta da
manifestagdo do homem civil, conduzida sob a ética do cidadado, que
compde a comunidade e ocupa-se com a tarefa de conservi-la. A
vontade particular’ pura é diferente daquilo que hd em comum nas
vontades dos particulares®. Essa ultima, na deliberagdo, se tornard a

vontade geral.

Discorremos longamente sobre a expressdo da vontade do corpo
politico por meio da vontade geral, no entanto, cabe perguntar: em que
momento da vida do corpo as vontades geral e particular tém
possibilidade de entrar em conflito? Rousseau nos auxilia na

compreensdo desta questdo quando afirma:

r

Por que é sempre certa a vontade geral e por que desejam todos
constantemente a felicidade de cada um, sendo por ndo haver ninguém
que ndo se aproprie da expressdo cada um e ndo pense em si mesmo ao
votar por todos? eis a prova de que a igualdade de direito e a nogdo de
justica, por aquela determinada, derivam da preferéncia que cada um

5 Destaque nosso: a vontade particular remete a parcela de decisdo que cabe a cada individuo,
sem interferéncia social, e que da mesma forma, ndo pode interferir nas decisdes juramentadas
pela comunidade.

6 Destaque nosso: a vontades dos particulares se relaciona diretamente com a atuagao dos
cidaddos na assembleia popular, aquilo que hd de comum nas vontades dos particulares se
tornara uma premissa geral a todos os integrantes da comunidade.
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tem por si mesmo, e, consequentemente, da natureza do homem
(Rousseau, 1973, p. 55).

A manifestagdo que compord a lei devera partir do prisma da
preocupagdo com o coletivo, e ndo com interesses individuais. A
deliberagdo publica precisa estar livre de sentido individual. O autor
afirma que: “assim, do mesmo modo que uma vontade particular ndo
pode representar a vontade geral, esta, por sua vez, muda a natureza ao
ter objeto particular e ndo pode, como geral, pronunciar-se nem sobre

um homem, nem sobre um fato.” (Rousseau, 1973, p. 56).

No entanto, quando admitimos que ndo é possivel separar a
deliberacdo publica da manifestacdo particular, temos entdo o mote da
tensdo entre as vontades. O conflito de interesses se fortalece quando um
interesse particular é colocado em voga, substituindo o interesse comum.

De acordo com Maruyama:

Rousseau ndo nega a primazia, do ponto de vista do individuo, dos
interesses particulares e, por isso, ndo dilui o eu individual no eu comum
do corpo politico. A tensdo entre o individuo e a comunidade permanece
e, assim como os conflitos entre interesses divergentes, ndo desaparece
simplesmente através dos preceitos morais (Maruyama, 2001, p. 115).

Quando os homens consideram a deliberacdo a partir de um
prisma individual, temos uma tensdo entre as vontades, que podera
ocasionar o deslocamento do lugar proposto pelo autor para cada uma
delas. Esse enquadramento da discussdo remete as argumentagées acerca
da possibilidade de a vontade geral errar, quando, em algum momento,
ao se propor a um fim especifico, ndo consegue atingi-lo. Segundo
Rousseau, no Contrato Social, capitulo terceiro do segundo livro, a

vontade geral é sempre certa.

Entretanto, a delibera¢do popular esta sujeita ao erro, pois pode
tanto desviar-se do objeto central, o bem comum, quanto pode enganar-

se acidentalmente ao julgar como elemento que visa o bem comum, algo
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que na verdade é uma vontade particular disfarcada de demanda popular.
“O povo, por si, quer sempre o bem, mas por si nem sempre o encontra.
A vontade geral é sempre certa, mas o julgamento que a orienta nem

sempre € esclarecido” (Rousseau, 1973, p. 62).

E evidente a possibilidade de o julgamento que deve orienta-la
ndo estar suficientemente esclarecido; o cidaddo pode ndo ter
conhecimento e lucidez sobre o que estd sendo deliberado. Ou ainda,
quando se formam fac¢bes pode-se aceitar como bem comum a
perspectiva particular do grupo, se os demais ndo captarem a artimanha

empregada:

Quando, porém, o liame social come¢a a afrouxar e o Estado a
enfraquecer, quando os interesses particulares passam a se fazer sentir
e as pequenas sociedades a influir na grande, o interesse comum se
altera e encontra opositores, a unanimidade ndo mais reina nos votos, a
vontade geral ndo é mais a vontade de todos, surgem contradi¢des e
debates, e o melhor parecer nao é aprovado sem disputas. [...] Concluir-
se-a dai que a vontade geral esteja aniquilada e corrompida? Ndo; ela é
sempre constante, inalterdvel e pura, mas encontra-se subordinada a
outras que a sobrepujam (Rousseau, 1973, p. 124).

A falta de esclarecimento do juizo humano é o principal motivo
da inexatiddo da deliberagdo. Entretanto, de antemdo, isso por si so, ndo
significa que o soberano tenha se corrompido. Frequentemente significa
apenas que ele foi enganado e, por isso, as vezes, o corpo soberano parece
desejar o que é mau’.

Podem existir, ainda, ocasiGes em que houve necessidade do
corpo soberano firmar determinada deliberacdo, e, com o passar do
tempo, esta lei torna-se ultrapassada, impondo-se a necessidade de
revisdo da lei. Nesse caso também a vontade geral ndo errou, visto que,
em uma comunidade cujo corpo soberano é bem estruturado, as

assembleias sdo frequentes, havendo sempre a possibilidade de as leis

7 Cf. Contrato Social, 1973, p. 52.
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serem reestruturadas com vistas a adequag¢do a nova realidade da
comunidade. Sobre a promulgacdo de novas leis o autor afirma no
capitulo I do livro IV: “Um Estado assim governado tem necessidade de
bem poucas leis e, a medida que se torna preciso promulgar outras novas,

reconhece-se tal necessidade universalmente” (Rousseau, 1973, p. 123).

Tendo como pano de fundo o cendrio que construimos até aqui,
no qual o soberano é formado por homens-civis que se reconhecem como
cidaddos e partes de um todo maior, se impde o pensar o movimento que
precisa ser realizado para que o proprio homem se mantenha enquanto
unidade e parte do todo, ndo obstante a duplicidade de ser, ao mesmo

tempo, cidaddo e sadito.

No primeiro momento, enquanto cidadado, ocupa o lugar que lhe
é de direito na assembleia, exercendo a liberdade politica de deliberagdao
na Assembleia soberana. Posteriormente, ele mesmo, enquanto sudito,
obedecerd ao resultado da deliberacdo, pois, o coeficiente comum é lei.
Ao cumprir as leis, o sudito ndo se sujeita apenas a vontade soberana, mas
obedece a si mesmo, ja que é parte ativa do soberano e corresponsavel
pela deliberacdo da lei. Com isso o homem-civil protege-se de toda
arbitrariedade, além de todos obedecerem as mesmas regras. Por esta
razdo é adequado que o homem civil respeite as leis oriundas da vontade
geral com o mesmo entusiasmo e empenho com o qual obedece as
vontades particulares que lhe apetecem, dado que, ambas tém uma raiz
comum. Quando, na assembleia, 0 homem-civil vincula-se ao interesse
comum através da deliberacdo soberana, torna-se parte integrante e

indissociavel do resultado desta deliberacgao.

A situagdo de tensdo entre a vontade particular e a vontade geral
pode prejudicar a comunidade em diferentes graus. O advento de grupos
de interesses ou fac¢oes propriamente ditas pode colocar em risco o
corpo politico. Nem sempre a assembleia expressa um comportamento

homogéneo entre os pares. Em algum momento da existéncia do corpo
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politico pode haver a reunido de uma parcela dos individuos, formando
entre si um pequeno aglomerado com um interesse comum. Tal evento
ocasiona a deturpac¢do do ato da assembleia, visto que, esses cidaddos
chegardo munidos de concepgdes previamente discutidas e acordadas,

corrompendo e comprometendo a atividade do soberano.

Na medida em que se formam fac¢des dentro do corpo politico, os
individuos, mesmo que ndo sejam coagidos a participar delas e mesmo
que, dentro delas, possam exprimir livremente seu pensamento, nio
visam mais — ou s0 visam indiretamente e num segundo plano — os
interesses que lhe sio comuns com a totalidade dos membros da
comunidade. Em contrapartida os interesses comuns aos membros da
faccdo passam, de repente ou insensivelmente, no primeiro plano
(Debrun, 1962, p. 41).

A deliberacdo da vontade geral tem grandes chances de ter sua
decisdo sobreposta pelos particulares reunidos, em prejuizo, do préprio
corpo soberano. Perde-se de vista a formulagdo basica da deliberagdo em
funcdo do bem comum e funda-se a busca egoista por beneficios para
aquele grupo especifico, em detrimento da comunidade como um todo.
Dessa maneira, o grupo passa a oferecer suas vontades particulares
travestidas de vontade geral, e a partir de determinada caracteristica,
verifica-se a confusdo imposta ao restante dos votantes. A delibera¢do
pode se enganar por conta da falta de esclarecimento, ou da nebulosidade

trazida pelas facgdes. No entanto, a vontade geral em si, nunca erra.

Caso a ideia da reunido de homens em um pequeno grupo se
torne frequente, e outros grupos surjam a partir do exemplo vigente, ndo
mais teriamos um corpo coletivo. Ele se tornaria nada mais que um
aglomerado de fac¢des. Situacdo que colocaria em xeque a adequada
deliberac¢do da lei, uma vez que agrava um conflito ji existente entre as
vontades particulares e a vontade geral. A priorizacdo daquelas em
detrimento dessa retira a comunidade do que, em tese, seria a melhor

trilha a seguir.
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De forma que a decisdo global, que surge da competi¢do entre as varias
facgdes, ndo pode ser considerada como uma vontade — ou como a
expressdo de uma vontade — e sim apenas, na melhor das hipoteses,
como um compromisso pacifico entre diferentes vontades, exprimindo,
cada uma delas, o ponto de vista de uma facgdo. A no¢do da vontade
geral perde todo o sentido (Debrun, 1962, p. 41).

No que diz respeito ao funcionamento das fac¢des, ainda que, por
unanimidade, seus integrantes considerem, em reunido realizada
previamente, que determinada decisdo é uma vontade geral, esta decisdo

s6 pode ser considerada dessa maneira sob a 6tica do proprio grupo.

Em relacdo ao corpo politico como um todo, ainda que o objeto
ao qual nos referimos seja a vontade de um grupo, e ndo de uma pessoa,
esta é, irremediavelmente, uma vontade particular. E como tal ndo
poderia, sob nenhum aspecto, se sobrepor ao apropriado modo de

formulagdo da vontade geral do corpo.

Mas quando se estabelecem fac¢des, associagbes parciais a expensas da
grande, a vontade de cada uma dessas associagoes torna-se geral em
relagdo a seus membros e particular em relagdo ao Estado: poder-se-a
entdo dizer ndo haver mais tantos votantes quantos sdo os homens, mas
somente tantas quantas sdo as associa¢des. As diferencas tornam-se
menos numerosas e dio um resultado menos geral. E, finalmente,
quando uma dessas associacdes for tdo grande que se sobreponha a
todas as outras, ndo se terd mais como resultado uma soma das
pequenas diferengas, mas uma diferenca tnica — entdo, ndo ha mais
vontade geral, e a opinido que dela se assenhoreia ndo passa de uma
opinido particular (Rousseau, 1973, p. 53).

Portanto, se a facgdo consegue constituir-se fortemente,
planejando agdes e, inclusive, planejando o proprio comportamento na
assembleia, poderd manipular outros votantes, a fim de que, suas
vontades particulares prevalegam e sejam apresentadas como vontade
geral. Elaborando, dessa maneira, leis que se passam por gerais, mas que

de fato beneficiam um grupo especifico em detrimento da comunidade.
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Quando, por qualquer que seja o motivo, a vontade particular
sobrepuja a vontade geral, através da for¢a da dissimulac¢do, do poder de
convencimento, ou ainda das promessas proferidas falsamente, o legislar
perde seu objetivo inicial. Converte-se em fungdo objetivos que ndo
versam sobre o bem comum. Passa-se a legislar em prol de um grupo
especifico, em virtude do que se vé como demanda geral em relagdo ao

grupo, e ndo em relacdo ao bem da comunidade politica como um todo.

Estando a facgdo em situacgdo privilegiada em relagdo aos demais
— em razdo, principalmente, da reunido precedente — a possibilidade
mais provavel sera a de que o preferivel ao grupo ndo corresponda ao que
seria mais razoavel para a comunidade. Visto que, a combinac¢do prévia
prejudica a deliberagdo coletiva, pois, desta maneira, o Estado ndo sera
mais composto de tantos membros quantos sdo os votos da assembleia®.
Mas sim pela somatoria de seus membros isolados mais a fac¢do formada,

o que resulta em um menor niumero votos auténticos.

Precisamente, o grupo sobrepde a sua vontade em relacdo a
vontade geral. Temos entdo, uma clara perda do que, em suma, é o
objetivo proposto no processo legislativo rousseauniano. A lei tem por
objetivo a regulacdo social, fomento a equidade e principalmente efetivar

meios de manter e prolongar a vida do Estado.

A preocupacdo igualitdria entre o cuidado do legislar pelo bem de
si mesmo, bem como, pelo todo, é um dos objetos que o sistema
legislativo rousseauniano pretende alcangar. O outro elemento

importante é a liberdade, o outro é a participagio em assembleia.

Rousseau nos diz que:

Se quisermos saber no que consiste, precisamente, o maior de todos os
bens, qual deva ser a finalidade de todos os sistemas de legislacdo,
verificar-se-a que se resume nestes dois objetivos principais: a liberdade
e a igualdade. A liberdade, porque qualquer dependéncia particular

8 Cf. Contrato Social, 1973, p. 39.
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corresponde a outro tanto de for¢a tomada ao corpo do Estado, e a
igualdade, porque a liberdade ndo pode subsistir sem ela (Rousseau,

1973, p- 72).

Dessa maneira, percebemos como as fac¢des deturpam a esséncia
da assembleia. Primeiramente quando passam a agir em fungdo de
manipular o resultado em favor de seus interesses, em decorréncia disso,
quando corrompem os ideais de liberdade e igualdade. Ao passo que,
estando alinhados a atividade da assembleia deveriam atuar de maneira

benéfica para com todos os integrantes do Estado.

Caso haja a formagdo de outros grupos, sejam subdivisdes da
facgdo original, seja a criacdo de novos agrupamentos a fim de competir
pelo controle, ou ainda, que surjam varias outras fac¢des com diversas
reivindicag¢des, cada uma defendera em assembleia apenas seus proprios
interesses, e inevitavelmente, a faccdo com o maior nimero de membros

sera sempre aquela que conseguira tornar lei a sua reclamagdo particular.

Ja que o jogo das facgdes pode falsificar a expressdo da vontade geral, é
perfeitamente concebivel que uma fac¢do, mesmo que muito
majoritaria, imponha uma solugdo que ndo corresponda a vontade
geral, isto ¢, ao verdadeiro interesse comum presente em cada um [...]
(Debrun, 1962, p. 52-53).

Diante disso, aqueles que porventura se mantiveram até entdo
isolados, bem como, as fac¢ées de menor dimensdo, precisardo se unir a
fim de tentar que suas vozes sejam ouvidas, formando desta maneira algo
que poderd se assemelhara um campo batalha entre fac¢ées. Incorrendo,
pois, na deturpagdo completa de um espa¢o que originalmente foi
concebido como ambiente de manifestacdo publica do homem civil,
espago em que todos reunidos deliberariam em fun¢do do todo, ndo em
funcdo de suas proprias demandas. Na configuracdo apresentada, a

assembleia torna-se autoritdria e extremamente egoista.

Por essa razdo é imprescindivel a concep¢do de soberania do

autor, a fim de que o Estado ndo se corrompa. E indispensavel que cada
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cidaddo participe da assembleia expressando-se a partir de si mesmo,
dispensando qualquer comunica¢do prévia com outrem, como esta

pormenorizado no capitulo terceiro do livro segundo do Contrato Social:

Se, quando o povo suficientemente informado delibera, ndo tivessem os
cidaddos qualquer comunica¢do entre si, do grande ndamero de
pequenas diferencas resultaria sempre a vontade geral e a deliberagdo
seria sempre boa (Rousseau, 1973, p. 53).

Nédo obstante, quando do surgimento das fac¢des, podemos
observar a ocorréncia do contrdrio: cada grupo age da mesma maneira
que um todo representando seus cidadios. E como se estes estivessem
desconectados da associagdo e, por isso, precisassem unir-se em um

bloco diverso a fim de fazer valer seus interesses.

O que motivaria um homem civil a permitir que outros afirmem
qualquer coisa em seu nome em um ambiente no qual ele mesmo tem a
capacidade de manifestar-se — através do corpo soberano —
deliberando acerca do que é melhor para a associagdo? Supomos, entdo,
que o motivo pelo qual um individuo vincula-se a uma fac¢do estad
diretamente ligado aos seus interesses pessoais, conduzindo a
deturpagdo da assembleia. Sendo assim, ao invés de legislar em fun¢do
da coletividade, objetiva-se legislar em beneficio proprio. Uma vez que,
de acordo com o preceito da inalienabilidade do soberano, ele s6 pode ser
representado por si mesmo?. Ao permitir a representa¢do de outrem, no
caso das fagoes, a representacdo de um grupo dissociado dos interesses
do todo, surge uma fissura no corpo.

Por isso, o surgimento das fac¢des é um importante indicador de
que o estado civil se encontra em processo de corrupgdo, visto que, a

presenca delas torna a assembleia um campo de batalha das vontades

9 Cf. Contrato Social, 1973, p. 50.
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particulares. O que incorrerd, inevitavelmente, na perda da forca que

mantém unido o corpo politico ativo.

Sabemos que o corpo politico tende a morte desde o momento
que é constituido. No entanto, considera-se que o melhor caminho a ser
percorrido pela comunidade seja aquele que busque proporcionar ao
Estado a melhor constitui¢do possivel de modo que ele seja, pelo menos,
duradouro. A manuten¢do do corpo politico estd diretamente ligada a
atuacdo do soberano na elabora¢do de boas leis que assegurem a sua

continuidade e o prolongamento de sua vida.

Com o intuito de atingir a melhor constituicdo possivel, bem
como, promover a harmonia entre as vontades particulares e a vontade
geral, Rousseau considera ser preciso estimular e instruir os individuos a
se reconhecerem enquanto homens civis, isto é, como cidaddos
responsaveis pela manuten¢do do corpo coletivo e seres individuais

responsaveis por si mesmos.

Enquanto houver disposi¢do dos participes do corpo soberano em
demonstrarem interesse para a participa¢do em assembleia, para as
decisbes fundamentais ao exercicio do bem publico, haverd a
possibilidade de intervencdo de uma figura que auxilie e instrua os
cidaddos a compreenderem sua propria inclinagdo deliberativa,
esclarecendo os votantes, através da persuasdo, acerca do melhor para a

comunidade.

Os particulares discernem o bem que rejeitam; o publico quer o bem
que ndo discerne. Todos necessitam de guias. A uns é preciso obrigar a
conformar a vontade a razdo, e ao outro, ensinar a conhecer o que quer.
[...] Eis donde nasce a necessidade de um Legislador (Rousseau, 1973, p.
62).

Para que seja possivel constituir leis justas e favordveis a
coletividade é fundamental cada um delibere de acordo com suas

proprias concepgdes, tendo em vista o bem comum. De maneira que o
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corpo politico ndo deixe de ter diversas vontades simultaneamente, e
que, entretanto, a tensdo existente entre elas ndo se torne objeto de
preocupagdo, o que ocorre quando suas coexisténcias colocam em xeque

a legitimidade do Estado.

A discussdo acerca da formagao de facgdes, ilustra a dimensdo
complexa da duplicidade humana ao adentrar o corpo politico em sua
melhor versdo, aquela capaz de garantir a liberdade. A possibilidade de
as vontades particulares usurparem a a¢do do soberano, transformando
a deliberagdo da vontade geral em nada mais que uma guerra de
interesses particulares expoe o perigo da dissolu¢do do Estado, pois ao
legislar em causa prépria, a preocupagdo com o bem comum desmorona.
O interesse individual é o que fragiliza o corpo politico, ampliando as

condig¢des possiveis para a usurpag¢do do poder pelas facgées.
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1 Introducao

De inicio, cabe ressaltar que Rousseau tem um posicionamento
francamente favoravel ao cosmopolitismo em diferentes textos de
juventude. Por exemplo, em um fragmento pouco conhecido de 1737,

intitulado Chronologie universelle, 1é-se:

Somos todos irmdos, nosso proximo nos deve ser tdo caro quanto nds
mesmos. Amo o género humano mais do que minha patria, dizia o
ilustre Sr. Fénélon, minha pétria mais do que minha familia e minha
familia mais do que a mim mesmo. Sentimentos tdo plenos de
humanidade deveriam ser comuns a todos os homens. [...] O Universo
¢ uma grande familia da qual somos todos membros (Rousseau, 1995, p.
488).

Esse elogio ¢ mesmo uma voga filosofica no XVIII, difundido
praticamente por toda a “Republica das Letras”, como atesta a leitura das
Considérations sur le moeurs de ce siécle, de Charles Duclos, referéncia

maior para o genebrino:

Os homens de mérito, de qualquer nagdo que seja, formam apenas uma
entre eles. Eles sdo isentos de uma vaidade nacional e pueril, deixam-na
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ao vulgo, aqueles que, ndo tendo gloria pessoal, estdo reduzidos a se
valerem daquela de seus compatriotas (Duclos, 2000, p. 22-23).

2 O anticosmopolitismo de Rousseau

Mas a adesdo de Rousseau a moda cosmopolita tem vida curta. Ja
nos seus primeiros textos politicos de maior f6lego ele passa a denunciar
sistematicamente a artificialidade das reivindicagdes cosmopolitas. O
cerne das criticas rousseaunianas sera, com efeito, o fato de que o
cosmopolitismo se revela, no mais das vezes, apenas um subterftigio para
a suplantagdo dos deveres e virtudes civicos. O amor ao género humano,
em detrimento do amor a patria, esconde um desinteresse pela utilidade
publico-estatal. O cosmopolitismo, essa “virtude de papel” (Rousseau,
1964f, p. 706), acaba por mostrar-se “pura mascara do egoismo que exclui
toda ideia de obriga¢do ou de moralidade” (Hochart, 1967, p. 72). O que
nos permite compreender uma alegacdo, aparentemente insolita, feita
pelo genebrino na Carta a dAlembert, durante sua andlise do Misantropo,
de Moliére: “no fundo, ndo conhego maior inimigo dos homens do que o

amigo de todo o mundo” (Rousseau, 1969a, p. 35).

Recolhamos alguns excertos que ilustram e sustentam essa
posi¢do. Tanto no Manuscrito de Genebra quanto em Economia politica,
Rousseau sublinha o cardter intangivel de um pretenso apego a
humanidade, condicionando a viabilidade e a eficicia das mogées
afetivas virtuosas, caso do amor a coisa publica, a seu carater
minimamente restrito. No primeiro é dito: “esses pretensos
cosmopolitas, que provam seu amor a patria pelo seu amor ao género
humano, vangloriam-se de amar todo mundo para terem o direito de ndo
amar ninguém” (Rousseau, 1964d, p. 287). Ja no segundo: “Parece que o
sentimento de humanidade se evapora e se enfraquece ao se estender

sobre toda a terra, e que ndo conseguiriamos ser afetados pelas
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calamidades da Tartdria ou do Japdo como por aquelas de um povo

europeu” (Rousseau, 1964b, p. 254).

Toda uma teoria das paixdes subjaz a essas afirmac¢des. Mais
especificamente, estd implicita a ideia de que o amor experimentado pelo
homem civilizado é atrelado a uma preferéncia, é um sentimento
excludente. Mobilizemos alguns comentédrios que Géraldine Lepan
(2002, p. 142-145) tece a respeito do amor a patria, sublinhando esse

cardter necessariamente circunscrito das paixdes humanas:

A virtude civica ndo pode obedecer sendo a uma légica de limitagdo e
concentracdo dos sentimentos. [...] € preciso oferecer novas dire¢des as
paixdes, concentrando-as sobre essa comunidade sensivel que é a patria,
e que ndo poderia ser, em sua abstragdo, o mundo. O patriotismo ndo é
desfiguracdo do homem, nem perversdo de seus sentimentos naturais,
mas orientagdo destes ultimos. Esse sentimento patriotico ndo poderia
se desenvolver em todas as circunstancias. Ele implica uma rela¢do de
pertencimento do individuo a comunidade, tecida por relacées sociais
particulares que s6 o reino da lei e, portanto, s6 condi¢des politicas
podem instituir. O patriotismo ndo pode ser incondicional.

Voltemos ao corpus rousseauniano. A referéncia irénica a Tartdria
reaparece no inicio do Emilio. Ali, numa passagem bastante densa, a
incompatibilidade entre o apego a humanidade e o patriotismo é posta

em primeiro plano:

Toda sociedade parcial, quando ¢é estreita e bem unida, separa-se da
grande. Todo patriota é duro com os estrangeiros; eles sdo apenas
homens, ndo sdo nada a seus olhos. Este inconveniente é inevitavel, mas
é pequeno. O essencial é ser bom com aqueles com quem se vive. Fora
de seus dominios, o esparciata é ambicioso, avaro, iniquo; mas o
desapego, a equidade, a concoérdia reinam dentro de seus muros.
Desconfiai-vos desses cosmopolitas que vdo buscar longe em seus livros
deveres que desdenham cumprir em seu entorno. Tal filésofo ama os
Tartaros para dispensar-se de amar seus vizinhos (Rousseau, 1964b, p.
248-249; nos grifamos).
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Em tom menos grandiloquente, a exclusdo mutua entre amor a
patria eamor a humanidade é retomada nas Cartas escritas da montanha:
o patriotismo e a humanidade sdo virtudes incompativeis, diz o
genebrino, “o legislador que quiser ambas ndo obterd nem uma nem
outra. Esse acordo jamais foi visto e jamais serd, porque ele é contrario a
natureza: ndo se pode dar dois objetos a mesma paixdo” (Rousseau, 1964f,
p. 706, nota 2). Também nas Cartas da montanha, Rousseau reforca, em
polémica direta contra Jean-Robert Tronchin, uma tese que ele ja havia
exposto em outros textos, quase sempre em tom critico, a saber, o carater
cosmopolita do cristianismo e seus efeitos deletérios sobre a esfera

politica:

O cristianismo [...] é, por seu principio, uma religido universal, que ndo
tem nada de exclusiva, nada de local, nada de mais préprio a tal pais do
que a outro. Seu divino Autor, abracando igualmente todos os homens
em sua caridade sem fronteiras, veio levantar a barreira que separava as
nacoes e reunir todo o género humano em um povo de irmdos [...]. Tal é
o verdadeiro espirito do evangelho. Portanto, aqueles que quiseram
fazer do cristianismo uma religido nacional e introduzi-lo como parte
constitutiva no sistema da legislacdo, cometeram com isso dois erros,
prejudiciais tanto a religido quanto ao Estado. Eles se afastaram do
espirito de Jesus Cristo, cujo reino ndo é desse mundo, e, misturando
aos interesses terrestres aqueles da religido, macularam sua pureza
celeste, fizeram dele a arma dos tiranos e o instrumento dos
perseguidores (Rousseau, 1964f, p. 704).

Voltemos, agora, a equivaléncia entre cosmopolita e filosofo
insinuada ao final da passagem do Emilio que mobilizamos ha pouco. Ela
certamente ndo é gratuita. Enquanto o herdi, cujo paradigma para
Rousseau seria Catdo, inspira o apego ao corpo politico, o filésofo, cujo
modelo seria Socrates, é incapaz de produzir uma agio verdadeiramente
politica, posto depender demasiadamente de preceitos racionais-
universais, incapazes de comover cidaddos comuns. Ao dirigir-se para

sabios, o discurso do filésofo ignora fronteiras e particularidades
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nacionais: “a patria de Sdcrates se estende por todo o mundo” (Lepan,
1964, p. 1263).

Ainda no tratado de educacdo, desta vez na parte final da obra,
vemos o preceptor contestar longamente as reivindicagées cosmopolitas
de seu pupilo. Depois de cumprido o itinerdrio de suas viagens
pedagodgicas e de ter verificado que os verdadeiros principios do direito
politico ndo eram observados em nenhuma parte da Europa, Emilio
desdenha quaisquer vinculos locais — de cunho politico, civil — em prol
de uma suposta pertenca difusa a humanidade como um todo: “Que me
importa minha condi¢do sobre a terra? Que me importa onde estou?
Onde ha homens, estou entre os meus irmdos” (Rousseau, 1969b, p. 857).
A resposta do preceptor é sdbria, porém enfitica. J4 é tempo de o “homem
abstrato” arraigar-se: “O cosmopolitismo ndo é vidvel, é preciso escolher,
é preciso fixar-se” (Rousseau, 1969b, p. 857). Mesmo que néo seja cidaddo
de uma verdadeira patria, ou seja, mesmo que ndo viva sob leis que
garantam a liberdade, Emilio, desde a mais tenra infancia até suas
viagens, foi parte de uma comunidade, com a qual partilhou costumes,
direitos e obrigagdes. A vida comunitdria deve, portanto, concernir-lhe.
Ele deve zelar pelo bem publico, oferecendo-se aos seus conterraneos
como modelo de virtude, ainda que as leis vigentes ndo sirvam como

parametro para tanto. Donde a exortagdo que conclui a réplica:

Ndéo digas, portanto: que me importa onde esteja? Importa que estejas
onde possa cumprir todos os teus deveres, e um desses deveres é o apego
pelo lugar de teu nascimento. Teus compatriotas protegeram-te quando
crianca, deves ama-los sendo homem. Deves viver em meio a eles, ou
pelo menos em um lugar onde possas lhes ser util tanto quanto possas
sé-lo, e onde possam te encontrar caso precisem de ti. Ha tais
circunstancias em que um homem pode ser mais ttil a seus concidadédos
fora de sua patria do que se ele vivesse em seu seio. Entdo, ele deve
escutar somente seu zelo e suportar seu exilio sem lastimas; o proprio
exilio é um de seus deveres. Mas tu, bom Emilio, a quem nada imp&e
esses dolorosos sacrificios, tu que ndo tomaste o triste oficio de dizer a
verdade aos homens [tarefa do fil6sofo, do escritor politico], vai viver no
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meio deles, cultiva sua amizade num doce comércio, sé seu benfeitor,
seu modelo. Teu exemplo ser-lhes-4 mais ttil do que todos os nossos
livros, e 0 bem que verdo fazeres toca-los-a mais do que todos os nossos
vaos discursos (Rousseau, 1969b, p. 858-859).

Nao é preciso grande esfor¢o hermenéutico para identificar um
trago comum nas consideracoes criticas de Rousseau ao cosmopolitismo
recém-mobilizadas e analisadas. Trata-se, como adiantamos, da oposi¢ao
entre reivindicacbes de teor cosmopolita e interesse publico. O
cosmopolitismo, por trds da mdscara enganosa de uma benevoléncia
universal e indistinta, quase invariavelmente esconde um desprezo pela
coisa publica, pelos deveres civicos. Desse modo, acreditamos ndo ser
possivel dissociar o anticosmopolitismo de Rousseau de seu
republicanismo, e, mais especificamente, de sua no¢do de vontade geral.
Com efeito, a primeira ocorréncia mais clara e veemente da critica ao
cosmopolitismo coincide com a primeira apari¢do do referido conceito,
que viria a ser considerado como verdadeira pedra angular de sua filosofia
politica. Em virtude disso, faz-se imperativo, na sequéncia, reconstruir o

percurso que levou Rousseau a sua formulagao.

3 Vontade geral, do cosmopolitismo ao patriotismo: Diderot vs.

Rousseau

A expressdo volonté générale é sugerida a Rousseau por Denis
Diderot. No verbete enciclopédico “Droit naturel”, o filosofo francés
fundamenta seu jusnaturalismo em uma vontade geral que deveria “fixar
os limites de todos os deveres [e direitos]” (Diderot, 1986, p. 117), diante
da qual deveria se apresentar todo aquele que inquire sobre o justo e o
injusto. Trata-se, pois, de uma normatividade universal, inerente a

natureza racional de cada ser humano.

A apropriagdo rousseauniana do termo ndo se da sem uma

profunda reconfigura¢do de seu sentido e escopo. Essa reformulagdo
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anuncia-se desde a primeira apari¢do da vontade geral em um escrito de
Rousseau, que se da no mesmo tomo da Enciclopédia em que é publicado
“Droit naturel”, o que obviamente ndo é fortuito. O texto em questdo é o

artigo sobre economia politica, no qual lemos:

O corpo politico é também, portanto, um ser moral que possui uma
vontade; e essa vontade geral, que tende sempre a conservacdo e ao bem-
estar do todo e de cada parte, e que ¢ a fonte das leis, é, para todos os
membros do Estado — em rela¢do a eles e ao proprio Estado —, a regra
do justo e do injusto [...] (Rousseau, 1964b, 245; énfases nossas).

A primeira vista, a vontade geral rousseauniana nio dista daquela
de seu amigo enciclopedista: ambas delimitam o justo e o injusto, ambas
tém o bem comum como horizonte, ambas determinam, ou pelo menos
deveriam determinar, as leis positivas. Assim, parece-nos algo
despropositada a alegacdo de Jacques Proust (1995, p. 388), de acordo
com a qual “o que Diderot entende por vontade geral ndo tem nada em
comum com aquilo que Rousseau atrela a essas duas palavras no artigo
Economia politica”. O descabido do posicionamento proustiano torna-se
ainda mais patente quando identificamos, no Contrato social, uma clara
inspiragdo diderotiana no que concerne a afirmagdo da indefectibilidade
da vontade geral: se o genebrino assevera que “a vontade geral é sempre
reta” (Rousseau, 1964e, p. 371), é porque havia lido alhures que “a vontade
geral é sempre boa, nunca se engana, nunca se enganara” (Diderot, 1986,

p. 116), ou que “a vontade geral ndo erra jamais” (Diderot, 1986, p. 116).

Se, porum lado, o cotejo entre as caracteriza¢des da vontade geral
em Diderot e Rousseau ndo indica a disparidade completa invocada por
Proust e Bernardi, tampouco ele permite endossar a tese oposta. Ha
diferengas importantes entre aquilo que os dois pensadores entendem
por vontade geral. A vontade geral diderotiana corresponde a um ato de
entendimento realizado pelo individuo. Por sua vez, a vontade geral em

Rousseau reflete a decisio de uma comunidade politico-juridica que se
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forma. E o corpo politico que possui essa vontade que responde pelo justo

e pelo injusto. Nas palavras de Wokler (1987, p. 65-66):

[a vontade geral rousseauniana] aplica-se aos homens em suas
associagdes politicas; construida como voz de uma soberania popular,
ela sé pode emergir em um estado civil propriamente estabelecido. Ela
s6 pode ser efetivada como consequéncia do pacto social [...], ela
reporta-se a cidaddos constituidos como membros de um soberano, e
certamente nunca a habitantes de alguma sociedade natural da
humanidade.

O fato de a vontade geral ser discernida, em um caso, pelo
individuo isolado e, noutro, por individuos associados “em corpo” — ou,
simplesmente, pelo povo — traz uma consequéncia fundamental
referente a sua extensdo. Se todo aquele que “raciocina no siléncio das
paixdes” (Diderot, 1986, p. 115) encontra-se apto a apreender a vontade
geral, ela hd de se estender a toda criatura racional. Esta em jogo,
portanto, uma vontade geral da espécie que dita um direito natural
vigente para toda a humanidade: “Diderot vé os corpos politicos
integrarem-se em conjuntos maiores, em um movimento aparentemente
ascendente cujo termo seria a extensdo da sociedade civil aos limites da
sociedade humana” (Proust, 1995, p. 388). Por outro lado, em sendo a
vontade geral um fato politico, seu alcance ndo ultrapassara as fronteiras
da comunidade que a definiu; ela se torna um parametro estatal e dita um
direito civil: “ajustica é um negdcio de Estado, ela ndo transcende o corpo
politico, e cada povo (quer dizer, cada vontade geral) decide sua prépria
justica” (Vargas, 2008, p. 30-31).

Obviamente, a compreensio do cosmopolitismo sera
profundamente impactada por essa diferenca de ambitos de cada
vontade geral. Distribuida entre todos os seres racionais, a vontade geral
diderotiana acaba por forjar espontaneamente — i e, de forma

extrapolitica, ndo contratual — uma sociedade geral do género humano,
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que transcende eventuais fronteiras artificiais, promovendo uma unido

universal: a

[...] vontade geral da espécie [...] é a regra de conduta dos particulares de
uma mesma sociedade entre si, de um particular em relacdo a sociedade
da qual ele é membro e da sociedade da qual ele ¢ membro em relacdo a
outras sociedades (Diderot, 1986, p. 116).

Afirmac¢do que motiva o seguinte comentario de Simone Goyard-

Fabre (1984, p. 105), consoante a nossas consideragdes de momento:

Tudo se passa como se os conceitos politicos de autoridade, de
soberania, de legitimidade, assim como as decisbes e as a¢des de
diversas instancias politicas — da legislagdo as sentencas judiciais e aos
negocios internacionais — encontrassem seu fundamento no direito
natural imanente a vontade geral da espécie, anterior e superior a todas
as vontades particulares.

Desde essa perspectiva, teria lugar uma grande cidade do mundo
forjada espontaneamente. H4, afinal, uma implicagio mutua entre

vontade geral, direito natural e cosmopolitismo em Diderot.

Por seu turno, Rousseau denuncia o carater quimérico desse
vinculo entre todos os seres racionais em uma grande sociedade geral.
Por detras dessa ideia, ndo se verifica qualquer unido real de individuos:
“o género humano unificado ndo existe, [...] é apenas um produto da
imaginacdo forjado a partir do modelo dos Estados positivos, ele ndo é
uma realidade” (Vargas, 2008, p. 34). E, se a sociedade geral do género
humano é uma mistificacdo aos olhos do genebrino, é porque ndo hd uma
regra comum (uma vontade geral da espécie/lei natural) capaz de
prescrever a individuos sem lacos de concidadania normas reciprocas de
justica que os unam, que facam convergir seus interesses. Em suma, “ndo
ha um movel universal que faca agir cada parte para um fim geral e
relativo ao todo” (Rousseau, 1964d, p. 284). O “movel universal” ausente
a que Rousseau se refere é justamente a vontade geral da espécie, por ele

substituida por uma vontade geral civil, que, portanto, esbarra nos
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limites do corpo politico: “Se a lei do Estado é a tltima palavra da justica,
isso anula a ideia de uma justica universal, a justica se detém nas
fronteiras do Estado e pode mudar segundo as escolhas do povo vizinho”
(Vargas, 2008, p. 30). A vontade geral rousseauniana refere-se, sim, a um
todo, mas a um todo bem menos abrangente do que conjunto dos seres
humanos, cuja fracio é o cidadio, e nio o individuo. A universalidade
cosmopolita preconizada por Diderot, Rousseau opde uma generalidade
estritamente estatal: “a generalidade devera experimentar-se no nivel do
corpo politico; ela devera fundar-se sobre a constituicdio de um
verdadeiro eu comum” (Spector, 2012, p. 153). Com efeito, nosso filésofo
faz questdo de ressaltar, logo apds definir sua vontade geral no artigo
sobre economia politica, que ela ndo se estende para além da
concidadania, que ela ndo oferece qualquer pardmetro para a regulagiao
das relagdes entre Estados. Recuperemos, pois, essa passagem de crucial

importancia:

E importante notar que essa regra de justica, infalivel relativamente a
todos os cidaddos, pode ser falha para com os estrangeiros; e a razdo
disso é evidente: é que a vontade do Estado, embora geral em relagdo a
seus membros, ndo o é em relacdo aos outros Estados e aos membros
destes, mas torna-se para eles uma vontade particular e individual
(Rousseau, 1964b, p. 245).

Ao passo que as teses diderotianas implicam um direito das
gentes (extensdo do direito natural a relacdo entre Estados), visto
preconizar um critério de justica supranacional aprioristico, Rousseau,
com as modificagdes que impde ao conceito de vontade geral, alinhava
um direito estritamente nacional. Vale ressaltar que, em um escrito todo
ele dedicado a problemas atinentes a questdo das relagdes interestatais
— os Principios do direito de guerra —, o préprio genebrino qualifica o
droit des gens propalado pela tradicio com o adjetivo que em outras
ocasides ele usara para predicar o direito natural e o cosmopolitismo —

todas essas categorias ostentam um carater quimeérico:
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Quanto a isso que comumente denomina-se direito das gentes, é certo
que, na auséncia de san¢do [quer dizer, na auséncia de um acordo
comum dos Estados concernidos e de garantias do cumprimento do
mesmo], suas leis ndo sdo sendo quimeras (Rousseau, 2008, p. 70).

E bem verdade que em “Economia politica”, no excerto
imediatamente seguinte aquele que citamos ha pouco, Rousseau
vislumbra o estabelecimento de uma “grande cidade do mundo”, uma
espécie de “ser moral de segundo grau” (Hochart, 1967, p. 71), que
encamparia todos os corpos politicos particulares e teria uma vontade
geral cosmopolita equacionada a lei natural. Mas, ainda que ignoremos a
possibilidade de esse excerto ser apenas uma concessdo ao pensamento
do editor do texto em questdo, apenas “mais uma homenagem formal a
Diderot” (Bernardi, 2006, p. 347), é certo que em outros trabalhos,
notadamente no Manuscrito de Genebra, Rousseau desautoriza esse
processo de universalizacdo da norma de justica de um Estado que leva a
concep¢do de uma “Republica mundial”. Um tal procedimento contém
em si, invariavelmente, um grau de violéncia, de imposi¢do de
parametros juspoliticos proprios a determinado povo a individuos que
ndo consentiram a eles. As regras de juridicidade de cada corpo politico

sdao incomensuraveis.

E preciso destacar, ademais, que a “vontade geral maximal’
(Vargas, 2008, p. 31) tem como correlato necessario a implementag¢do de
um novo Estado, um Estado global. Fato que acarreta importantes
consequéncias. A mais significativa delas talvez seja que a pertenga a uma
suposta sociedade geral atenuaria, ou mesmo aniquilaria, a pertenga a
sociedade civil (c¢f. Hochart, 1967, p. 72). Nao hda como obedecer
igualmente a dois conjuntos de regras que nio se subsumem ou a dois
soberanos distintos. O dever civil e o respeito as leis do Estado
sobrepdem-se a quaisquer outras obrigagdes, e, certamente, a obrigacoes
artificiais para com uma humanidade hipotética e para com um

igualmente hipotético jus cosmopoliticum. O que justifica o
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apontamento de P. Hochart (1967, p. 72): “Se, portanto, o lago civil reduz
a nada o lago de humanidade, a sociedade geral s6 poderia se instituir
pela abolicdo de toda sociedade civil”. Rousseau, de sua parte, ndo ird
deixar de se insurgir contra o risco inerente a substitui¢do de uma norma
de justica comumente acordada por um liame abstrato e lasso,

experimentado relativamente a uma entidade hipotética.

4 Cosmopolitismo e direito natural no sequndo Discurso

Por fim, faz-se mister oferecer uma interpretagdo consoante ao
nosso viés de leitura para uma passagem do segundo Discurso, ainda
relativa ao cosmopolitismo e ao direito das gentes, que parece contradizer
toda a argumentagdo desenvolvida acima. Antes de mais nada,

explicitemos a referida passagem:

O direito civil tendo se tornado, assim, a regra comum dos cidaddos, a
lei de natureza ndo teve mais lugar sendo entre as diversas sociedades,
nas quais, sob o nome de direito das gentes, foi temperada por algumas
convengdes tacitas para tornar possivel o convivio e suprir a comiseracdo
natural, que, perdendo de sociedade para sociedade quase toda forca
que tinha de homem para homem, ainda reside somente em algumas
grandes almas cosmopolitas que franqueiam as barreiras imagindrias
que separam os povos e que, a exemplo do ser soberano que as criou,
abarcam todo o género humano em sua benevoléncia (Rousseau, 1964c,

p. 178).

E possivel, diante de tais afirmacdes, manter o entendimento de
que “Rousseau é um dos filésofos mais criticos a perspectiva cosmopolita
do direito das gentes” (Bélissa, 1998, p. 33)? Tera sido somente apds o
texto de 1755 que se efetivou o abandono do cosmopolitismo pelo seu
contrario, a saber, “uma clara afirmagdo de apego ao patriotismo”
(Vargas, 2001, p. 55)? Serd preciso admitir, com Géraldine Lepan (2007,
p. 285), que o Discurso sobre a desigualdade confere ao cosmopolitismo

atrelado ao jus gentium um valor positivo? Com os elementos que ora
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possuimos, talvez possamos matizar o elogio ali outorgado a postura
cosmopolita sem precisar recorrer a hipotese de uma concessio ao

ideario dominante entre os philosophes.

No pardgrafo em andlise, o direito das gentes aparece,
inicialmente, como Ersatz da lei de natureza. Uma lei de natureza que
ndo pode ser assimilada a sua defini¢do classica, sob o preco de termos de
ignorar ou reverter um dos principais eixos argumentativos da teorizagdo
do segundo Discurso, qual seja, a critica ao jusnaturalismo moderno.
Desde seu prefacio, Rousseau (1964c, p. 122-127) pde em xeque a
possibilidade de o homem natural discernir e submeter sua conduta a
preceitos abstratos e universais de justi¢a arrazoada. Questionamento
desenvolvido e aprofundado ao longo de toda a primeira parte da obra,
que desaloja inclusive a pedra angular do edificio jusnaturalista — a
sociabilidade natural. Dessa maneira, ao referir-se, j4 em um momento
avancado do texto, a uma “lei de natureza’, ele ndo tem em mente uma
lei de razdo, mas, antes, seu “direito natural sensitivo”. A mencdo
imediatamente ulterior a “comiseracdo natural” — outro nome para a
piedade — s6 reforca essa constatacdo. O direito das gentes seria, pois,
um sucedaneo, no plano interestatal, da regulagdo sensitiva espontanea
que operava primitivamente entre individuos. De acordo com essa ldgica,
os Estados, ainda que em estado de natureza entre si, perseguiriam sua

autopreserva¢do com o minimo possivel de prejuizo a outrem.

Mas Rousseau externa, de pronto, a inocuidade desse direito das
gentes natural, sua flagrante insuficiéncia. A “comiseragdo natural’,
sufocada ao limite no decorrer do processo de desnatura¢do, ndo é mais
do que uma voz etérea ao cabo do estado de natureza interindividual. De
sociedade para sociedade seu peso ndo é maior. Tendo perdido quase
toda sua forca, ela é completamente anddina no que tange ao
comportamento das nagdes. Dada sua absoluta debilidade, esse direito
das gentes natural teria de ser suprido — ou “temperado”, como coloca

Rousseau — por convengdes tdcitas. A esse respeito, percebe-se que,
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embora suas ressalvas ndo sejam tdo explicitas ou enfdticas quanto em
escritos subsequentes, o genebrino ndo indica estar convicto de que essas
convengbes possam regular as relagdes interestatais com o vigor e a
eficdcia faltantes na comisera¢do natural. Pelo contrario. Prova disso é
que na alinea seguinte ele ird afirmar que as poténcias se encontram em
um estado de natureza que é estado de guerra (Rousseau, 1964c, p. 156).
No fim das contas, parece que o excerto supracitado ndo representa uma

verdadeira ruptura em relagdo ao posicionamento posterior do filosofo.

Podemos manter esse parecer mesmo levando em conta a
exaltacdo das benevolentes “almas cosmopolitas”? Acreditamos que sim,
desde que ela seja devidamente contextualizada. Vimos que a investida
de Rousseau contra o cosmopolitismo gira em torno do fato que, quase
inevitavelmente, ele se mostra um mero simulacro, uma virtude de papel
arvorada por quem quer se dispensar de seus deveres civicos: “O puro
cosmopolita é insensivel aos infortinios dos homens que o cercam, pois,
em todas as latitudes, se preocupa apenas com sua fruicdo pessoal”
(Bélissa, 1998, p. 52). Assim, a critica tem um teor essencialmente
politico. O amor a humanidade ndo é um mal absoluto. Ele deve ser

rechacado ao se impor como obstaculo a cidadania, ndo por si.

E sob esse angulo, alids, que, na Carta a dAlembert e em textos
afins, Rousseau aborda o teatro e as belas-letras em geral. Numa
republica bem ordenada, o espetaculo teatral, encerrado em um espago
fechado e restrito, afrouxa os lagos sociais e afasta os cidadaos das
discussdes e obrigagdbes publicas. Numa sociedade de costumes
dissolutos, na qual, ha muito, os suditos deixaram de ser cidaddos, o
teatro apresenta-se como uma distragdo salutar, que desvia os individuos
das mas a¢des (Rousseau, 1964a, p. 974). Dai a célebre resposta a seus
detratores: o fato de um “inimigo declarado das artes” ter sido um escritor
prolifico depde menos contra este do que contra o século em que ele

escreve e a sociedade a qual se dirige (Rousseau, 1964a, p. 974).
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De posse desses esclarecimentos, voltemos ao segundo Discurso
e as almas cosmopolitas, que “abarcam todo o género humano em sua
benevoléncia” (Rousseau, 1964¢, p. 178). Temos de ressaltar que esse
enaltecimento é feito logo apos a descricao do pacto do rico e do tipo de
sociedade que ele instaura. E a partir desse dado que devemos interpreta-
lo. Num socius marcado pela extrema desigualdade e pelas relagées de
dependéncia, ndo ha lugar para a virtude civica, ndo had cidadania
possivel. Nesse cenario, o amor a humanidade — a “madscara da virtude”
ou seu “simulacro publico” (Rousseau, 1964a, p. 972) — revela-se um
esfor¢o de distanciamento da corrup¢do social, um zelo certamente
preferivel a aquiescéncia aos costumes viciosos que corroem uma
sociedade desigual. Uma passagem da Carta a dAlembert corrobora essa
interpretacdo: “digo que ha paises onde os costumes sdo tio maus que
seriamos muito afortunados de ai poder ascender ao amor; outros onde
os costumes sdo suficientemente bons para que seja lamentavel descer
até ele” (Rousseau, 1969a, p. 107). O “amor” em questdo refere-se
essencialmente a esfera privada da intimidade, mas ndo vemos motivo
para que ele ndo possa ser substituido pelo amor a humanidade.
Acossadas, onde vivem, pelo vicio generalizado, as almas cosmopolitas
que, ainda assim, preservam a capacidade natural de comiseragdo e

logram apiedar-se das dores do mundo devem mesmo ser exaltadas.
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1 Introducao

As Confissées> de Jean-Jacques Rousseau foram elaboradas na
segunda metade do século XVIII. Exatamente nesse periodo esse tipo de
literatura comegou a se fortalecer e definir-se como género, a partir do
momento em que a sociedade burguesa se estabelece e a nog¢do de
individuo se define segundo a concepgdo que se mantém até hoje, ou seja,
quando o homem ocidental adquire uma clara convicgdo historica de sua
existéncia, alcancando, entdo, essa literatura uma fung¢do cultural
significativa e tomando parte da grande revoluc¢do intelectual marcada

pelo historicismo.

O ato que deflagra a escrita confessional de Rousseau tem um
cardter intencional, pois isso é refletido por toda a narrativa que o sucede.
O distanciamento temporal das Confissées de Rousseau permitiu-lhe
que elaborasse esteticamente o relato de sua trajetoria. Ainda que se trate
da persona histérica de Jean-Jacques Rousseau, de suas memorias e de

dados, na maioria das vezes historicamente comprovaveis, nota-se a
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presenca de um sujeito narrativo construido de acordo com o que o autor
estabelece, imprimindo ordem, cronologia e causalidade ao contetido
relatado, permitindo que se leia uma historia, uma trajetoria
progressivamente desenvolvida e aperfeicoada, com a intengdo de

escrevé-la.

Jean Starobinski observa o relato de Rousseau no momento em
que ele decide tornar-se escritor. Starobinski (1991, p. 131-135) aponta duas
atitudes essenciais: escrever e se esconder. Esconder-se sem escrever
seria simplesmente desaparecer, escrever sem esconder-se seria portar-
se como qualquer outro e renunciar a sua distin¢do. A sua presenca real,
com seu corpo, seu rosto e sua voz, Rousseau pretende substituir uma
presenca de outro tipo, por meio da palavra escrita, que se impora tanto
melhor pelo fascinio de uma auséncia deliberada e inapelavelmente

imposta a seus leitores.

Ao escrever, Jean-Jacques busca um reconhecimento e uma
acolhida que ndo receberia pessoalmente. Assim, a escrita é o meio pelo
qual ele restaura uma presenca que, agora, ndo correrd o risco de um mal-
entendido. Paradoxalmente, ao substituir-se a si mesmo por um signo —
a escrita — que o referencia, Rousseau se apresenta de maneira real e
verdadeira: “a escrita aqui ndo é mdscara, mas o canal transparente que
leva ao conhecimento de seu real valor, de seu verdadeiro eu”

(Starobinski, 1991, p. 131-135). Citando Rousseau (1948, p. 157):

Néo sendo um tolo, muitas vezes passei por tal, mesmo aos olhos de
pessoas bem preparadas para julgar. Para maior infelicidade, minha
fisionomia e meus olhos prometem algo de bom, e essa expectativa
frustrada torna minha estupidez ainda mais chocante. [...] Eu apreciaria
o convivio social como qualquer outro se ndo estivesse seguro de nele
me mostrar ndo apenas de forma desvantajosa, mas como totalmente
diferente do que sou. A op¢do que fiz por escrever e me esconder é
exatamente a que me convinha. Estando presente, meu valor jamais
seria conhecido, nem sequer se suspeitaria dele.
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2 A narrativa confessional: uma interpretacdo do leitor da

posteridade

Jean-Jacques Rousseau se pde por inteiro nas Confissées,
narrando os acontecimentos passados, as antecipagdes, interferindo
quando considera necessdrio, mas sem reserva nem reticéncia, em cada
um dos momentos. Expressando-se de forma continua e fiel no decorrer

da narrativa e convidando o leitor para segui-lo neste percurso.

Ora, mas o que nos garante essa fidelidade de Jean-Jacques, para
seguirmos o fio condutor da narrativa de uma forma sincera? Segundo
Rousseau, para que se possa seguir verdadeiramente sua sinceridade em
todos os momentos do seu texto, cada acontecimento, cada emogdo que
ele revela sdo relatados a partir do seu frescor e concedidos no presente
por aquilo que foram. “Direi cada coisa como eu a sinto, como a vejo, sem
rebuscar, sem constrangimento, sem embaragar-me com a baralhada”
(Rousseau, 1959) Ou seja, Rousseau estd contando a historia da alma que
experimentou esses acontecimentos relatados; logo, o que é narrado ndo
é interpretado ou recuado, é simplesmente advindo dos acontecimentos

de quem as sentiu.

Portanto, a linguagem de Rousseau, nas Confissées, torna-se
imperiosa, "toma seus surpreendentes poderes". Nessa linguagem é
possivel a diversidade das paixdes, a fidelidade a acontecimentos
estranhos e também, que Jean-Jacques se coloque em todos os estados,
pois, por ndo ter nenhum estado préprio, acabou conhecendo todos, dos
mais baixos até os mais elevados. Tudo isso é possibilitado porque o autor
é diferente dos outros: “Nao sou feito como nenhum daqueles que vi:
ouso crer ndo ser feito como nenhum daqueles que existem. Se ndo valho
mais, a0 menos sou outro” (Rousseau, 1959). Rousseau se preocupa com
a protecdo dos escritos, por querer ser, de fato, lido, justificado, porém,
ndo mais para o leitor de seu tempo, este ndo tem mais condig¢oes de 1é-

lo. Serda um leitor da posteridade que podera interpretar sua narrativa.
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Narra em suas Confissées o surgimento de suas obras a partir de
alguns episddios de sua vida, e esta constitui a primeira de suas obras.

Luiz Roberto Salinas Fortes (1974, p. 5) nos diz que:

[...] dentre todas as ‘inconsequéncias’ de que Rousseau, desde o século
XVIII, é acusado, a mais chocante parece, sem duavida, aquela que se
manifesta na relagdo que mantém, uma com a outra, sua vida e sua obra:
a primeira aparece como uma negagao da segunda e vice-versa.

Em principio, Rousseau, que teve um sentimento tio vivo de sua
existéncia, parecia destinado a viver com demasiada intensidade para
jamais se exprimir numa obra. Mas, como essa mesma obra, em sua
surpreendente realidade, pode ultrapassid-la para atingir o seu
pensamento e tocar um leitor da posteridade? Parece, que esse era o

objetivo do nosso autor: atingir-nos.

Rousseau, com sua vida, seus sentimentos, suas paixdes, suas
reagdes: onde estd a obra propriamente dita? A sua obra possui uma
existéncia prépria, independentemente da existéncia do autor? E
justamente nisso que reside a atracdo e também a repulsa, por vezes
desconcertante, na obra de Rousseau, pois talvez isso seja a propria

coeréncia da sua obra.

Assim, quando vida e obra parecem se implicar intimamente — e
esse é o caso de Rousseau, mas também de tantos outros autores —
instala-se para o leitor um campo vasto de interpretacdes. No entanto, ao
detectar uma estreita relagdo entre a vida e a obra de um autor, bem como
promover um corte entre elas, pode-se incorrer em possibilidades de
leituras nem tanto convincentes, na reconstru¢do de diversas formas
interpretativas da vida dos escritores, autores, e também de suas obras.

O que, no fundo, tem sido o destino de todo grande escritor.

As supostas relagoes que se encontram entre a vida e a obra de
Rousseau, aqui, sdo combinadas por uma interpretagdo que € integrada a

partir de uma possibilidade fornecida pelo proprio autor.
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No “caso” de Rousseau, a alternativa encontrada para solucionar
as questdes entre sua vida e sua obra parece ser bastante original, com
sua “autobiografia” contada, explicada e interpretada segundo os
acontecimentos de sua vida. Assim, objetiva-se trazer a tona alguns
sentidos que ele atribui as circunstancias de composicao de algumas de
suas obras por meio do seu relato confessional. Compreender essas vias
origindrias, narradas por Jean-Jacques, talvez nos possibilite desvelar
qual o efeito que a constru¢do de sua escrita confessional desperta
quando em contato com o leitor de hoje do que ele considerava seu

verdadeiro projeto, para provar que dedicara sua vida a verdade.

3 A preparacao e realizacdo das grandes obras

No Livro X das Confissées, Jean-Jacques Rousseau narra, que foi
em Montmorency que publicou suas grandes obras. Relata que a Carta a
D’Alembert alcangou um imenso sucesso. Nesse inverno, terminou A
Nova Heloisa e mandou-a a Rey, para publicd-la em janeiro de 1761. A
instalagio em Montmorency deram-lhe a oportunidade para fazer
algumas relagées agradaveis. O produto da Carta a dAlembert e da Nova
Heloisa melhorou um pouco suas finangas. Pensou, entdo, em dedicar-se

exclusivamente a redagdo de suas memorias, como pedia Rey.

Entre os novos conhecimentos feitos em Montmorency, o mais
importante, certamente, foi o do marechal-duque de Luxemburgo. O
marechal fez uma visita pessoal a Rousseau, que ndo pode evitar de
retribui-la. Viera surpreendé-lo na sua modesta casa de Mont-Louis.
Como o assoalho podre poderia desfazer-se em ruinas, Rousseau
apressou-se a levar seu ilustre visitante para a Torre, um pouco mais

apresentavel, ainda que aberta e sem chaminé.

O escritor ndo escondeu ao visitante o motivo por que o levava

para torre. O marechal, para deixar Rousseau mais a vontade, propos-lhe
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até acomoda-lo num edificio isolado no meio do parque e que chamavam
de Petit Chateau. Uma vez mais, no meio da desgraca parecia clarear o
horizonte: um aristocrata cercava-o com sua solicitude. Rousseau deveria
ficar em Montmorency até junho de 1762, dividindo-se entre o Petit
Chateau e Mont-Louis restaurado. Foi, portanto em Montmorency que
publicou suas grandes obras. Acabou a Nova Heloisa em Mont-Louis. O
Emilio foi parcialmente composto no Petit Chateau. O Contrato Social
construiu-se juntamente com o Emilio. Ambos deveriam aparecer quase
ao mesmo tempo, na primavera de 1762, provocando mais uma

tempestade que iria lang¢ar o autor em novas desgracas.

Ainda que a medita¢do das grandes obras e, as vezes, mesmo sua
redagdo sejam anteriores a 1758, é possivel, caso se leve em consideragdo
somente as datas de publicacdo, estabelecer, como marco de divisdo da
vida de Rousseau, o momento em que deixa Mont-Louis para instalar-se
no Petit Chateau. Do ponto de vista de sua obra, esse periodo se encerra
com a publica¢do da Carta sobre os Espetdculos, em 1758, o dltimo dos
ensaios preliminares, obra de circunstancia, exatamente como os dois

primeiros discursos.

A vida de Rousseau desenrola-se em verdadeiros episodios,
entrecortados de tempestades. Os anos de Montmorency foram dos mais
fecundos. Constituem uma espécie de patamar, de onde Rousseau,
enriquecido por experiéncias dolorosas, mas, afinal dominadas, definiu
o corpo de suas grandes ideias antes de tornar a cair na fase de defesa

pessoal e de desespero em que se debatera nos tltimos anos.

Desde o Ermitage Rousseau comecara a trabalhar no Emilio, livro
que segundo o préprio, lhe custara “vinte anos de meditac¢do e trés de
trabalho”. A Sra. De Luxemburgo, que censurava Rousseau por deixar-se
enganar pelos livreiros, pediu-lhe que lhe confiasse as providéncias para
mandar imprimir o Emilio. Rousseau ndo desejava, de modo algum, que

fosse impresso na Franga, achando impossivel obter uma permissdo,
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ainda que tdcita. Mas, a Sra. De Luxemburgo afirmava que a censura ndo
apresentaria dificuldades. Comunicou sua opinido as Sr. De Malesherbes,
primeiro presidente da Corte de Subsidios, encarregado da livraria, a
quem Rousseau dedicava a maior estima. A aprovagdo tranquilizou
inteiramente Rousseau. Todavia, exigiu que a obra se imprimisse na
Holanda, pelo livreiro Néaulme, consentindo em que a edi¢do se tirasse
para um livreiro francés, a fim de ser distribuida em Paris, caso assim o
desejasse. Estabelecidas essas condigdes, o autor entregou a Sra. De

Luxemburgo o manuscrito do Emilio.

A publicagdo do Emilio, inteiramente confiada a marechala, ndo
progredia rapidamente. E depois da publicacdo da Carta a dAlembert e
da venda de a Nova Heloisa, Rousseau pensou numa reclusdo completa.
Todavia, desejava terminar o Emilio, no qual trabalhou sem pausa até
poder confia-lo a Sra. De Luxemburgo. Ainda restavam as Institui¢cées
politicas. Como esse livro exigiria ainda muitos anos de trabalho, preferiu
separar dele o que se tornou o Contrato Social, no qual trabalhou ao

mesmo tempo que no Emilio.

Esperando a conclusdo do Emilio, Rousseau dera a tltima forma

ao Contrato Social, que enviou a Rey, por mil francos.

O Contrato Social imprimia-se rapidamente, mas o Emilio ndo
progredia. Duchesne parecia retardar voluntariamente o trabalho. O
autor comecou a desconfiar de que a obra se imprimia clandestinamente
na Franca, ao mesmo tempo em que na Holanda. Os atrasos de Duchesne
desgostavam Néaulme, que se queixou a Rousseau. Apesar do mistério
que envolvia a edi¢do desse livro, o autor sentia-se seguro, de tal modo
acreditava nada dever temer das autoridades. Mas, quando acabou de ler

a Duclos a Profissdo de Fé do Vigdrio de Saboia, este disse-lhe:

O que cidaddo? Isto faz parte dum livro que estd sendo impresso em
Paris? Sim! Respondi; e deve estar sendo impresso no Louvre, por ordem
do rei. Acredito, observou ele, mas faga-me o favor de ndo dizer a
ninguém que leu para mim este trecho. Aquela surpreendente maneira
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de se exprimir causou-me admira¢do sem me deixar receoso. Eu sabia
que Duclos via constantemente M. de Malesherbes. Custei a crer que ele
pensasse de modo bem diferente sobre um mesmo assunto (Rousseau,

1948, p. 512).

Nesse interim, a saide de Rousseau declinava. No fim do outono
de 1761, caiu doente. O inverno foi-lhe duro: atormentavam-no sombrios
pressentimentos, perturbam-no estranhas cartas anénimas. Alids,
pesava sobre toda a sociedade um mal-estar geral. Rousseau, como todo
o mundo entdo, era presa da impressdo de que se aproximava uma grande

subversdo social.

A impressdo do Emilio logo parou de todo, sem que Rousseau
soubesse o motivo. Escreveu a varios participantes da impressdo, sem
obter resposta. Pensou, entdo, que os jesuitas, furiosos com o tom do
autor do Emilio ao falar dos colégios, se haviam apossado da obra,
interrompendo a edi¢do, e desejavam atrasar a impressdo até sua morte,

a fim de publica-la alterada e truncada.

O Sr. De Malesherbes, confidente dessas agitagdes, procurava
acalma-las. A Sra. De Luxemburgo apressou Duchesne. Recomeg¢aram a
impressdo. Durante o inverno de 1762, Rousseau escreve as Quatro cartas
ao Sr. Presidente de Malesherbes, que constituem um complemento das

Confissées, que nesse momento, ainda ndo estavam escritas.

Sentindo-se proximo da morte, o escritor procurava alguém em
cujas mdos pudesse deixar seus papéis. Terminava-se a impressdo do
Emilio, e Rousseau ainda desconfiava que os jansenistas e os filosofos
estavam preparando tremendos conluios contra essa obra.

O Contrato Social foi publicado em 12 de maio de 1762, pela
livraria Rey, da Holanda. O editor pediu permissdo para o novo livro de
Rousseau entrar na Franca. Ndo recebeu qualquer resposta e enviou os

fardos. Ficaram retidos, sendo, depois de muitos meses devolvidos.
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O autor, que numa melhora de satde se tornara mais calmo,
esperava a publicacdo do Emilio para executar seu plano de retirar-se da

atividade.

Finalmente, surgiu o Emilio, em 23 de maio de 1762. Comegaram
a circular rumores sobre os perigos que essa obra e o seu autor corriam.
Rousseau, tdo pronto a imaginar o que ndo tinha fundamento, sentia-se,
ndo obstante, inteiramente calmo com os comentarios que rugiam.

Perseguiam-se nessa época, os jesuitas; dizia-se que, por isso, as
autoridades ndo podiam tratar com indulgéncia parcial os autores que
atacavam a religido. Ao ver as coisas menos risonhas, Rousseau

convencia-se de que o habito era de perseguir livreiros e nunca os autores.

Aumentavam os rumores. Dizia-se nada adiantar queimar os
maus livros; era necessdrio queimar seus autores... Rousseau via nisso
tudo invengoes, destinadas a amedronta-lo. Era comeco de junho. O Sr.
ea Sra. De Luxemburgo tinham antecipado a sua viagem a Montmorency,
e Rousseau foi fazer-lhes uma visita. Os dois ndo se referiam as suas

ultimas obras recentemente publicadas.

Rousseau compreendeu entdo que existia verdadeiramente
alguma coisa de grave. Tranquilizou-se, porém, com o fato de a Sra. De
Luxemburgo ter dirigido a edi¢ao do Emilio e por ter o Sr. De Malesherbes

aprovado suas obras.

Na noite de 9 de julho, apagara a vela depois de ler, como de
costume, sua Biblia. Nessa noite, lera, no Livro dos Juizes, a historia de
Efraim, da qual pouco mais tarde extrairia uma narrativa. Quando
Theresa entrou no quarto, seguida por la Roche, pessoa de confianca da
Sra. De Luxemburgo. “Ndo se alarme — disse ele — venho da parte da
Sra. Marechala que lhe envia uma carta do Sr. Pricipe de Conti”. O
principe fazia saber a marechala que o Parlamento de Paris decretara para
as sete horas da manha a prisdo de Rousseau, que ndo seria perseguido,

caso se ausentasse. A marechala insistia para que Rousseau fosse
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conversar com ela. Eram duas horas da manha. Rousseau foi ao encontro
da protetora. Pela primeira vez, ela mostrou-se agitada. Rousseau
resolveu partir. Pensou inicialmente, em dirigir-se a Genebra, mas temia,
13, o ministro da Franga. Resolveu, pois, ir para outro lugar da Suiga, perto

de Genebra, aguardando os acontecimentos.

J4 no dia seguinte, pela manhg, todos eram informados de que
partira. O autor partiu num carro descoberto de propriedade do Sr. De
Luxemburgo. Foi comovedora a separa¢do. O marechal acompanhou
Rousseau até o carro. No caminho encontrou um carro com 4 homens
vestidos de preto: segundo o autor, eram os oficiais de justi¢a que vinham
prendé-lo e que o saudaram, sorrindo. Nesse percurso, Rousseau quase
se esquecendo do que acabava de acontecer, teve a ideia de compor uma
narrativa sobre o levita de Efraim, espantando-se com a facilidade com
que compunha. Depois das crises, tinha a inspiracdo serena: como a
Carta a dAlembert, composta depois do drama do Ermitage, foi, também,

uma obra-prima da facilidade.

Esse periodo é considerado um dos mais fecundos da vida de
Rousseau, em cujo decurso vieram a luz suas maiores obras. Mas, no
momento em que Rousseau realizou sua obra, sua vida ativa e afetiva
apresenta-se como que voltada para a obra interior de si mesmo. Tal é o
fundamento, do qual extrai a matéria de suas grandes obras. Esse curto
periodo mostrou-se extraordinariamente produtivo. No espaco de alguns
anos, o pensador compde o essencial da obra. Sua historia tornar-se a da
criacdo de suas ideias. O periodo mais fecundo de Rousseau foi aquele
em que viveu menos, mas nao fora fecundo se antes ndo tivesse vivido e

sofrido.
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4 Condenacao e perseguicao

Realmente, Jean-Jacques foi um autor condenado, de acordo com
as Cartas Escritas da Montanha, nos termos do Edito de condenagio, as
obras eram “temerdrias, impias, escandalosas” (Rousseau, 1964, p. 762),
“tendentes a destruir a religido crista e todos os governos” (Rousseau,
1964, p. 804).

A vida de Rousseau desenrola-se em verdadeiros episodios
entrecortados de tempestades. Os anos de Montmorency foram dos mais
fecundos. Constituem uma espécie de patamar, de onde Rousseau,
enriquecido por experiéncias dolorosas, mas, afinal dominadas, definiu
o corpo de suas grandes ideias antes de cair na fase de defesa pessoal e de
desespero (1762-1778), em que se debaterd nos ultimos anos. O novo
periodo que se abre, o da perseguicdo, é frequentemente descuidado ou
subestimada. Ao nosso ver é um erro. Depois de Montmorency, a obra

volta a ser sua propria vida, com suas inquietudes, angustias, desesperos.

O Emilio fora condenado pelo Parlamento de Paris, em g de junho
de 1762. Em 11 de junho, era rasgado e queimado publicamente, ao pé da
grande escada do Palacio da Justiga, pelo carrasco. Chegou a Genebra, no
dia 6 de junho, alguns dias apos o Contrato Social. Em 18 de junho, o
Conselho ordenou a apreensdo, a guarda sob selos nas livrarias e a
interdicdo provisoria de venda, por suspeitarem-se tais obras de conter
“maximas perigosas tanto para a religido, quanto para o governo”. Os
“senhores escolacras” deveriam examinar esses livros e redigir um

relatério ao Conselho.

A 18 de junho, os pacotes de livros, sob selos, sdo apreendidos nas
livrarias e levados para a Chancelaria. No mesmo dia, o Conselho
ordenou a apreensdo de todos os exemplares que conseguissem chegar a
Genebra. Em 19 de junho, o pequeno conselho pronunciou (pelo
procurador Jean-Robert Tronchin) a condenac¢do do Contrato Social e do

Emilio, e ordenou a prisdo de Rousseau, caso chegasse a Genebra. No
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mesmo dia, executou-se o julgamento diante das portas da Prefeitura.
Como em Paris, o Contrato Social e o Emilio sdo rasgados e queimados
pelo carrasco. Nesse caso, as autoridades diplomaticas de Paris e de

Genebra mantiveram-se em intimo contrato.

A sancdo de Genebra atingiu profundamente Rousseau, e, em 22
de junho, escreveu a Moultou: “O que o senhor me escreve, caro Moultou,
¢ dificil de acreditar. Como? Condenado, sem ser ouvido? E onde esta o
delito: Onde estdo as provas? Genebrinos, se essa é a vossa liberdade,

considero-a digna de bem pouca lastima.”

O Cidadao de Genebra fica sem paradeiros, com idas e vindas.
Recebe protegdo do rei da Prussia e do lorde marechal, a sociedade de
Neuchdtel tentou atirar o Conselho contra Rousseau. Interditou-se o
Emilio, mas isso foi tudo. O autor teve a sabedoria ou o orgulho de ndo ir
a Neuchatel durante quase dois anos. Quanto ao pastor do lugar, o Sr. de
Montmollin, inicialmente acolheu de modo favordvel o impio, que
desejava assistir ao culto, mas temia ser recusado a participa¢do na Santa
Ceia. Aproximava-se a época da comunhdo. Jean-Jacques escreveu ao Sr.
de Montmollin. Dizia-se sempre unido de coragdo a Igreja Protestante,
mas declarava ndo desejar qualquer explicagdo sobre o dogma. Estava
persuadido de que o Sr. de Montmollin recusaria admiti-lo a Ceia, sem
uma discussdo prévia. Nada disso aconteceu. O pastor acolheu-o sem
quaisquer condi¢des, declarando-lhe que ele e seus superiores

consideravam uma grande honra contéd-lo entre seus fiéis.

Pelo menos na Francga, os inimigos ndo esmoreciam. Em 28 de
agosto e 1762, o arcebispo de Paris, lancava um "mandamento"
condenando o Emilio. Rousseau respondeu-lhe, em marco de 1763, pela
Carta a Christophe de Beaumont verdadeira obra-prima de polémica. A
partir de 2 de agosto de 1762, a Faculdade de Teologia de Paris reunira-se
a fim de examinar o Emilio. O exame concluiu pela censura. O

n n . ~ A .
mandamento” do arcebispo ndo passa de uma consequéncia dessa
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condenacdo. As condenagdes anteriores de Rousseau, embora aludissem
as suas ideias religiosas, eram condenagdes civis. Dessa vez, tratava-se de
uma condenac¢do religiosa, que Roma deveria confirmar pondo, em
setembro de 1762, o Emilio no Index. A ofensiva propriamente religiosa
parece ter perturbado Rousseau ainda mais do que a civil. Sem duavida, ao
dirigir-se ao arcebispo de Paris, se lembrava também do Conselho de

Genebra e da companhia de pastores de Neuchatel.

A fim de poder findar seus dias em Motiers, faltava a Rousseau
unicamente assegurar a subsisténcia. Retomou o Diciondrio de Muisica,
no qual trabalhava havia dez anos organizou os papéis que deviam servir-
lhe para redigir as memorias. Apesar das disposi¢des tomadas para fixar-
se em Motiers, esperava que, em Genebra, a companhia dos Ministros ou,
pelo menos, os cidaddos e burgueses reclamassem contra o decreto
relativo a sua pessoa. Esperou inutilmente. Sua Carta a Christophe de
Beaumont, ndo obteve a repercussdo que esperava, ainda que fossem
vendidos, num unico dia, 150 exemplares dessa resposta. Em 29 de abril
de 1763, o Conselho interditou a reimpressido da Carta. Em 17 de abril,
Rousseau recebeu do lorde marechal diploma de naturaliza¢do de
Neuchatel, que lhe conferia um estado civil e uma patria; em 12 de maio,
resolve "abdicar”, isto é, renunciar solenemente a sua qualidade e a seus
direitos de cidaddo genebrino, por meio de uma carta dirigida ao
primeiro sindico da Republica. "Procurei honrar — dizia ele — o nome
de genebrino; amei ternamente meus compatriotas; nada esqueci para
fazer-me amar por eles; ndo seria possivel obter pior resultado: desejo
ser-lhes agradavel até em seu édio..." O registro do Pequeno Conselho,

correspondente a 16 de maio, menciona essa carta do escritor.

A abdicacdo de Rousseau causou profunda impressao em Gene-
bra. Os burgueses que o apoiavam, censuraram sua decisdo apressada,
mas atacavam também o Conselho. Surgiram vérias brochuras, entre as

quais as Cartas Escritas no Campo que deveriam provocar a resposta de
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Rousseau, sob ¢ titulo As Cartas Escritas da Montanha3. Assim, no
momento em que renunciava a seu titulo de cidaddao de Genebra, seu

papel de genebrino assumia mais importancia do que nunca.

3 As Cartas Escritas da Montanha, obra também considerada de carater autobiografico, na qual
Rousseau deu a sua resposta a condenagdo de suas obras — o Emilio e o Contrato Social — em
Paris e Genebra. Além de ser considerado um texto autobiografico, também é uma resposta ao
texto apocrifo de Jean Tronchin, Cartas Escritas do Campo que acusava Rousseau a partir de
alguns segmentos da sociedade de sua época, talvez insuflado por alguns enciclopedistas. Esse
texto autobiografico, que foi muito mais uma reagdo a condenacdo e as perseguicdes de seus
adversdrios, também se sujeitou a inimeras criticas, bem como a condenagdo. Jean-Jacques vai
retomar nas Cartas da Montanha as questdes tratadas tanto no Contrato Social quanto no
Emilio. Na primeira, vai repetir as questdes, dizendo que a obra discute as institui¢des das
sociedades, bem como a organizagdo e seus principios, tendo como referéncia o conhecimento
do homem; ja o Emilio traz a discussdo da questdo religiosa, mas considerados por muitos
contemporaneos como um tratado da educag¢do. Sdo exatamente essas obras que o filosofo vé
sendo “condenadas e proibidas na sua cidade natal — Genebra — cidade essa que lhe serviu
de modelo por suas instituigdes politicas e por sua Constituigdo, ao aproximar-se (na sua
opinido) do modelo de Cidade Justa. Para os genebrinos, em meio aos quais Rousseau se
refugiara do ambiente hostil de Paris, seus livros sdo ‘impios’ porque negam a religido, e
‘perigosos’ a todos os tipos de governo pela subversdo que trazem latentes, devendo por isso
mesmo ser proibidos e queimados e seu autor, condenado. Rousseau, no entanto, repudia tais
acusag¢des” (Pissarra, 1988, p. 2). Todavia, ndo se quer aqui discutir as razdes, ou seja, dizer
quem estava correto: o pensador ou os magistrados genebrinos condenando-o e também as
suas obras. Tampouco se quer discutir se havia contradi¢do entre essas obras e o pensamento
de Rousseau, pois dessa forma estariamos enveredando por outros caminhos neste livro, e ndo
seria essa a nossa tarefa. Porém, é oportuno afirmar o intuito de Rousseau no Contrato Social
e no Emilio, para mostrar a perspicacia do fildsofo com relagdo aos seus contemporaneos, pois
além de se defender, Rousseau quer se revelar aos olhos do leitor. Rousseau nos mostra nas
Cartas Escritas da Montanha, “como a discussdo sobre a questdo religiosa permite, aqueles que
o acusam, escamotear o verdadeiro problema; em vez de sentir-se homenageada com a
inspiragdo que parece ter causado ao texto do Contrato Social na concepg¢do do governo ideal,
Genebra, ou melhor, a classe du haut, sente-se amea¢ada porque ¢é ela que usufrui — em
detrimento do restante da populagio — as benesses da soberania, que Rousseau,
contrariamente, no Contrato, tinha definido. [...] [Jd& no Emilio] ao contrario de seus
contemporaneos, Rousseau defende [...] uma fé determinante da forma de crenga de cada
homem. [...] acreditava, sim, na revelagdo e no Evangelho como a palavra de Deus: aquilo que
ultrapassava a compreensdo de nossa razio ndo deve ser rejeitado, mas antes aceito e
respeitado, sem necessidade de recorrer a explicacdes escusas” (Pissarra, 1988, p. 4-5). Por meio
dos escritos do filosofo em questdo e também pelos textos dos seus contemporaneos é
observada a indisposi¢do que hd entre eles. Segundo Maria Constanca Peres Pissarra, este mal-
estar, talvez tenha surgido “principalmente, por suas posi¢des diferenciadas, Rousseau
agastou-se com seus amigos de Paris, sobretudo Diderot — que o tinha convidado para
escrever alguns artigos para a Encyclopédie — e Voltaire, a quem Rousseau visava diretamente
na Carta a d’Alembert” (Pissarra, 1988, p. 6). Neste periodo, as rusgas vio se acentuando aos
poucos, e com maior intensidade em relagdo a seita: Grimm, Diderot, d’'Holbach, d’Alembert
e Voltaire.
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As Cartas escritas do Campo eram do procurador-geral Jean-
Robert Thonchin. Apareceram em outubro de 1763. Rousseau faz-lhes
justica. Os "representantes”, isto é, os amigos de Rousseau ficaram
abatidos. Pediram a Rousseau que respondesse. Foi entdo que escreveu
suas Cartas Escritas da Montanha, solicitando, alguns livros e
documentos relativos a historia de Genebra. Por muito tempo, guardou
segredo do seu empreendimento. No decorrer de um encontro que teve
com os chefes dos representantes contentou-se em ver o esbo¢o da
resposta deles, mas ndo se referiu a sua, ja terminada, temendo que, de
uma indiscri¢do, sobreviesse qualquer obstaculo a impressdo. As Cartas
escritas da Montanha foram publicadas pelo livreiro Rey, em outubro de
1764. Causaram uma “Tremenda Explosdo”. Negociantes de Neuchatel,
que estavam realizando entendimentos para fazer a edi¢do geral de suas
obras, deixaram de tratar do assunto. O Pequeno Conselho condenou
solenemente a obra. Jean-Jacques lamenta-se amargamente dos
“representantes” seus amigos, que ndo reagiram com vigor suficiente,
como esperava; rompe com eles, escrevendo a um grupo — "Nado quero
mais ouvir falar de Genebra, nem do que ai se passa. Essa foi a verdadeira

ruptura moral com Genebra, mais profunda do que "a abdica¢do".

A contenda de Genebra foi envenenada por um odioso panfleto
anonimo, publicado a 28 de dezembro de 1764, nessa cidade, sob o titulo
de Sentimento dos Cidaddos. Esse panfleto, que revelava ao publico as
taras intimas de Rousseau, ¢ de autoria de Voltaire. Rousseau
obstinadamente atribui-a ao ministro Vernes. O tom era dos mais
violentos. Podia-se ler nesse libelo: "tem-se piedade de um doido, mas

quando a deméncia se transforma em furia, trancafia-se o louco".

Tardou muito o efeito das Cartas da Montanha em Motiers. O Sr.
De Montmollin, o pastor, ndo reagiu. A efervescéncia, porém, logo
alcangou aquele lugar. A populagdo comegou a excitar-se contra
Rousseau. Montmollin parecia nada perceber. Como se aproximava a

época da comunhdo, o pastor aconselhou-o a ndo se apresentar. O
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escritor protestou: o pastor ndo podia interditar-lhe a comunhdo. Para
isso, necessitava da opinido do consistorio. Montmollin fez citar-se
Rousseau para comparecer perante o consistdrio. Ele resolveu
comparecer. Preparou um belo discurso, que decorou; mas, no dia
marcado, ndo sabia mais e ficou em casa, alegando ma satide. Adiaram o
assunto. Quando Montmollin procurou obter a excomunhdo, o
consistorio simplesmente recusou-a. Depois dessa derrota, ele sublevou
a populacdo. Viu-se obrigado a deixar Motiers depois de dois anos e meio

de estada. Mas, para onde ir?

A Sra. De Verdelin, pessoa de seu conhecimento desde os tempos
do Ermitage e que era sua vizinha em Motiers, aconselhava a Inglaterra;

Rousseau preferiu a ilha de Saint Pierre, no meio do lago de Bienne.

As ConfissGes interrompem-se no momento em que Rousseau
deixa a ilha de Saint Pierre e Bienne; a terceira parte nunca foi escrita,
porém foi pensada por ele. Apesar de ndo ter sido escrita, ele nos anuncia
as futuras intrigas na Inglaterra, o caso David Hume*. Sdo quatorze anos
finais, em que Rousseau ainda escreve: Algumas correspondéncias, As

Consideragées sobre o Governo da Polénia (1771), os Didlogos: Rousseau

4 O incidente que desencadeou o conflito entre Jean-Jacques e Hume é considerado por vérios
comentadores, como “o ponto de partida da crise de delirio interpretativo que abalou Rousseau
desde abril de 1766 até seus ultimos anos de vida, com alguns periodos de apaziguamento
posteriores a 1770” (Arbousse-Bastide, 1958. p. CXIII). Mas a verdade sobre esses fatos, ainda
hoje, é desconhecida por completo, posto que hd vérias versdes. O certo é que as interpretagdes
de Rousseau sdo bem menos simples. “As relagdes com o amigo Hume, no entanto, seriam
prejudicadas por uma carta que circulava em Paris. Enderecada a Rousseau e assinada por
Frederico II (1712-1786) — na verdade escrita por Horace Walpole (1717-1797) —, criticava
ironicamente sua conduta e Rousseau supds que Hume tivesse alguma coisa a ver com ela. Com
delirios de perseguicdo, imaginava um vasto compld contra ele. A polémica com Hume divertiu
toda a Europa culta e, por fim, Rousseau acabou por deixar a Inglaterra” (Chaui, 1978, p. XII).
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juiz de Jean-Jacques (1772)5 e Os Devaneios de um Caminhante Solitdrio®.
Pode-se também mencionar os documentos sobre a estada na Inglaterra

e o caso Hume.

O encerramento de suas Confissées é feito da forma como ele
comeca a divulgacdo de suas memorias. Note-se que Rousseau vem
narrando, em suas Confissées, que sé podera vir a publico depois de sua
morte. No entanto, ele comegou a divulga¢do fazendo leituras do que
havia escrito. E pde isso bem no final. A primeira leitura que fizera de sua

narrativa confessional, colhe o fruto do siléncio.

Acrescentei o que se segue na leitura que fiz desse manuscrito ao senhor
e asenhora condessa d’Egmont, ao senhor principe Pignatelli, a senhora
marquesa de Mesmes e ao Senhor marqués de Juigné. Disse a verdade:
se alguém sabe de coisas contrérias ao que acabo de expor, fossem elas
mil vezes provadas, s6 sabe de mentiras e imposturas; e se esta pessoa
se recusa a esclarecé-las e aprofunda-las enquanto eu ainda estou vivo,
é porque ndo aprecia a justiga nem a verdade (Rousseau, 1948, p. 595).

Termina suas Confissées em Paris, dezembro de 1770, em seu
quarto, do hotel Saint Espirit, que ja conhecia ha muitos anos. Rousseau
passou a fazer leituras das Confissées, mas foi interditado de fazer essas

leituras publicas. Segundo Paul Arbousse-Bastide, nesse momento, “sua

5 A escrita dos Didlogos de Rousseau consigo mesmo sdo a andlise mais aguda que ja se fizera
de si mesmo até a conjuntura da época. Ndo imaginando mais nenhum ser humano capaz de
ouvir o seu grito desesperado, apelou para Deus e decidiu entregar-lhe diretamente o seu
manuscrito, depositando-o sobre o altar-mor de Notre Dame de Paris. Encontrou, todavia,
fechada a grade do altar-mor. Esse foi o golpe supremo. Pareceu-lhe que até Deus estava contra
ele. Consta que foi publicado grande nimero de exemplares no qual ele fizera um apelo A Todo
Francés Amante da Justi¢a e da Verdade; e os distribuiu pelas ruas. “Em abril de 1776 entregou
o manuscrito dos Didlogos a um jovem visitante inglés que lhe pareceu um enviado do céu, e
esse amigo imprimiu a obra em Londres, 1780. O original encontra-se no Museu Britdnico”
(Rolland, 1975. p. 18).

6 Os Devaneios de um Caminhante Solitdrio é composto de dez caminhadas, a dltima
inacabada. Essa ultima obra, que faz parte do conjunto de suas memdrias, segundo Rousseau,
ndo é mais para o leitor do futuro que escreve, pois ndo quer mais se mostrar, mas viver uma
verdade prazerosa, com o seu pensamento voltado para suas experiéncias pessoais — é um
escrito para si. Essa é a ultima obra de carater autobiografico do filosofo foi interrompida pela
sua morte em 1778, nela é mostrado um Rousseau mais tranquilo, talvez mais sereno (Moretto,

1995. p. 3).
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maior preocupagdo é a guarda do manuscrito das Confissées” (Arbousse-
Bastide, 1958. p. CXXV). Essa inquieta¢do ndo abandona Rousseau. Ele
ndo consegue esquecer que é um “‘condenado’, que a policia apenas o
tolera, que as Confissées sdo visadas. Confia a Moultou varios

manuscritos, entre os quais uma copia das Confissées e dos Didlogos.

Diante a narrativa de Rousseau, concorda-se com o comentario
de Paul Arbousse-Bastide no que se refere ao carater particularmente
emocionante que é emprestado a vida de Jean-Jacques. Poder-se-ia
encontrar outros exemplos também. Mas a singularidade, ou seja, tal
carater impode-se pela correspondéncia que ha entre a rede dos
acontecimentos e os seus sentimentos. “Sé se pode percorrer as vdrias
etapas da vida de Rousseau, vivendo-as com ele. Coincidem
estreitamente as historias de suas obras e as de sua vida, sendo o elo entre
as duas uma fremente sensibilidade. Ndo se pode viver com Rousseau

sem ama-lo, lamentd-lo e admira-lo” (Arbousse-Bastide, 1958. p. CXXVI).

5 Consideracdes finais

A dimensdo autobiografica da escrita rousseauniana é, portanto,
o fundamento para se tentar explicar a sua vida e a criagdo das suas obras.
Por intermédio de sua narrativa autobiografica nas Confissées tentou-se

afinar o discurso do autor a partir de um outro lugar. O lugar do leitor.

Isso so se tornou possivel, primeiro, porque a escrita confessional
de Rousseau é remetida ao leitor da posteridade; segundo, a dimensdo
autobiografica de sua obra nos permite sair do dilema entre separar ou
integrar vida e obra de um autor, ja que tudo é narrado pelo préprio autor;
terceiro, se sua escrita é remetida ao leitor do futuro — nds — e a
autobiografia ja reune vida e obra do autor, cabe-nos, entdo, entrelacar a

isso a produgdo de um novo texto — o nosso texto —, narrado pelo leitor.
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Imagina-se que outros leitores poderdo descobrir ou criar
diferentes formas interpretativas. Também produzirdo outros textos que
possibilitem outras leituras criativas da obra confessional de Jean-
Jacques Rousseau. E, talvez, esse seja o real objetivo do nosso autor. Pois,
se suas Confissdes foram feitas para o leitor, nada melhor do que a
implicacdo entre leitor, autor e obra, em torno do que origina a escrita,

resultando dai as mais variadas interpretagdes.

Poderiamos colocar As Confissées nos seguintes termos,

enquanto dados fundamentais que a orientam:

1. Motivo aparente das Confissées: mostrar um homem em toda a

sua verdade;

2. Motivo real: a condenagdo de suas obras O Contrato Social e O
Emilio;

3. Objeto principal das Confissées: a convivéncias com 0s seus

COHtEl’I’lpOI‘él‘lEOS;

4. Tese das Confissées: a condenag¢do ocorreu por causa do seu

talento (o descaminho — sua escrita);

5. Sujeitos principais das Confissées: o autor, os filosofos e seus

amores.

Inclusive, Rousseau considera que sua expulsdo da Suiga se deu
por causa das Confissées, pois essa sua ideia era conhecida, queriam,
dessa forma, impedi-lo de levar seu projeto adiante. A partir desse
momento, Rousseau deixa claro que suas Confissées teriam o objetivo de
repassar os seus textos, explicar algo que ndo ficou nitido, e em que
circunstancias cada uma teria sido composta. Essa seria a tinica forma de
explicar ao publico a sua escrita. E, como havia renunciado a escrever
livros, suas ConfissGes s6 poderiam aparecer depois que ele morresse
(Rousseau, 1948, p. 565). E ndo é por acaso que se percebe Rousseau

convidando o leitor para ler algumas de suas obras, pondo alguns
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questionamentos e fazendo alguns comentarios sobre a obra. Narra o que

ela causou e chama o leitor.

A partir destes comentarios e desta apresentacdo sucinta das
Confissées, observa-se que Jean-Jacques ndo obteve éxito com esta obra.
Inclusive, Bento Prado Junior nos diz que o empreendimento das outras
obras autobiograficas somente surge pelo malogro das Confissées: “o
movimento da sinceridade ndo tem mais livre curso” (Prado Jr. 1998, p.
35). Rousseau pretendia dar “testemunho da verdade” objetivando
mostrar-se aos seus semelhantes, um homem dentro de toda a sua
verdade. Busca isso incansavelmente, explicando-se, justificando-se e
tentando assegurar ao publico a sua virtude e a sua autenticidade.
Considera suas Confissées como uma obra de exame severo e sincero,
sentia necessidade, a todo instante, de dizer a verdade, pois o ponto de
partida e o de chegada é a promessa de dizer tudo, dizer a verdade, mas
“esta retdrica serve de veiculo a um pensamento amargo, obsedado pela
ideia da impossibilidade da comunica¢do humana” (Starobinski, 1991, p.
17).

Mas, com tantas sinalizagdes, significados, rotas a seguir de como
l1é-lo de forma correta, pergunta-se: Apds acompanharmos de forma
detalhada e minuciosa suas revela¢des sobre as circunstancias de
composi¢do das Cartas Escritas da Montanha: Qual a possibilidade de
termos acertado, ao trazer para ca os pontos que se considera mais
importantes, em nossa interpretagdio, que mais acentuam suas
“verdadeiras intengdes”? Ao pontuar sua narrativa, o que nos garante que

isso foi feito de uma forma correta?

Segundo Starobinski, “é¢ preciso pensar o pensamento de
Rousseau para além daquilo que ele afirmou” (Starobinski, 1991, p. 42),
pois, quando Rousseau, desde o livro I das Confissées, comega a dizer:
“Eu me mostrei tal como fui”, Starobinski acrescenta o seguinte: “tal

como ele acredita ter sido, tal como quer ter sido” (Starobinski, 1991, p.
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18). Segundo o tedrico, Rousseau ndo se preocupava em retragar o
historico de suas ideias, pois ocorria que ele se deixava invadir por uma
lembranga afetiva: sua existéncia ndo lhe parecia constituida como uma
cadeia de pensamentos, mas como uma cadeia de sentimentos, um
‘encadeamento de afei¢oes secretas’ (Starobinski, 1991, p. 18).
Encontram-se também vdrias justaposi¢does nas Confissées, momentos
tdo contrarios que parecem pertencer a personalidades diferentes.
Impressiona-nos, sobretudo em certas circunstancias, o aparente
esquecimento do episddio imediatamente anterior, cuja importancia
parecia capital e que de subito parece ndo contar mais para nada. “Tudo
se passa como se Jean-Jacques houvesse ‘bebido da 4gua do
esquecimento, recusando-se a pertencer a seu passado, para entregar-se

inteiro ao seu desejo presente” (Starobinski, 1991, p. 178).

Ap06s a negacdo das Confissées, Rousseau parece ndo mais poder
compreender e ndo saber mais por qual julgamento decidir-se, pois
admira sua coragem, apieda-se ironicamente de suas ilusoes, assusta-se

por ter-se tornado um outro, entao,

[...] devera justificar-se, explicar-se; deverd, portanto, escrever, isto €,
passar pela mediacdo da linguagem e da literatura. Ainda que seja para
denunciar seu erro, nio poderd fazer de outra maneira que ndo
mergulhar ainda mais profundamente no erro (Starobinski, 1991, p. 67-
68).

Segundo Starobinski, para Jean-Jacques, é necessario recusar a
opinido de suas testemunhas, no entanto, ndo pode dispensa-las e
renunciar a mostrar-se, pois dessa forma ndo serd nada se ndo é
publicamente reconhecido.

Revolta-se contra os julgamentos que o aprisionam nos valores
aceitos, ou que o imobilizam na figura que desajeitadamente exibiu. Mas
mesmo contestando a validade dos julgamentos exteriores, faz questdo,

entretanto, de permanecer ‘em evidéncia' (Starobinski, 1991, p. 133).
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Porém, o que se torna claro é que Rousseau deseja e teme ser
incompreendido, pois ser compreendido significa ser acolhido:
“encontrar um lugar pronto no sistema dos valores ‘inauténticos’ a que o
mundo se submete” (Starobinski, 1991, p. 133). Mas, como observa
Starobinski, Rousseau ndo quer que o reduzam a ser apenas um homem
de letras, segundo a acep¢do corrente do termo, pois o sentimento que
Jean-Jacques tem de si mesmo ¢ absolutamente tinico. A medida que
espera o reconhecimento dos outros, recusa ser reconhecido como um
deles. “Deseja e deplora sua diferenga, isto é simultaneamente uma
infelicidade e um motivo de orgulho” (Starobinski, 1991, p. 19). Quer ser

distinguido.

Ainda que essa ‘maneira um pouco distinta’ possa provocar o escandalo.
Pois o escandalo é preferivel a ndo ter importancia para os outros. O
fracasso ndo estaria em ser incompreendido, mas em permanecer
ignorado, em ter-se afirmado derrisoriamente, no vazio, em meio a
indiferenca geral (Starobinsk, 1991, p. 133).

Dai porque a sua leitura é remetida para o futuro. Dai porque a
necessidade de ele ler suas Confissées para receber uma recusa e nao ser

acolhido no seu tempo.

E desse modo que Rousseau pretende se comunicar pelas
Confissbes. Assim, a obra torna-se singular e merece ser sublinhada:
Jean-Jacques rompe com os outros, mas para se apresentar a eles na
palavra escrita. “Elaborara e reelaborara suas frases a vontade, protegido
pela soliddo. Dard a sua auséncia o sentido mais forte: a verdade esta
ausente dessa sociedade” (Starobinski, 1991, p. 134). Dessa forma, o ato
de escrever suas Confissées visa um resultado que ndo pode ser escrito,
pois se trata de um objetivo que esta fora da literatura, visto ser essa
literatura para uma outra época, outro tempo (Starobinski, 1991, p. 135).

Sobre isto, Starobinski ainda nos esclarece o seguinte:
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Seus leitores se enganam quando pretendem entabular com ele um
debate de ideias. Seus criticos se equivocam quando discutem suas
qualidades de escritor. Nao se trata disso; trata-se de ser reconhecido
como uma ‘bela alma), trata-se de provocar a efusdo de uma acolhida que
ndo se lhe havia concedido quando se apresentara em pessoa. Ele se teria
dispensado de escrever, e mesmo de falar, se essa acolhida tivesse sido

possivel a um primeiro olhar (Starobinski, 1991, p. 135).

Portanto, a leitura das Confissées fora uma tentativa de desvelar

diretamente a verdade. A Unica esperanca que resta agora a Rousseau é

de atingir indiretamente os homens de uma outra época. Crendo como

Unica coisa possivel: colocar seus papéis em lugar seguro e protegé-los

tendo em vista uma tardia epifania da verdade, para os tempos que se

seguirdo a sua morte. Assim, trata-se apenas de um depdsito, isto é, de

uma espera no siléncio (Starobinski, 1991, p. 233).

Por certo, ndo aceitara jamais a opinido que os outros tém dele. Nao
aceitard jamais os valores segundo os quais os outros pretendem julga-
lo. Ndo quer partilhar nada como eles: pretende impor-se a eles, expor-
se aos seus olhos como um ser admiravel e singular. Mas o Rousseau
balbuciante se mostra inepto, e entdo é realmente inepto, para si mesmo
e para os outros. [...] Desajeitado, embaracado, ele ndo expds mais que
um fragmento de seu carater: seu sentimento lhe assegura que vale mais
que isso, mas os outros ja o julgaram, subestimaram-no, subtrairam-lhe
o direito de tornar-se ele mesmo, de mostrar uma face diferente. Se lhe
dessem tempo, saberia revelar um Jean-Jacques bem diverso, oferecer
uma aparéncia muito outra. Assim, Jean-Jacques se afasta dos ‘falsos
julgamentos’ dos outros, mas na esperanca de inventar uma outra
linguagem que sabera conquista-los, obriga-los a reconhecer sua

natureza e seu valor excepcionais (Starobinski, 1991, p. 132-133).
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1 Introducao

O objetivo inicial do texto que se segue é estabelecer um paralelo
entre as teses de Rousseau acerca da natureza do homem (o que nos
obriga a distinguir entre sua condi¢do natural de existéncia e sua vida em
sociedade organizada) e aquela exposta por Espinosa na quarta parte de
sua Ftica demonstrada a maneira dos geémetras, sob o titulo: “Da
serviddo humana ou das forgas das afec¢des”. E, entre esses dois filosofos,
francamente dedicados em suas obras a temas que tém a moral — quer
dizer, a existéncia regulada de homens que interagem e progridem em
comunidade — como foco principal, inserimos alguns comentdrios ao
autor holandés externados por Gilles Deleuze em Espinosa e os signos,
mas que, a nosso ver, atingem toda a tradigdo moral classica, na qual
incluimos Rousseau. Em termos metodologicos, podemos dizer que
Deleuze nos serve aqui como Hume foi util a Kant (1976, p. 3), que nos
diz:

[...] ndo houve acontecimento algum que fosse mais decisivo em relagdo
ao destino da ciéncia do que a ofensiva levada a efeito por David Hume
contra ela. Ele ndo trouxe luz a esta espécie de conhecimento, mas
despertou uma centelha, na qual se poderia ter acendido uma luz, se ele
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tivesse encontrado uma mecha inflamavel, cujo arder fosse
cuidadosamente mantido e aumentado.

Aqui a dificuldade que aproxima Hume e Deleuze é o fato de que
suas abordagens ndo atingem, apenas, uma questio metafisica particular
— o principio de causalidade, no caso de Hume, ou um filésofo
(Espinosa, no caso de Deleuze), em especial. A filosofia ndo interessa os
casuismos! E necessario ter no horizonte o que lhe é especifico em
sentido proprio, assim como Kant diz ter “em vista todo o poder da razdo
pura’ ao retomar o problema de Hume, pois apenas assim consegue-se
determinar de maneira completa o significado da questdo relativa a moral
que cremos unir, ao invés de separar, Rousseau e Espinosa. Nesse sentido,
o “esclarecimento” acerca do pensamento de Espinosa que nos apresenta
Deleuze nem ao menos dissimula o espirito de sua Etica geométrica
(rigorosa), repetindo, portanto, a centelha fraca de Hume — inutil, em

lenha enxarcada!

Tomar o pequeno livro de Deleuze como fio condutor para pensar
o que ha de filosofico e de moral nas obras de Rousseau e Espinosa,
determinando por esse meio a singularidade da natureza “humana”, nos
parece importante pelo fato de encontrarmos, entre os intelectuais que
se dedicam a pensar a filosofia, principalmente a partir do século XX, a
suposicio — ou “tese” — de que a Etica, de Espinosa, juntamente com
seu Tratado politico, implicaria, ou implicariam, um rompimento com a
tradigdo no debate em torno desse assunto (a ética, a moral) tdo marcante
na historia da filosofia. Algo parecido com a aceitagdo simplista de que,
apos O principe, de Maquiavel, a filosofia politica teria se transformado
irremediavelmente; como se Rousseau, que ndo tem nada a ver com a
separagdo entre ética e politica, ndo tivesse existidlo — e exatamente
depois de Maquiavel. Isso nos dd um mote para rever nossos conceitos de
filosofia, de moral e de politica, aproximando o autor do Contrato e a

severidade analitica de Espinosa.
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E em Espinosa, o corte no modo de entender a condugdo do
debate moral se justicaria, segundo revisdo recente, sobretudo, pelo que
o filésofo nos diz acerca da ideia de liberdade, substituida pela
necessidade, e pela critica a transcendentalidade dos valores morais. Ao
que nos parece — e que o texto de Espinosa ha de confirmar — existe
uma confusdo no que resulta dessa leitura, sobretudo no esfor¢o
compulsorio em desvincular a prépria ideia da natureza da ética, tal
como esta é formulada — para ndo dizer concebida — pelo filésofo
holandés, daquela que orientava os grandes moralistas, tanto os que o
antecederam quanto aqueles que, como Rousseau e Kant, o sucederam.
Uma “perspectiva” muito do gosto dos “perspectivismos” da nossa época
em que sdo tantos os modos de ser-filosofo que ndo se sabe mais o que
ela, a filosofia — no feminino, singular —, efetivamente, “¢”. E como

escreve ironicamente Rousseau (IV, 1969, p. 7):

Como seria doce viver entre nos, se a conten¢do exterior sempre
representasse a imagem dos estados do coracdo, se a decéncia fosse a
virtude, se nossas maximas nos servissem de regra, se a verdadeira
filosofia fosse inseparavel do titulo de filésofo.

E ha mais sobre isso de “ser-fildsofo”, o que tanta gente inflamada
pela propaganda iluminista desejaria ser, mesmo antes de tentar saber o
que isso significa, propriamente, e se lhe é possivel — ou necessario —

ser. Comenta Rousseau (IV, 1969, p. 27):

Tantas afirmag¢des em favor dos sabios s6 servem para enganar quanto
ao objeto das ciéncias e para desviar os espiritos para sua cultura. Devido
as precaugbes que se tomam, parece haver trabalhadores demais e
temer-se que faltem filosofos.

O encomiasta da filosofia ndo é, por louva-la, filosofico.
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2 A interpretacao de Deleuze e a explicacdo de Espinosa

Gilles Deleuze, em seu livro Espinosa e os signos, propde-nos
uma interpretagdo muitissimo particular do pensamento do autor da
Etica e do Tratado politico. Interpretacdo, por sinal, assumidamente
alternativa — como de modo geral tem acontecido no jeito
contemporaneo de “fazer” filosofia, manifestamente interessado em
combater a tradicdo, ou o método tradicional de abordar os temas
recenseados desde os gregos. O viés “alternativo” é posto desde o
momento em que Deleuze, tendo nos informado brevemente sobre “A
Vida” de Espinosa, passa a tratar propriamente de sua “Filosofia”. O

interprete francés contemporaneo apresenta-nos assim sua andlise:

Nenhum filésofo foi mais digno do que Espinosa, mas também nenhum
outro foi mais injuriado e odiado. Para compreender a razio disso, ndo
basta recordar a tese central do espinozismo: ha uma s6 substancia que
possui uma infinidade de atributos, Deus sive natura, sendo todas as
‘criaturas’ apenas modos destes atributos ou modificagbes desta
substancia (Deleuze, 1980, p. 25).

A impressdo que da a quem leu a Ethica ordine geometrico
demonstrata antes de passar a vista pelo livrinho de Deleuze é que ha
neste uma escolha, uma decisdo em tomar a vida conflituosa de Espinosa,
vida em que “se operou a lenta conversao filosoéfica, que o fez romper com
a comunidade judia, com os negocios e o conduziu a excomunhio”
(Deleuze, 1980, p. mu), como condicionante hermenéutico da
compreensio de seu pensamento. E isso que significa a proposicio
segundo a qual “ndo basta recordar a tese central do espinozismo”, caso
queiramos compreender — obviamente, com o entendimento de um
intelectual avesso a tradicdo — as razdes que ligam a conversdo de
Espinosa a filosofia e a ruptura com o judaismo rabinico e sua percep¢do
moral da vida. No rearranjo buscado por Deleuze o “centro” do

pensamento de Espinosa ndo é o que o holandés mesmo admite como
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sendo sua “tese central”, referente a unidade substancial de Deus — ou
da Natureza. Afinal, para Espinosa, escreve Deleuze, “a vida ndo é uma
ideia, uma questdo de teoria. Ela é uma maneira de ser” (Deleuze, 1980,
p. 22).

Deleuze ndo se interessa pelo fato de o panteismo, crucial em
Espinosa — o tedrico —, negar uma perspectiva transcendente da moral
com o “Deus sive natura’, ele quer “partir das teses praticas que fizeram
do espinozismo um objeto de escdndalo. Essas teses implicam uma tripla

»”

dentncia: da ‘consciéncia, dos ‘valores’ e das ‘paixdes tristes” (Deleuze,
1980, p. 25). Ndo custa nada — embora comprometa tudo! — lembrar
que a primeira parte do livrinho de Deleuze, intitulado, como dito, “A
Vida” — que deveria ser a de Espinosa —, tem como primeira palavra
escrita, justamente, “Nietzche”, como podemos ler: “Nietzsche viu
claramente, pelo fato de o ter vivido, em que consiste o mistério da vida
de um filosofo, etc, etc..” (Deleuze, 1980, p. 9). Com um comeco desses,
haveremos de compreender, na sequéncia, a vida de Espinosa pelo que
nos diz Nietzsche contra a vida do cristdo e do judeu, todos eles
humildes, todos eles pobres, todos avidos de castidade — quase eunucos!

mas se multiplicando...

Para Deleuze, com a referéncia guia que assume ao escrever sobre
o autor da Ethica, “todas” as “madscaras morais’ siao formas de
desvalorizacdo da vida e tém como consequéncia a projecdo de “outra
vida” — transcendente, obviamente. Ele parece ndo ter lido Aristoteles
— um, entre grandes moralistas, logo, um mascarado! —, mas tudo
indica que Espinosa o leu. Quando o filésofo holandés escreve, na
Proposi¢do XXI da Parte IV, que: “Ninguém pode desejar ser feliz
(beatum esse), agir bem (bene agere) e viver bem (bene vivere) que nio
deseje ao mesmo tempo ser, agir e viver, isto €, existir em ato” (Espinosa,
1990, p. 484) , ele ndo estd apenas retomando, mas reproduzindo,
literalmente, a relagdo que vincula felicidade (eudaimonia) e eupraxia ou

a boa a¢do, com a vida politica (bene vivere), relacdo ja contida no
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capitulo 4, Livro I de Etica a Nicbmaco, onde qualquer um pode ler que
“tanto o vulgo como os homens de cultura superior dizem ser o fim [das
nossas a¢oes] a felicidade (eudaimonia) e identificam o bem viver (euzen)

e o bem agir (euprattein) com o ser feliz” (Aristoteles, 1984, 1095 a 15-20).

E Aristoteles nos ensina nesta obra de forma inequivoca que ndo
é, de modo algum, moral desejar a imortalidade da alma. Em sua Etica
lemos, por exemplo, que “sobre coisas eternas ninguém delibera”
(Aristdteles, 1984, 1112 a 20-25), sendo que a deliberagdo, proairesis, deve
ser intrinseca a agdo para que ela possa ser ajuizada de um ponto de vista
ético. E entre as coisas que tém a ver com a eternidade, obviamente, ha o

caso da imortalidade, que recebeu o seguinte comentdrio:

[...] a escolha (proairesis) ndo pode visar a coisas impossiveis
(adynaton), e quem declarasse escolhé-las passaria por tolo e ridiculo;
mas pode-se desejar (boulesis) o impossivel (adynaton) — a
imortalidade (athanasias), por exemplo (Aristdteles, 1984, 1111 b 20-25).

Aristoteles faz tal afirmac¢do por uma razdo bem simples e intima
a natureza ética da nossa existéncia: s6 é moral o desejo (boulesis) — quer
dizer, o que nos motiva a agir — cuja realizacdo (efeito) depende da
capacidade produtiva da nossa agdo, da poténcia eficiente do ato —
prdxis — que a razdo nos prescreve. Para dar uma referéncia objetiva: “se
existe uma finalidade para tudo que fazemos, essa sera o bem (agathon)
realizavel mediante a agdo (to prakton); e, se ha mais de uma, serdo os

bens realizdveis através dela” (Aristoteles, 1984, 1097 a 20-25).

E o irdnico é que Deleuze reconhece isso em Espinosa, por mais
que ele mesmo so6 saiba de “moral” o que aprendeu com o “imoralista”. A

imanéncia da vida a natureza, diz ele, a enriquece e é:

[...] isso a que Espinosa chama Natureza: uma vida que ndo se vive a
partir da necessidade, em fun¢do dos meios e dos fins, mas a partir de
uma produg¢do, duma produtividade, duma forca, em fun¢do das causas
e dos efeitos (Deleuze, 1980, p. 10).
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E trata-se realmente — wirklich, diria um alemdo — de uma
produtividade da agdo, de seu esforc¢o orientado de realizagdo no mundo,
que ndo tem como condicionante nada que possa interditar a vontade,
nada que faca de nos meros suditos — escravos! E isso ndo é uma
novidade contemporanea, nem tampouco cristd ou judaica: é grega —
estd posta desde sempre pela tradicdo, antes mesmo do crucificado!
Afinal, como escreve Espinosa na terceira parte da Etica (1990, p. 278), “a
vontade [voluntas] é esse esforc¢o [conatus] consciente da mente visando
preservar seu ser, quando tal esfor¢o se refere, apenas, a ela [mentem
solam refertur]”. Somente essa voluntas, da qual é exigido esforco
(conatus), pode resultar em beatitudo, esforco descrito em Aristoteles
(1984, 1099 b 25-30) como “uma atividade virtuosa da alma (psyches
energeia katareten)” a que deve corresponder a felicidade (eudaimonia).
No capitulo XVI do Breve tratado de Deus, do homem e do seu bem-estar
(bene vivere), Espinosa (2014, p. 81) afirma que embora o desejo “seja uma
inclinagdo da mente a algo que ela avalia como bom”, é a vontade,
reflexiva e judiciosamente (com seu “poder de afirmar e de negar” —
deliberando!), que faz com que se produza “em noés uma conclusio de

que isso é bom”.

Mas o objetivo de Deleuze em seu “optisculo” sobre Espinosa é se
empenhar em nos mostrar como o filésofo deprecia, em suas teses, a
consciéncia, os valores morais (sociais) e, sobretudo, as ideias de Bem e
Mal, para chegar, finalmente, também, na desvalorizacdo das paixdes
tristes — tudo isso muito “mal” associado, afinal, “afec¢Ges tristes
relativamente aos homens opdem-se diretamente a justica, a equidade, a
honestidade, a piedade e a religido” (Espinosa, 1990, p. 608), justamente
as coisinhas que Nietzsche odeia; sendo que o 6dio é uma das mais

evidentes paixoes tristes!

Deleuze nos fornece uma sintese daquilo que os contemporaneos
veem ou procuram ver no pensamento de Espinosa — inclusive opondo

sua “Etica” as ideias de grandes moralistas, como Rousseau. Dando a
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palavra ao proprio Deleuze (1980, p. 25), no que ele chama de “Espinosa,
o materialista”, encontramos a seguinte afirmagdo: “Espinosa propoe aos
filosofos um novo modelo: o corpo. Propde-lhes instituir o corpo como
modelo” — como se “Deus sive natura” fosse Dioniso confrontando as
leis de Tebas e destrogando Penteu — o moralista!, o legalista!, o “contra-
naturalista” o mascarado; afinal: “Em toda a sociedade, mostrara
Espinosa, trata-se de obedecer e nada mais” (Deleuze, 1980, p. 10), como
se isso pudesse ser confirmado pela obra do filésofo. E em nome da
“liberdade”, tomada como a afirmagdo da diferenca entre os fins do
individuo e os fins do Estado, que Deleuze (1980, p. 10-11) projeta em
Espinosa um nietzscheano meio esquisito e, parafraseando Chico

Buarque de Holanda: “chegando assim mil dias antes de se conhecerem”.

Na Etica, Parte 1V, Proposiciao LXXIII, é o contrario disso que

encontramos:

O homem que é conduzido pela Razdo [ratione ducitur] é mais livre na
cidade [magis in civitate leber est], onde vive segundo leis comuns [ubi
ex comuni decreto vivit], do que na solidao [in solitudine], onde obedece
s6 a si mesmo [ubi sibe soli obtemperat] (Espinosa, 1990, p. 590).

E isso se dd — como podemos constatar no texto enquanto
documento real (e verdadeiro!) — gracas a condug¢do da vida sob o
decreto da razdo, nunca do “corpo’, que, alids, também jamais pode ser
“instituido”, porque ele é j4, em existindo, sempre dado. O corpo ndo
advém de uma decisdo, nem mesmo para um idiota em completo

isolamento.

Deleuze ndo esconde, como vimos, sua “perspectiva’
nietzscheana na andlise que propde, e o esfor¢o, talvez principal, em
atingir, ancorando-se em Espinosa, os conceitos tradicionais de Bem e

Mal, moralmente determinantes, assim como Verdade e Falsidade o sdo

2 A parafrase aqui feita se refere a um verso da musica Valsa Brasileira, do disco Uma palavra,
de 1994.
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no contexto gnosioldgico, inclusive para o proprio Espinosa — vale dizer,
o gedmetra, o RACIONALISTA! Mas a perspectiva do Espinosa
“materialista’, segundo a qual o corpo (alids, indissociavel da alma) serve
de modelo e guia para o pensamento, é uma forma de naturalizacdao ndo
sO dos conteudos da consciéncia, mas da consciéncia ela mesma — rumo
a uma “neurologia inferior”, diria um nosso contemporaneo que fosse
leitor e admirador do estilo de Baumgarten. Basta lembrarmos o modo
enfatico com que Deleuze (1980, p. 9) afirma o quanto “a vida
particularmente rica e super-abundante” deve ser oposta as “virtudes

ascéticas’.

Esse horizonte interpretativo, contudo, impde-nos a adog¢do da
antitese — alids, positivista — a ideia de que nossa razdo possa fornecer
as leis da natureza (enquanto um sistema causal rigorosamente
encadeado) uma alternativa, pondo lado a lado, como o faz Kant na
Critica da razdo pura por meio da ideia de antinomia, o determinismo
mecanico (e a circularidade que reconhecemos na ordem dos fend6menos
em geral) e uma causalidade especificamente humana, e que estd, por
sinal, na base da ideia de cultura e de historia, ideia, alids, constatavel
pelas transformagdes na natureza causadas pelas agées dos homens3. No
caso particular de Kant com as antinomias, isso faz parte de uma
estratégia argumentativa para dar conta da diferenga especifica da nossa
espécie em meio aos demais organismos vivos existente na natureza. E o
que teriamos de singular enquanto espécie? Espinosa o diz na Proposi¢do

XXXV, Corolario I, da Etica (1990, p. 506), da seguinte forma:

Néo existe nenhuma coisa singular na Natureza que seja mais util ao
homem do que o homem que vive sob a dire¢do da Razdo. Com efeito, o

3 Na famosa exposicdo da terceira antinomia da razdo, por meio do qual Kant (1998, B 472)
pretende nos apresentar sua fundamentagdo transcendental da ideia de liberdade, mas sem
contrariar o entendimento da fisica classica moderna acerca do vinculo mecanico entre os
fendmenos da natureza, ele afirma: “A causalidade segundo leis da natureza ndo é a tnica a
partir da qual os fendmenos do mundo possam ser derivados em conjunto. Para explica-los é
necessario admitir ainda uma causalidade mediante liberdade”.
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que é mais util ao homem é o que estd mais de acordo com a sua
natureza, isto é (como é evidente), o homem. Mas o homem age
absolutamente segundo as leis da sua natureza quando vive sob a
direcdo da Razdo e, s6 nessa medida, estd sempre necessariamente de
acordo com a natureza de um outro homem; logo, ndo h4, entre as coisas
singulares, nada mais atil ao homem do que o homem.

Essa passagem nos pde bem no “centro” do que interessa a
Espinosa, e que faz com que dé a sua obra principal o titulo de Ethica
ordine geometrico demonstrata, e nao Philosophia naturalis — ou Parva
natura, como talvez fosse do gosto de Gilles Deleuze. Esse centro
geométrico da ética é, notadamente, a Razdo: ela é a singularidade que
nos caracteriza e determina nossa natureza especifica (naturada) em
meio a natura naturante. A Razdo, e ndo o corpo, nos unifica, pois “os
homens estdo, sobretudo, de acordo em natureza, quando vivem sob a
direcdo da razdo” (Espinosa, 1990, p. 506), ja que s6 assim podemos
pensa-los ligados, afinal, como foi dito, “homini nihil inter res singulares
utilius datur, quam homo” [ndo ha nada mais ttil ao homem que outro
homem)]. O filésofo ndo vive “a maneira de um eremita, de uma sombra”,
como mero inquilino em Estados que lhe parecem intteis, prejudiciais
ou inessenciais (Deleuze, 1980, 11). Isso pode servir a Nietzsche, ndo a
Espinosa. Pelo contrario, o filésofo a que podemos identificar a imagem
do holandés é um analogo do citoyen de Genéve, um pensador publico e
ndo privado, aquele para quem o Deus do homem é sua Humanidade, e
sO pela Razdo podemos aceder a Ele e a Ela. Isso é o que podemos extrair
do Escdlio da Proposi¢do XXXV, em que as tensdes, quer dizer, os
antagonismos que opdem individuo e cidaddo, o idiota e o agente social,

estdo bem sintetizadas:

[...] raramente acontece que os homens vivam sob a dire¢do da Razdo,
mas com eles as coisas passam-se de tal maneira que a maior parte das
vezes sdo invejosos e molestos uns para com os outros. Ndo obstante, sd
com dificuldade podem levar vida solitaria, de tal forma que a muitos
agrada bastante a defini¢do: o homem é um animal sociavel (homo sit
animal sociale), e, de fato, as coisas passam-se de tal maneira que da
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sociedade comum dos homens provém muito mais vantagens que
inconvenientes. Portanto, que os satiricos (Satyrici) ridicularizem
quanto quiserem as coisas humanas, detestem-nas os te6logos, louvem
os melancolicos, quanto puderem, a vida grosseira e selvagem (vita
invultam, & agrestem), e condenem os homens, e admirem os animais
(admirentur bruta), eles experimentardo, no entanto, que os homens,
por mutuo auxilio, obtém mais facilmente aquilo de que necessitam, e
que ndo podem evitar os perigos que os ameagam de todos os lados, a
ndo ser pela unido das forgas. Eu passo em siléncio que é muito mais
vantajoso e muito mais digno do nosso conhecimento contemplar as
agoes dos homens que as dos animais (nostra magis dignum, hominum,
quam brutorum facta contemplari) (Espinosa, 1990, p. 508).

Mas tudo o que quer Deleuze é animalizar Espinosa — em sua

humanidade! Ha uma passagem em que escreve:

Tanto na sua maneira de viver como de pensar, Espinosa fornece uma
imagem de vida positiva e afirmativa, contra os simulacros com que se
contentam os homens. Ndo sé os que se contentam com eles, mas
também o homem cheio de 6dio a vida, envergonhado da vida, o homem
da autodestrui¢do que multiplica os cultos da morte, etc. (Deleuze,
1980, p. 21).

Tudo isso e outras coisas mais, segundo Deleuze, leva Espinosa
ao diagnostico segundo o qual nossa cultura social e moral “é uma trai¢do
do universo e do homem”. E, contrariando in absluto o que diz a citagdo
que acabamos de fazer, logo acima, da Proposi¢ao XXXV, da um exemplo
bizarro da admiragdo de Espinosa pelo comportamento dos animais
enquanto contra modelo — como o faz com a suposta institui¢do do
corpo como condutor hermenéutico — de uma civilizag¢do que “recobre”
o deprecio a vida por meio de leis que nos impdem deveres e impérios.

Escreve Deleuze (1980, p. 21):

O seu biodgrafo Colerus nota que ele gostava dos combates das aranhas
[..]. E que os animais, pelo menos, ensinam-nos o carater
irredutivelmente exterior da morte. Eles ndo a trazem em si mesmos,
ainda que necessariamente a deem uns aos outros: a morte, como um
mau encontro inevitavel na ordem das existéncias naturais. Mas nio
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inventaram ainda a morte interior, esse universo sadomasoquista do
escravo-tirano.

Estamos, agora, diante de um Deleuze “psicélogo” — e por sinal,
o tipo mais radical de behaviorista, praticando estudos comparativos que
invertem a logica da pesquisa psicologica. O que interessa a psicologia
comportamental em suas pesquisas comparadas — dado que os homens
sdo seres que tendem a viver agrupados —, sdo as espécies animais
gregarios, como as formigas, por exemplo. Mas o filtro nietzscheano de
Deleuze o fez eleger um artropode* “independente” e predador, solitario
e “livre”. E de onde vem a motiva¢do em imaginar uma aranha “reflexiva’,
introspectiva, preocupada com a morte? Parece a “vaca feliz” de
Nietzsche — desde que essa “felicidade” ndo seja eudaimonia, pois, como
mostramos, esta supde um bom estado de espirito, a “institui¢do” do
espirito —, animal que vive no presente, sem historia e, portanto, sem
cultura — ou, de cultura, ausente! Novamente: tem coisa mais “satirica”,
na otica de Espinosa que considerar mais “vantajoso e muito mais digno
do nosso conhecimento contemplar” ndo “as agdes dos homens” e sim “as
dos animais”; admirar os animais e ridicularizar as coisas humanas?
(Espinosa, 1990, p. 508).

A verdade é que Espinosa tem a mesma percepc¢do dos conflitos
que estdo na base das nossas dificuldades em realizar a vocagdo moral da
humanidade que qualquer outro grande moralista, como Aristdteles,
Kant e Rousseau. Para cada um deles, o espaco animal da nossa existéncia
é amoral e, como nos diz Freud (1997, p. 113): “Provavelmente uma
percentagem da humanidade (devido a uma disposigdo patologica, ou a
um excesso de for¢a instintual) permanecera sempre associal’, como a
aranha de Deleuze. E ainda Freud (1997, p. 11) quem escreve, em sintonia

com o que diz Espinosa:

4 Artrépode quelicerado da classe Arachnida, alids, parente do escorpido.
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Acho que se tem de levar em conta o fato de estarem presentes em todos
os homens tendéncias destrutivas e, portanto, antissociais e
anticulturais, e que, num grande niimero de pessoas, essas tendéncias
sdo suficientemente fortes para determinar o comportamento delas em
sociedade.

Pessoas que, como ele diz, sio dominadas por uma disposicdo
instintual “excessiva”, com “tendéncias destrutivas”, patologicamente
afetadas, e que, como vimos em Espinosa, “raramente acontece” que
“vivam sob a dire¢do da Razdo”. Dai poder Rousseau (IV, 1969, p. 249)
escrever que o “homem natural”, diferente do “homem civil” e social, “é
tudo para si mesmo; é a unidade numérica, o inteiro absoluto, que s6 se
relaciona consigo mesmo..., e sdo homens desse tipo os que sentem
“como um pesado fardo os sacrificios que a civilizagdo deles espera, a fim

de tornar possivel a vida comunitaria” (Freud, 1997, p. 110).

Mas, de maneira alguma esses seres antissociais sdo “amorais” —
como eles mesmos dizem, alids, defensivamente!> Afinal, todos eles
vivem em sociedade e, por isso, sdo, isso sim, individuos imorais. Para
falar de forma direta, sdo “imbecis”, seres que, vivendo “na ordem civil’,
querem “conservar o primado dos sentimentos da natureza’, o que é o
mesmo que ndo saberem o que querem, comportando-se como “um
desses homens de hoje, um francés, um inglés, um burgués” (Rousseau,
IV, 1969, p. 249). Sdo esses os homens que, como Deleuze e Nietzsche,
invertem a légica da perfectibilidade, ou aperfeicoamento continuo, que
descola nossa espécie das demais que conhecemos no mundo. E como

nos explica o Segundo discurso, “o animal, pelo contrario [do que se da

5 Na Politica, Aristoteles (1988, p. 15-16) nos da as duas unicas condi¢des sob as quais
poderiamos representar um ente amoral, o que nos indica a animalidade, por um lado, e
divindade, por outro: “E claro, portanto, que a cidade [polis] tem a precedéncia por natureza
sobre o individuo. De fato, se cada individuo isoladamente ndo é autosuficiente,
consequentemente em relagdo a cidade [polis] ele é como as outras partes em relagdo a seu
todo, e um homem incapaz de integrar-se numa comunidade, ou que seja autosuficiente a
ponto de ndo ter necessidade de fazé-lo, ndo é parte de uma cidade, por ser um animal

selvagem ou um deus”.
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com o homem)], ao fim de alguns meses, é o que sera por toda a vida, e
sua espécie, no fim de milhares de anos, o que era no primeiro ano desses
milhares”. Mas, constatada essa diferenga entre o animal de vida ciclica e
inalteravel e o animal mutante e cultural, Rousseau faz a seguinte
pergunta, dada a insistente aversio — abordada por Freud — as

obrigagdes morais inerentes a vida social e cultural:

Por que s6 o homem é suscetivel de tornar-se um imbecil? Sera porque
volta, assim, ao estado primitivo e — enquanto a besta, que nada
adquiriu e nada tem de bom a perder, fica sempre com seu instinto — o
homem, tornando a perder, pela velhice ou por outros acidentes, tudo o
que sua perfectibilidade lhe fizera adquirir, volta a cair, desse modo, mais
baixo que a propria besta? Seria triste, para nos, vermo-nos for¢ados a
convir que seja essa faculdade, distintiva e quase ilimitada, a fonte de
todos os males do homem; que seja ela que, com o tempo, o tira dessa
condicdo original na qual passaria dias tranquilos e inocentes; que seja
ela que, fazendo com que através dos séculos desabrochem suas luzes e
erros, seus vicios e virtudes, o torna com o tempo o tirano de si mesmo
e da natureza (Rousseau, 11, 1964, p. 142)

Parece até que Rousseau leu Espinosa e os signos, passando entdo
a meditar a respeito do quanto a cultura, a historia, a sociedade, a moral
e a politica constituem “uma trai¢do do universo e do homem”. Afinal, sdo
esses conflitos vividos pelos homens que nem a aranha nem a formiga
podem ter — nem mesmo a vaca! Ou hd quem possa imaginar, seja
zoologista, seja psicologo, a superagdo da circularidade da vida organica
natural a esses seres vivos. E por isso que a vaca de Nietzsche rumina
indiferente, a-historicamente! Essa é a sua eternidade bovidea,
ruminante e mugente — mas ndo falante, nada comunicante! Quem
desenvolveu essa capacidade de viver organicamente em comum
enquanto espécie, regulado por uma unidade ndo apenas suposta e sim
proposta como necessaria, foi o homem, sendo essa a singularidade que
fez da nossa espécie um ser vivo unico sobre Terra, um zoon logon. E isso
¢ um fato — historico, cultural, e nio bestial —, “ndo é uma ideia, uma

questio de teoria. E uma maneira de ser..” (Deleuze, 1980, p. 22) — de
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ser Humano!, ainda que isso pare¢a demasiado — Allzumenschliches,
como se diz — para a maioria de nés. E um dado empirico conhecido que
os homens tém a capacidade de propor leis pelas quais eles mesmos,
apenas — na medida em que as considerem necessarias e as desejem —,
sdo os responsaveis. E assim que eles mesmos, os homens, ddo inicio a
um conflito entre seu desejo instintual — sua propensdo patologica a
acdo que os satisfaz natural e imediatamente, vale dizer, enquanto
individuos — e aquilo que sdo levados a desejar pela circunstancia de
viverem juntos e em colaboragdo. Logo, € a cultura, ndo a natureza ou o
corpo, o que nos explica como “a vida humana se elevou acima de sua

condi¢do animal” (Freud, 1997, p. 110), forjando sua singularidade.

E para esse conflito fatico que Kant, insatisfeito em ruminar e
preguicoso demais para se por a viandar olhando sua propria sombra,
procura uma explicagdo — sem recorrer nem a besta, nem ao santo — no
interior de uma Cosmologia, ou seja, num mundo sive natura. Mas o faz,
0 que é para nos inevitdvel, gracas a mediacdo do entendimento e da

razao.

Ao tentar estabelecer a ideia de liberdade como uma modalidade
alternativa de causalidade e de vida, o que, alids, é fundamental em todo
debate em torno da moral, Kant, preventivamente, se vé diante da
necessidade de formular do modo mais coerente e verdadeiro possivel o
que poderia ser — e “é”, até hoje — a negagdo naturalista de sua prépria
hipotese, de modo a evitar cair no unilateralismo, ou seja, no mesmo
dogmatismo falsamente racional diante do qual se vé e a que se contrapoe
Espinosa, em sua época. E essa tese naturalista explicitada na Critica da
razdo pura — que é a tese de Deleuze, Nietzsche e de uma grande parcela
de intelectuais contempordneos —, nas palavras de Kant (1998, B 472), é
a seguinte: “Ndo ha liberdade alguma, mas tudo no mundo acontece
meramente segundo leis da natureza” A liberdade, como diria um
behaviorista a moda de Burrhus Frederic Skinner, é uma ilusdo, pois o

que regula nossas agoes sdo os resultados, positivos ou negativos, que
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obtemos individualmente®. Essa contestagdo naturalista — apresentada
pelo préprio Kant — se da no trecho referente as antinomias da razao,
porque o conflito entre liberdade e necessidade natural configura, de fato
— como deve se dar em qualquer abordagem que se quer dialética— uma
antitese, termo que, tecnicamente, nunca deve ser confundido com uma
contradi¢do, ja que, diferente desta tltima, ndo se resolve e nem pode ser

reconhecida nos limites finitos ou restritos do entendimento positivo.

Se essa tese, cuja base é o fato exemplar de que a unica ciéncia
realmente estabelecida é a moderna filosofia da natureza, ou seja, se sdo
os casos da Fisica e da Matematica os que nos disciplinam no sentido de
exigir, para ndo cair em supersti¢cdo, que sé olhemos os acontecimentos
do mundo dito natural — o que inclui a n6s mesmos, quer dizer, qualquer
Antropologia séria — como modelo, como quer Deleuze, entdo, como
contestar a mil vezes retomada afirmagdo de Rousseau ao dar inicio ao
Livro I de Emilio? E o que é dito ai?: “Tudo estad bem [est bien] quando sai
das maos do Autor de todas as coisas, tudo degenera entre as maos do
homem” (Rousseau, IV, 1969, p. 245). Ora, diria Espinosa, o homem ¢é
uma de todas as coisas saidas das maos de Deus, e, se, para o autor da
Etica geométrica, o Autor de todas as coisas é Deus, porém sive natura,
natureza no seio da qual é impossivel qualquer tipo de exce¢do ou
variagdo, entdo como explicar que nds sejamos capazes de mudar, de
alterar, o estado ou a condi¢do segundo a qual as coisas foram geradas
pela natureza (ou Deus), uma vez que é isso que significa “degenerar”
alterar, modificar a condi¢do natural segundo a qual uma coisa existe?

Ora, 0 homem é, nesse sentido, um animal degenerado, e ponto! Se ndo

6 Resumidamente, podemos dizer que, para Skinner, a ideia de “livre arbitrio” é arbitraria e
iluséria, uma vez que a a¢do humana, como a de qualquer animal, é mantida ou modificada de
acordo com as consequéncias tem para cada individuo. Sendo essas consequéncias
desagraddveis é muito provavel que a acdo ndo se repita, assim como ha grande chance de que
seja repetida se as consequéncias forem satisfatorias. E no interior de uma cadeia
pragmaticamente construida, alheia a ideia de um arbitrium liberum, que podemos explicar a
acdo do homem, sem recorrer a transcendéncia e ao sobrenatural.
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houver, para qualquer um de nés, um modo de pdr as transformagdes
provocadas pela cultura humana no mundo em um registro que preserve

nosso vinculo com a natureza, sé restaria o milagre como explicacdo.

3 Rousseau, Espinosa ea Humanidade do homem

Rousseau ndo fantasia quando faz sua afirmacdo de que tudo
degenera nas mdos do homem. Para ele isso “ndo é uma ideia, uma
questdo de teoria” (Deleuze, 1980, p. 22). Nesse momento ele é um
auténtico empirista, no sentido mais lato, e até ingénuo, desse termo. Ele
estd, apenas, olhando para o mundo e, literalmente, constatando o que a
existéncia e a presenga de um componente dele, que é o homem, causou
efetivamente na natureza que o gerou. E fato que, como lemos no Emilio,
0 homem “for¢a uma terra a alimentar as produg¢des de outra, uma arvore
a carregar os frutos de outra’, confunde o clima, mutila os animais,
perturba tudo. O homem, diz Rousseau (IV, 1969, p. 245): “Ndo quer nada
da maneira como a natureza o fez, nem mesmo o homem”. E como se o
homem, ele mesmo, dissesse ndo a natureza. Um ndo, evidentemente,
que supde alguma necessidade, ou seja, uma utilidade, uma vez que a
negacdo ndo pode ficar sem um fundamento razoavel. Mas o que fica
claro nessa citacao, é que, “espinosianamente’, trata-se de uma questdo
de vontade, de desejo que, quando deliberado e consciente, quando no
registro de uma “proairesis’, como diz Aristoteles — uma escolha
refletida —, abre um horizonte moral para nossas a¢des desejadas e
afetam, com isso, diretamente nossa existéncia. Enquanto nossos
apetites naturais implicam o desejo de algo que nos motiva a agir, na
proairesis, sdo as proprias agoes que sdo consideradas como dignas de
desejo. E simplesmente desejar uma agdo é o que nos pode converter, de

homens naturais, em seres humanos, culturais.

E como Espinosa define, em sua Etica, o desejo — que tanto excita

as ligagdes nervosas que comandam a idolatria do corpo e provocam a
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salivacdo no cdo de Pavilov?? Diz ele no Escdlio da Proposicao IX, Parte
III: “O desejo (Cupidas) é o apetite de que se tem consciéncia (appetitus
cum conscientia)” (Espinosa, 1990, p. 276), sendo que a apeti¢do, afirma
Espinosa, é a propria esséncia do homem (hominis essentia), uma vez que
é gracas a ela que nds nos esforcamos por nossa conservacio. E o apetite
que determina o homem a realizar as coisas! Por isso que tendemos a s6
fazer aquilo que queremos, ja que as apetecemos e desejamos. Mas
existem, no homem, dois tipos de apeticdo. A primeira delas sdo as nossas
paixodes e, além delas, diz Espinosa, “hd outras afec¢des de alegria e de
desejo que se referem a nds, enquanto agimos (somos ativos)”. Isso
porque a paixdo é uma animi pathema, ou seja, uma afeccdo da alma em
que o esfor¢o de preservagio do homem, portanto, seu desejo, é
determinado pelo corpo ou parte dele. Espinosa chama ndo de paixdo e
sim “vontade” esse mesmo esfor¢o “enquanto se refere apenas a alma” —
chegando mesmo a opor, entdo, vontade e apetite. E que a mera paixdo,
porsua liga¢do intrinseca com o corpo, é analoga a percepgdo, termo que,
nas palavras de Espinosa, “parece indicar que a alma é passiva’, esta
naquela condi¢do de animi pathema, e sua atividade, portanto, sé é
acionada por ser externamente estimulada, dai ser apropriado dizer que
ela, a alma, “sofre” uma afecgdo. Logo, apenas um conceito, ou melhor,
uma “ideia”, pode efetivamente “exprimir uma agdo da alma’, uma
atividade espontdnea da mesma, uma vez que a ideia é a representagdo
“‘que a alma forma pelo fato de ser uma coisa pensante”. E é nessa
separagdo — meramente analitica, mas fundamental para as intengoes
de Espinosa — que devemos entender o desejo natural e geral de nos

preservarmos por meio das paixdes ou por meio da vontade. Sdo duas

7 Ivan Pavlov é um famoso fisiologista russo, ganhador de Prémio Nobel, que se notabilizou
por seus trabalhos com condicionamento comportamental de animais, entrando, com isso, na
cadeia evolutiva da Psicologia Comportamental. Pavilov observou em um de seus
experimentos com cdes que ao associar o0 momento da alimenta¢do do animal com algum
estimulo fisico, com o toque de uma sineta, estimulava a salivacdo do animal, antes mesmo
que ele tivesse o alimento a disposi¢do. Pavlov é um marco no estudo do chamado
condicionamento reflexo do comportamento, tio importante para a pesquisa behaviorista.

178



Rousseau, Espinosa e a determinag¢do da natureza no homem

capacidades distintas de desejar que vdo sendo desenhadas como

indispensaveis a nossa existéncia.

E o escindalo espinosiano a que se refere Deleuze, em um
contexto moral dominado por doutrinas teologicamente estabelecidas, é
o0 acento, posto por Espinosa, no desejo! Deleuze s6 esquece que uma
coisa é desejar algo que se impde como estimulo impulsionador da
atividade da alma; outra coisa é desejar agbes — que s6 ocorrem em razio
da mens — em fung¢do de um movimento que é proprio dela mesma, a
alma, e que, se envolve estimulo, este deve ser-lhe algo completamente
intrinseco, subjetivo — uma “auto-afec¢do”. Tais desejos se diferenciam,
portanto, da mesma forma como, em nos, o sentimento — indissociavel
da nossa subjetividade — pode ser distinguido da sensagdo fisica,
externa, ainda que chamemos a ambos de afeccées. E que a vontade, diz
Espinosa, como o proprio intelecto, “é somente um modo de pensar”, dai
podermos falar de “juizo moral”. S6 que a emendatio, quer dizer, a
correcdo que ele propde na Etica, ndo se dirige ao intelecto, como no caso
de outra obra sua® mas a vontade e ao desejo atrelado a ela. E o alvo dessa
correctio sdo os tedlogos judeus e cristdo na fungdo — impropria — de
moralistas. E apenas isso! Em certo sentido, é a paganizagio o que
escandaliza, a volta ao formato helénico de discussdo acerca da ética ou
da moral — ¢é isso que esta em jogo na obra de Espinosa. E por esse meio
que a ética é um combate a ideia de transcendéncia dos valores morais,
da ideia absoluta de Bem e de Mal. E isso ndo porque elas ndo possam ser
absolutas, afinal devem ser consideradas como incondicionalmente
validas para toda a Humanidade, mas o que elas ndo podem de modo
algum é ser meramente abstratas, separadas do mundo, como se, para o

mundo, pudéssemos conceber um redobro dele.

Isso ndo leva Espinosa, de forma alguma, a naturalizar os

fend6menos morais, quer dizer, as nossas agdes de alcance coletivo, agdes

8 Tractatus de intellectus emendatione.
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que possam ser efetivamente consideradas em sua significacdo social. E
exatamente o que fard Rousseau no Contrato. Como Deleuze (1980, p. 10)
mesmo reconhece, no¢des como “mérito e demérito, de bem e de mal,
sdo exclusivamente sociais, e referem-se a obediéncia e a desobediéncia”.
Isso é verdade na letra morta, mas ndo no dnimo do espirito de qualquer
principio autenticamente moral. Afinal, é exatamente isso que tem a ver
com as “teses praticas” — “pratica” do grego prdxis e ndo de pragma —
de Espinosa, e que o seu hermeneuta francés parece ter confundido com
0 que, em nossas agdes, tem valor meramente “pragmatico”. O que
escandalizou na filosofia pratica de Espinosa foi o fato de se “repor” a
natureza na discussdo em torno dos problemas morais. Como podemos
ler no Tratado Politico: “E opinido geral dos filésofos que as paixdes
atormentadoras da vida humana sdo vicios, em que incidimos, por culpa
nossa. Eis por que se costuma escarnece-las, deplora-las, ou censura-las
acerbamente” (Espinosa, 2010, p. 6). Esses filésofos — tedlogos, em
verdade —, diz-nos Espinosa, parecem crer em santos, o que no fundo
resulta de imaginarem “uma pretensa natureza humana, que ndo existe
em parte nenhuma’, e cuja consequéncia é o caluniar a realidade. Entao,

Espinosa (2010, p. 6) completa:

Esses tais veem os homens, ndo como sdo, mas como queriam que
fossem. Dai que, em lugar da Etica, a maior parte das vezes fizeram uma
satira, e jamais conceberam wuma politica praticavel, porém
arquitetaram uma Quimera, boa para ser aplicada no pais da Utopia.

E essa critica a visio abstrata do homem, por querer representa-
lo apenas como espirito, o que faz Espinosa voltar o olhar a natureza —
mesmo procedimento, vejam so, adotado por Rousseau com sua
valorizagdo do homem selvagem, inclusive pondo-o como referéncia
para sua reflexdo acerca da condi¢do do homem civilizado. Mas entdo,

nos diz Espinosa (1990, p. 258):
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Nada acontece na Natureza que possa ser atribuido a um vicio desta; a
Natureza com efeito, é sempre a mesma®; a sua virtude e a sua poténcia
de agir sdo unas e por toda parte as mesmas, isto é, as leis e as regras,
segundo a qual tudo acontece e passa de uma forma a outra, sdo sempre
e por toda parte as mesmas [...] Portanto, as afec¢oes de édio, de c6lera,
de inveja, etc., consideradas em si mesmas, resultam da mesma
necessidade e da mesma forca da Natureza que as outras coisas
singulares.

Essas afec¢bes, portanto, precisam ser conhecidas e ndo
ignoradas como indignas, como querem os “tedlogos-moralistas” — se é
que esse tipo de personalidade “ética” existe. Nos precisamos conhecer a
natureza e a forca das afeccoes, mas também e sobretudo o poder da
mente sobre elas. Sendo que tudo isso depende do método, do modo de
tratar a questdo, e da qual resultam as doutrinas: as que negam
simplesmente a importancia da consideracdo das paixdes para a real
determinac¢do do que nos define como humanos e agentes morais, e as
que nunca dissociam o animal e o ser racional, de modo a nos apresentar
uma perspectiva mais proximo do homem existente e ndo apenas

imaginado por alguma mente fanatica.

E por essa mesma razio que Kant concebe a origem da ideia
transcendental de liberdade no interior de uma Cosmologia Racional, ou
seja, a partir de uma teoria geral da natureza, evitando recorrer, com isso,
tanto a psicologia pura quanto a teologia. Desse modo, como Espinosa, o
conceito que o guia na determina¢do da necessidade da ideia de liberdade
é o conceito de causalidade. Por isso, para Kant, a liberdade é uma
modalidade de causalidade, ou seja, ela s6 faz sentido em um contexto de
necessidade, quer dizer, objetivo. Ela ndo é uma dadiva divina especial, e
nossas a¢oes livres sdo sempre eventos possiveis plenamente justificaveis
neste mundo, ndo além. Toda a dificuldade estava — como estd até hoje,
infelizmente — em entender como se da uma descontinuidade nos

eventos do mundo com o advento da cultura humana. E o mesmo dilema

9 Nihil in natura fit, quod ipsius vitio possit tribui; est namque natura semper eadem.
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que tem o gedmetra ao definir e explicar a linha. Enquanto linha ela é
concebida como continua, mas na explica¢do e na sua figura¢do, devido
a natureza de todo procedimento analitico, ela é exposta como discreta,
logo, descontinua: como uma secessdo de pontos. Ndo ha como abrir mao

de uma dessas formas de abordar a questao.

E, no que nos interessa aqui, toda a dificuldade esta ndo em
reconhecer o que acontece na vida dos homens como seres naturais e
cultivadores da natureza — em especial a sua propria —, mas em explicar
este fato. Na Etica a Nicémaco, Aristételes se expressa sobre isso da

seguinte forma:

[...] nenhuma das virtudes morais surge em nds por natureza; com
efeito, nada do que existe naturalmente pode formar um habito
contrdrio a sua natureza. [...] N&do é, pois, por natureza, nem
contrariando a natureza que as virtudes se geram em nds. A natureza
nos deu a capacidade de recebe-las, e essa capacidade chega a
maturidade pelo hébito (Aristdteles, 1984, 1103 a 15-20).

Juntando os termos consagrados por Aristdteles e Kant, o que
queremos dizer é que o homem é um ser essencialmente aporético ou
antindmico — o que da a dimensao, gracas a uma tensdo interminavel,
da historicidade da nossa existéncia. Isso, alids, estd analiticamente
contido na antropologia de Rousseau quando nos define, enquanto
espécie e individualmente, em termos de “perfectibilidade”, o que aponta
tanto para nossa humaniza¢do quanto para nossa imbecilidade — que
nada mais é que o aperfeicoamento da nossa idiotia. O que o homem ndo
pode ou ndo deve, porque isso seria um absurdo, € ser contraditorio. Nele
temos que reconhecer tanto o que tem em comum com todos os seres
organicos existentes na natureza, quanto o que ele concebe que pode ser
e, por isso, ja que s6 depende dele, deve-ser. O naturalista, quando
observa um organismo vivo, ou seja, um “corpo animado”, como diria
Espinosa, s6 da conta de um lado dessa oposicao. E essa unilateralidade

é o que os criticos da moral, como Deleuze, leem, inanimadamente, na
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letra da obra de Espinosa (1990, p. 72), quando, por exemplo, ele escreve:
“Na Natureza nada existe de contingente; antes, tudo é determinado pela
necessidade da natureza divina [sive natura] a existir e a agir de certo
modo”. Quando Espinosa sentencia isso, ele esta se posicionando contra
a associa¢do da ideia de liberdade a arbitrariedade, como um poder que
teria qualquer um de desejar e fazer absolutamente tudo que cobiga,
independentemente de qualquer outra fonte causal determinante. Como
vimos, isso de modo algum da conta dos sentidos ou das orientagdes

possiveis da capacidade humana de desejar.

O que Espinosa estd denunciando é que possa existir entre nos,
do ponto de vista humano, algum “amoralismo”, um espago ndo-moral
da convivéncia social, afinal ndo ha liberdade como mero arbitrio! —
ainda que nos representemos esse arbitrio voluntarista e ilimitado na
figura de um Deus. Liberdade ndo é auséncia de regras ou o desejo de
negacdo delas, porque, como formulara depois Kant no paragrafo 14 de
seus Prolegbmenos a toda metafisica futura, a propria natureza ndo é a
adigdo aritmética das coisas, uma ao lado da outra ad infinitum, mas o
conjunto de todos os fendmenos sob leis que as interligam™. Ora, a
unidade legal da Natureza s6 nos é possivel conceber pela razdo. E,
segundo Espinosa (1990, p. 216): “E da natureza da Razio considerar as
coisas ndo como contingentes, mas como necessarias”". Mas, diz ele: “Na
medida em que os homens estdo sujeitos as paixdes, ndo se pode dizer
que as suas naturezas concordam” (Espinosa, 1990, p. 498), ou sejam, que
possamos esperar uma efetiva unidade organica entre eles, como exige a
ideia de moralidade. Afinal: “Os homens podem diferir em natureza, na
medida em que sdo dominados por afec¢des que sdo paixdes; e, ainda
nessa medida, um s6 homem ¢é variavel e inconstante” (Espinosa, 1990,

p. 500), como admitird Freud, Rousseau, etc. Por isso, a virtude que

© Assim formula Kant esta ideia: “Natureza é a existéncia das coisas enquanto determinadas
por leis universais”.
" De natura Rationis non est res, ut contingentes, sed, ut necessdrias, contemplari.
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realmente interessa ao homem enquanto ele possa se sentir membro da
humanidade, “concordando sempre necessariamente em natureza” é —
ndo devemos cansar em dizer — o esfor¢o em viver “sob a dire¢do da

Razdo” e ndo do corpo.

Como ndo ver na identificacdo das diferencas entre os homens
sob a dtica das paixdes, por um lado, e a sua unidade sob a perspectiva da
razdo, por outro, a mesma estrutura que guia a antropologia
rousseauniana no Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade? Afinal, em Espinosa, como vimos, é pela regéncia das
paixdes que se afirmam, em nds, as desconformidades e a desarmonia
voluntarista das agées em que se expressa nossa individualidade — nosso
impulso antissocial. Esse voluntarismo de ordem subjetivista s6 “evolui”
para a vontade racional e objetiva quando as vantagens de viver em
colabora¢do nos levam a desenvolver um senso de sociabilidade
indiscutivelmente necessario e favoravel a nossa existéncia enquanto
espécie, por isso tudo deve ser concebido de modo que “ndo fiquem
separadas a justica e a utilidade” (Rousseau, 111, 1964, p. 351). Se as paixdes
nos diferenciam, como diz Espinosa acima, é apenas por meio do cultivo
da razdo, de uma espécie de consciéncia comum — Uber-Ich, dira Freud
— que podemos projetar a concordia social a que os gregos deram o nome
— mantido por Espinosa — de “ética’, latinizada posteriormente como
“moral”. E tanto as paixdes que nos multiplicam quanto a razdo que nos
unifica, por mais antin6micas que sejam, entram no compito honesto do
que ¢, ou melhor ainda, do que “deve ser” — em funcdo de sua
flexibilidade — a “natureza humana” Por isso o conceito de
perfectibilidade aparece em um ponto estratégico do Segundo discurso, e
o acordo comum representado como “pacto social” é a revolucdo na ideia
do que somos enquanto singularidade na natureza, subvertendo a partir
de entdo tudo a todo tempo — e inventando o autocultivo, a autarchia e
a historicidade da existéncia que é vedada aos aracnideos. Isso é posto em

Do contrato social com as seguintes palavras:
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Suponhamos os homens chegando aquele ponto em que os obstaculos
a sua conservac¢do no estado de natureza sobrepujam, pela resisténcia,
as for¢as de que cada individuo dispde para manter-se nesse estado.
Entdo, esse estado primitivo ja ndo pode subsistir, e o género humano,
se ndo mudasse de vida, pereceria (Roussseau, III, 1964, p. 360).

Se sincronizassemos essa passagem do Contrato com o Discurso
sobre a origem da desigualdade, estariamos no momento exato em que
Rousseau nos diz: “Até aqui levei em consideracdo somente o homem
fisico”, portanto, em sua condigdo pré-social de existéncia, espraiado em
meijo a vida animal — desoprimido! grunhiria em reclamos Deleuze.

Porém, nessa condigdo:

S6, desocupado e préximo do perigo, o homem selvagem deve gostar de
dormir e ter o sono leve, como os animais que, pensando pouco,
dormem, por assim dizer, todo o tempo em que ndo estdo pensando.
Constituindo a prépria conservagdo quase a Unica preocupagio
(Rousseau, I11, 1964, p. 140).

Sua condi¢do ndo ¢ a do homem que interessa a Espinosa e
Aristoteles, considerado que é, em suas obras, do ponto de vista do bene
vivere ligado a eupraxia. Até porque a insubmissdo do homem natural é
independéncia, ndo liberdade. E, na independéncia, ele ja obedece ou
estd sob regras — quer dizer: é escravo! — das paixdes e dos instintos que

ele ndo domina e o levam a agir sem proairesis: por impulso!

Na antropologia filoséfica em que pensar é ter a capacidade de
julgar e refletir, em que agir ndo é responder de forma “reflexa” — como
diria o russo Pavlov — a estimulos fisicos conduzidos por cadeias
sindpticas, a “liberdade comum” e ndo a individual, a liberdade volontiers
determinada, afirma convictamente Rousseau (III, 1964, p. 352), “é uma
consequéncia da natureza humana’, faz parte de uma evolugdo
propiciada pelo fato de o homem ser um ente inteligente e, sobretudo,
socidvel — ndo devido sua mera estrutura fisica. E por ser uma

«

A - « ”» ~ r r .
consequéncia’, ela, a “natureza humana”, ndo é um dado prévio da nossa
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existéncia, ndo é da ordem do inato, ¢ uma conquista da espécie unificada
por uma razdo sempre aberta a perfectibilidade. O elemento catalisador
que dispara e acelera essa capacidade ilimitada — na verdade,
indeterminavel — de aperfeicoamento é a associacdo das nossas
vontades em funcao do interesse e do beneficio comum. E quando tem,
por essa circunstancia, sua inteligéncia amplificada, é apenas ai, que o
homem “alcanca a idade da razdo’, e “tornar-se, por isso, senhor de si’,
autarquico e o “Unico juiz dos meios adequados para conservar-se’
(Rousseau, III, 1964, p. 352).

No Segundo Discurso, ao se propor defender “a causa da
humanidade”, é inevitavel que Rousseau aborde em sua antropologia
tanto a perspectiva da espécie quanto a do espécime. Igualdade e
desigualdade, liberdade e escraviddo dependem do correto
entendimento do que isso significa. Caso contrario, um filésofo
confessadamente empirista, como Rousseau, passaria por um delirante,
afinal, para ele, a modificagdo ocorrida com a transformagdo do individuo
em cidaddo é uma alteragdo na forma do seu modo de viver que
revoluciona o que todos somos sem que isso venha a afetar nossa base
fisica. Feita sua andlise do homem selvagem, natural, o que resta? Resta
o principal para um ser da natureza que tem na razdo sua singularidade,
como diz Espinosa. E o homem considerado como um ente racional em
geral e sua correspondente vontade que Rousseau (111, 1964, p. 141) busca
quando escreve: “esforcemo-nos por encara-lo, agora, em seu aspecto

metafisico e moral”.

Como podemos notar nessa passagem, o que amplia as condi¢des
de existéncia do homem para além do que ele tem naturalmente é a
possibilidade objetiva de uma vida moral — essa é a “sobre-natureza” que
nos nos damos, sem fantasmagoria! E é essa vida que nos eleva ao ponto
de vista “metafisico”, palavra que arrepia a todos que ignoram o sentido
real que a anima, mas que Rousseau resume muito bem ao mostrar que

se trata aqui, apenas, da “qualidade de agente livre possuida pelo

186



Rousseau, Espinosa e a determinag¢do da natureza no homem

homem”, e que “constitui, entre os animais, a distingdo especifica” que
nos caracteriza (Rousseau, III, 1964, p. 141). Em um ambiente
aparentemente andlogo aquele em nos vemos com a interpretagdo
deleuziana da moral e que nos encaminha para a naturaliza¢do de tudo,
para uma misologia doutrinal, por mais embaracoso que isso seja,
Rousseau chega a admitir que os animais ndo sé tém ideias como chegam
“a combinar suas ideias até certo ponto”. Sabemos o quanto ja era
relevante a época a discussdo acerca do pensamento nos animais, fato
registrado por Rousseau (III, 1964, p. 141): “Alguns fildsofos chegaram
mesmo a afirmar que existe maior diferenca entre um homem e outro do
que entre um certo homem e certa besta”. O que Rousseau ndo nos diz é
se a besta é uma formiga, uma aranha, um cdo babdo ou uma vaca
mastigando. O que lhe importa enfatizar é que, realmente, “a natureza
manda em todos os animais, e a besta obedece. O homem sofre a mesma
influéncia, mas considera-se livre para concordar ou resistir” as
determinac¢des que ela lhe imp&e por meio de seus instintos, ja que, em

nosso caso, se “delibera”. Pois é

[...] na consciéncia dessa liberdade que se mostra a espiritualidade de
sua alma, pois a fisica de certo modo explica 0 mecanismo dos sentidos
e a formacdo das ideias, mas ndo o poder de querer [la puissance de
vouloir], ou antes, de escolher [choisir] e no sentimento desse poder s
se encontram atos puramente espirituais [actes purement spirituels] que
de modo algum serdo explicados pelas leis mecanicas (Rousseau, III,

1964, p. 142).

E esse o vinculo que ha entre o moral e o metafisico que nos
permite notar o quanto Rousseau diferencia o uso limitado do nosso
entendimento — com sua proximidade aos sentidos e as paixdes que

Espinosa chama de animi pathema, e Kant de arbitrum brutum®™ — e a

2 Kant (1998, B 830) escreve, na Primeira Se¢do do Canon da razdo pura, o seguinte: “Um
arbitrio é puramente animal (arbitrium brutum) quando ndo pode ser determinado sendo
mediante impulsos sensiveis [sinnliche Antriebe], ou seja, patologicamente [pathologisch].
Um arbitrio, porém, que pode ser determinado independente de impulsos sensiveis, e
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sublime amplitude indeterminavel da razdo, embora, de modo geral,
essas duas formas de falar da nossa capacidade intelectiva sejam
confundidas. O nosso entendimento, por assim dizer, é a nossa
inteligéncia animal, j& a razdo é uma forma social de pensar no seio da
qual, apenas, é concebida a volonté générale soberana — inaliénable e
indivisible, como nos explicam os capitulos I e II, do Livro II, no Contrato.
O certo é que, como demonstrara Kant, leitor entusiasmado de Rousseau,
no entendimento humano ndo “se encontram atos puramente
espirituais” que possam ser estranhos a explicacdo mecanica ou bioldgica
da nossa vida, afinal, sdo os fendmenos meramente fisicos e ndo os

morais que sdo por ele determinados.

Na verdade, pelo entendimento, também chamado de nossa “luz
natural’, ainda estamos muito proximo da luta pela sobrevivéncia, o que
nos condiciona a um uso “pragmatico” da inteligéncia. Isso s6 se modifica
com o advento da sociedade. Mas, antes, no quadro geral do isolamento
selvagem, se 0 homem é capaz de ter ideias — nos limites em que vive —
, isso ainda ndo significa nada de muito especial, singular. Dai a
importancia do que escreve Rousseau (111, 1964, p. 139): “Evitemos, pois,
confundir o homem selvagem com os homens que temos diante dos
olhos”. Aos homens selvagens podemos admitir apenas o uso de uma
faculdade limitada, que é o entendimento, mas ndo, ainda, o uso da
razdo. E nesse contesto que ganha sentido as palavras de Rousseau
quando ele nos diz o que ja esta no espirito das ideias de Espinosa: “A
natureza trata todos os animais abandonados a seus cuidados com uma
predilecdo com que parece querer mostrar quanto é ciosa desse direito’,
tanto que esse cuidado é “o mesmo com o proprio homem” (Rousseau,
I11, 1964, p. 139). De modo que se todo animal “tem ideias, posto que tem

sentidos” como nos, o que o aparta do homem € que este “sé se diferencia
M )

portanto, por motivagdes que s6 podem ser representadas pela razdo [Vernunft], chama-se
livre-arbitrio (arbitrium liberum), e tudo o que se interconecta com este tltimo, seja como
fundamento ou seja como consequéncia, é denominado prdtico”.
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da besta pela intensidade” das combinagdes de é capaz de fazer com as
ideias em seu juizo (Rousseau, 111, 1964, p. 141).

E na sequéncia dessas consideragcdes que o comércio entre
inteligéncia e paixdes é destacado por Rousseau no Segundo discurso. E
justamente, como Espinosa, fazendo um contraponto com aqueles que
supostamente estariam no espaco reflexivo do moralista. Anota
Rousseau: “Apesar do que dizem os moralistas, o entendimento humano
muito deve as paixdes, que, segundo uma opinido geral, lhe devem
também muito. E pela sua atividade que a nossa razdo se aperfeicoa”. A
razdo evolui como a unidade na multiplicidade do uso individual da
inteligéncia (entendimento), por isso ela é a faculdade de coordenar
faculdades. Nas palavras de Rousseau (IV, 1969, p. 1090): “A razdo é a
faculdade de ordenar todas as faculdades de nossa alma de forma
adequada a natureza das coisas e as suas relagdes conosco” E,
confirmando a importdncia central da faculdade de desejar para nossa
existéncia, tanto no nivel da animi pathema quanto da ratio, Rousseau
(111, 1964, p. 143) completa; “sé procuramos conhecer porque desejamos
usufruir e é impossivel conceber por que aquele, que ndo tem desejos ou
temores, dar-se-ia a pena de raciocinar”. E do que se trata, enfim, na
sequéncia do Segundo discurso? Trata-se da “razdo” e da “vontade”, em
um nexo, por sinal, que prepara a exposi¢do sistematica do Contrato
social. E se a vontade geral é o que unifica nossos desejos, promovendo
sua desindividualizag¢do, estd confirmado, como em Espinosa, que é a
razio [ratio] que nos unifica e humaniza — como agentes morais! E pelo
que nds mesmo nos damos gragas a agdo pura do espirito [actes purement
spirituels], quer dizer, como vontade [voluntas] consciente de seu esfor¢o
[conatus] em preservar o seu ser, logo, ndo por motivos extrinsecos a
razdo, mas aqueles que podem ser referidos imediatamente a nossa
mente [mentem solam refertur] (Espinosa, 1990, p. 278), é assim que nos

tornamos um tipo de ente nico na natureza — ou, como diz o filésofo
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holandés, assumimos o trago que caracteriza a singularidade da natureza

humana.

4 Consideracodes finais

Como tentamos demonstrar, existe uma identidade tdo
consistente entre as obras e as inten¢des dos grandes filosofos que tém
suaimagem ligada ao tema relativo a moral e a concep¢do de humanidade
no homem — para além de sua inteligéncia instrumental —, que
qualquer “narrativa’” em que as diferencas na apresentacdo seja
confundida com conflitos de compreensdo e conteido, pode ser —
quando controlamos nossa preguica — desmentido com o simples
cotejamento dos textos. E foi isso que tentamos fazer. Deleuze nos
dizendo o que importa a Espinosa é s um caso de uma legido, diria Kant,
de detratores da moral que parecem nunca ter entendido, mesmo
vivendo em sociedade, que ndo ha comunidade humana sem principios
objetivos (comuns) de convivéncia. E é disso que se trata na Ethica
demonstrata, de Espinosa (1990, p. 508), mostrar que “0 homem ¢é um
animal sociavel (homo sit animal sociale)”, e ndo um aracnideo predador
da sua propria espécie. Se vivos, nem Espinosa, nem Kant, nem Rousseau
ou Aristoteles seriam esse tipo de pensador politico que chamamos hoje
“de direita”, condenando a func¢do racional do Estado e defendendo sua
“vontade particular, contraria ou diversa da vontade geral que tem”, ou
deveria ter, “como cidaddo”; cobrando uma existéncia “absoluta e
naturalmente independente”, embora desfrutando “dos direitos do
cidaddo sem querer desempenhar os deveres de sudito — injustica cujo
progresso determinaria a ruina do corpo politico” (Rousseau, 1983, p. 35-
36).

Toda essa estdria de transcendéncia dos valores, cara as teologias
histéricas — e ndo as teologias racionais —, sejam elas judaicas ou

cristas, foi combatida ndo apenas por Espinosa. Rousseau foi perseguido
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e Kant severamente censurado exatamente por isso. E tudo o que eles
todos propuseram, para os que reconhecem a utilidade da vida social, é o
que o Direito assumisse o lugar da forga fisica e bestial; que ao invés de
seguir maximas individuais agissemos em acordo com outros principios
e, assim, que nos permitissemos “consultar a razdo antes de ouvir” o que
primitivamente nos dizem nossas “inclinagdes” (Rousseau, 1983, p. 36);
que ndo sejamos, no interior da cultura e da civilizagdo, meros animais.
E quem disse que o homem age em maior consondncia com sua natureza
quando se deixa dirigir e vive sob o imperativo da razdo? Esses sdo os
termos de Espinosa, escondidos, sabe-se 14 por qué, na retorica

deleuziana e em toda a linhagem que ela representa.

Elogiar Espinosa falsificando suas ideias sé pode ter um objetivo:
atacar os moralistas com a ética — o que é o cumulo da estupidez. Desde
que esqueceram que “moral” é apenas a palavra latina para “ética” tal
como esta foi semanticamente determinada pelos gregos, o termo
tornou-se tio maldito — no sentido literal da palavra — quanto
“metafisica’, que tantos criticam antes de entender o que se pretendeu,
originariamente, dizer com ela. E apenas lembramos, aos que conhecem
o texto do Segundo discurso, a associacdo ai feita entre moralidade e
metafisica, indicando nada mais que a passagem da condig¢do natural de
existéncia da nossa espécie a cultura. Aquela “elevagdo” na condugdo da
propria vida, como nos diz Freud, que nos pée em um novo patamar e
nos “difere da vida dos animais” irracionais. E que o carater metafisico da
nossa existéncia é uma conquista histérica da razdo, afinal, como escreve

Espinosa (2010, p. 18) e ndo Rousseau ou Kant:

E preciso reconhecer [...] que nio estava em poder do primeiro homem
[in primi hominis potestate non fuerit] usar retamente a Razdo [ratione
recte uti], mas que ele estava, como nds o estamos [sicuti nos],
submetido aos afetos [affectibus fuerit obnoxius].
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Ou seja, as paixdes. E ndo existe metafisica das paixdes — como
¢ impossivel uma ethica naturalis. A humanizacdo da vida do homem é
da ordem da razdo, e ambas, humanidade e racionalidade nio existem
sem autonomia, sem autarquia (governo proprio), tudo isso uma

conquista historico-cultural e ndo um dom da natureza.
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1 Introducao

Na expressiva pluralidade de suas respectivas produgoes
literdrias, Voltaire e Rousseau exploraram o tema da viagem em diversos
textos, especialmente o primeiro, cuja vida foi uma eterna peregrinagdo
pelo continente europeu. Varios de seus contos filosoficos sdo narrativas
de viagens, como Zadig, O mundo como estd, Cdndido, Histéria das
viagens de Scarmentado, O Ingénuo, A princesa da Babilénia e As cartas
de Amabed, entre outros. Em cada um deles, personagens dos mais
diferentes tipos percorrem terras estranhas, as vezes o mundo todo,
visitando povos que a seus olhos cultivam habitos bastante exoticos,
inclusive os franceses. Rousseau, por sua vez, em A Nova Heloisa leva o
personagem Saint-Preux a deixar a Suica e a viajar pela Europa, para fugir
de seu amor por Jalia. Como antigo preceptor da jovem, Saint-Preux
continua assim a instrug¢do dela descrevendo e analisando em suas cartas
os costumes dos europeus a luz dos preceitos morais que buscara

ensinar-lhe.
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Em muitos momentos de suas obras, tanto Voltaire quanto
Rousseau fazem os protagonistas passearem pela Franga, o que oferece
uma valiosa fonte para o estudo de suas percepc¢des acerca desse reino
que recriaram por meio da literatura. Ocultos atras dos olhos desses
estrangeiros ficticios, os autores constroem uma alteridade por meio da
qual seus julgamentos adquirem uma fei¢do diferenciada e uma
autoridade singular, visto que ndo seriam eles proprios, individuos que
nasceram e/ou foram criados em meio a cultura francesa, que estariam
emitindo juizos a partir dos padrdes dessa mesma cultura, mas sim seus
personagens vindos de outros lugares, como a Sui¢a, a Alemanha, a
América ou o Oriente, cujas visdes de mundo seriam formadas por outros
principios sociais, culturais e éticos3. Mostrar o estranhamento de tais
personagens frente ao comportamento dos franceses foi uma maneira
muito perspicaz desses escritores exercerem a critica a civilizagdo,
entendendo-se esta palavra ndo apenas como um processo de
desenvolvimento histdrico, mas como sindnimo de modus vivendi, de
uma forma de civilidade*. E tomando esse sentido especifico do termo
como referéncia que este texto buscard explorar algumas das
representacdes literdrias de Rousseau e de Voltaire sobre a civiliza¢do na

Franca setecentista.

3 Tecendo alguns comentdarios a esse respeito, Sérgio Paulo Rouanet (2001, p. 200) escreve que
o pensamento iluminista reservou um papel muito interessante para a figura do forasteiro:
“Seguindo a trilha de Montaigne, que mostrara a Franga com os olhos dos nossos canibais, a
[lustracdo recorre ao olhar do forasteiro para compreender seu século. Forasteiro é Usbek, o
persa de Montesquieu, que visita a Franca da Regéncia e diz coisas lucidas sobre os usos e
costumes da Europa. Forasteiro é também o Ingénuo de Voltaire, selvagem norte-americano
que vé e julga com grande bom senso a corte de Luis XV. Forasteiro, sobretudo, é o primeiro
dos ETs, Micrémegas, que viaja de Sirius a Terra para discutir com os mintsculos habitantes
do nosso planeta os turbilhdes de Descartes e as monadas de Leibniz”.

4 Segundo Jean Starobinski (2001, p. 14), no Século das Luzes “a palavra civilizagdo pode ser
adotada tanto mais rapidamente quanto constituia um vocabulo sintético para um conceito
preexistente, formulado anteriormente de maneira multipla e variada: abrandamento dos
costumes, educacao dos espiritos, desenvolvimento da polidez, cultura das artes e das ciéncias,
crescimento do comércio e da industria, aquisi¢do das comodidades materiais e do luxo. Para
os individuos, os povos, a humanidade inteira, ela designa em primeiro lugar o processo que
faz deles civilizados (termo preexistente), e depois o resultado cumulativo desse processo”.
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Uma pesquisa com tal objetivo deve passar necessariamente pelo
local onde as muitas facetas dessa civilizagdo podiam ser encontradas
reunidas em um quadro unico e complexo: Paris. Talvez muito mais do
que qualquer outro lugar da Franga, e mesmo da Europa, a Paris do século
XVIII tornou-se um palco privilegiado onde as forcas da tradigdo e as
tendéncias dos novos valores culturais emergentes confrontavam-se,
gerando diversas consequéncias no interior da sociedade. E como recorte
para delimitar essa investigacdo, tomaremos como fio condutor as
representacoes literarias que Rousseau nos oferece acerca das mulheres
parisienses em A Nova Heloisa, fonte com a qual teceremos alguns

contrastes baseados em contos escritos por Voltaire.

2 As mulheres da capital

A pedido de Julia, Saint-Preux escreveu-lhe uma carta’ em que
buscou pintar um retrato minucioso das “amdveis parisienses”
(Rousseau, 1994, p. 238). Sempre tendo em mente a imagem de sua
amada como modelo para julgar todas as outras mulheres, o jovem
produziu uma descri¢do bastante critica das habitantes da capital,
procurando conhecé-las ndo apenas como se apresentavam
exteriormente, mas também seu verdadeiro cardter oculto pelas
convenc¢des sociais. Nesse sentido, A Nova Heloisa contém um
interessante documento sobre a dimensdo feminina da civilizacdo
parisiense, um aspecto relevante a ser explorado para a compreensao da
configuracdo social do Antigo Regime, visto que na Franca setecentista
as mulheres desempenhavam um papel bem diferente daquele que o
século XIX lhes reservaria. Antes que os costumes e a sensibilidade da
burguesia pressionassem as mulheres em dire¢do ao espago privado do

ambiente doméstico (cf. Hall, 1991), as que pertenciam a elite, sobretudo,

5 Trata-se da Carta XXI da Segunda Parte d’A Nova Heloisa.
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possuiam uma liberdade de movimento muito maior no dominio
publico, frequentando a corte, os salGes e os teatros, vivendo ao lado dos
homens e influenciando junto com eles os rumos da sociedade e os
destinos do reino. E fundamental lembrar que Rousseau desenvolveu
uma opinido muito particular sobre esse lugar ocupado pelo sexo
feminino na época. Para ele, a familia deveria ser a primeira escola de
virtude, e caberia as mulheres, na qualidade de mades, dedicar-se
primordialmente a criag¢do dos filhos, tarefa que exigiria sua permanéncia
no lar e, consequentemente, sua exclusdo da vida publica®. No Emilio, o
autor apelou de modo direto as mdes para que protegessem e zelassem
por seus rebentos, a fim de que eles ficassem a salvo do choque das

opinides humanas. Segundo Rousseau (1995, p. 7),

[...] a primeira educagdo é a mais importante e cabe incontestavelmente
as mulheres. Se o autor da natureza houvesse desejado que ela coubesse
aos homens, ter-lhes-ia dado leite para alimentar as criangas. Assim,
falai sempre de preferéncia as mulheres em vossos tratados sobre a
educagdo, pois, além de estarem em condi¢oes de tratd-la mais de perto
do que os homens e de influirem sempre mais, o éxito também lhes
interessa muito mais, ja que a maior parte das vitvas se acha como que
a mercé dos filhos e eles entdo lhe fazem sentir vivamente, no bem e no
mal, o efeito da maneira como foram criados’.

6 Essas ideias de Rousseau ndo deixaram de lhe render fortes condenagdes, em especial de
mulheres que, desde o proprio século XVII], reivindicavam os direitos e o reconhecimento que
lhes eram entdo negados como cidadds, a exemplo da francesa Olympe de Gouges e da inglesa
Mary Wollstonecraft. Acerca das criticas feministas as teses rousseaunianas, ver a coletdnea
organizada por Lynda Linge (2002).

7 A reflexio rousseauniana sobre a familia estd intimamente relacionada com as
transformacdes pelas quais essa instituicdo social passou ao longo do periodo que se estende
do século XV ao XVIII. Ao final desse processo, a “familia moderna [...] separa-se do mundo e
opoe a sociedade o grupo solitario dos pais e filhos. Toda a energia do grupo é consumida na
promogao das criancas; cada uma em particular, e sem nenhuma ambigdo coletiva: as criangas
mais do que a familia” (Ariés, 1981, p. 271). Rousseau ndo apenas defende a constituigao desse
modelo familiar em que a crianga deve receber cuidados especiais, como também expde, em
seu verbete Economia (moral e politica) (publicado na Enciclopédia em 1755), 0os motivos pelos
quais as mulheres deveriam se subordinar aos homens no interior da familia. Para ele: “O pai
é que deve comandar a familia, por varias razdes extraidas da natureza das coisas. Em primeiro
lugar, a autoridade ndo deve ser igual entre a mae e o pai; ao contrario, é preciso que o governo
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Por essa razdo, as cores fortes do retrato que Saint-Preux pinta das
personagens femininas com as quais teve contato em Paris tém de ser
compreendidas levando-se em conta esses aspectos do pensamento

social rousseauniano, o que o préprio texto adverte:

De resto, poucas pessoas pensam como eu das senhoras francesas
mesmo se ndo sou, quanto ao que lhes diz respeito, totalmente o tnico
a ter esta opinido. E sobre isto que a eqiiidade obriga-me a prevenir-te,
a fim de que saibas que eu tas descrevo ndo talvez como sdo mas como
as vejo (Rousseau, 1994, p. 239).

E quais foram as impressdes de Saint-Preux a respeito das

parisienses?

Como ndo poderia deixar de ser, o olhar do jovem deteve-se
primeiramente nos tracos exteriores. Apos julgar os dotes fisicos das
francesas, Saint-Preux passou a considerar com cuidado a maneira como
elas se vestiam. Nesse momento, seu desprezo pelos efeitos perniciosos

que a capitais exercem sobre seus habitantes voltou a se manifestar:

O primeiro inconveniente das grandes cidades é que nelas os homens se
tornam diferentes do que sdo e que a sociedade lhes da, por assim dizer,
um ser diferente do deles. Isto é verdadeiro sobretudo em Paris e
sobretudo no que se refere as mulheres que extraem dos olhares alheios
a Gnica existéncia com que se preocupam. Ao abordar uma senhora
numa reunido, em lugar de uma parisiense, que pensais estar vendo,
vedes apenas um simulacro da moda (Rousseau, 1994, p. 245).

seja um, e, quando ha diferengas de opinido, torna-se necessaria uma voz preponderante que
decida. Em segundo lugar, por mais leves que consideremos as incomodidades da mulher,
como estas constituem sempre para ela um intervalo de inagdo, esta é uma razdo suficiente
para exclui-la da primazia, pois, quando a balanca é perfeitamente igual, uma palha basca para
fazé-la pender para um lado. Além do mais, o marido deve inspecionar a conduta da mulher,
porque é importante que tenha certeza de que os filhos, que é obrigado a reconhecer e
alimentar, pertencem de fato a ele e ndo a outro. A mulher, que ndo precisa temer nada disso,
ndo tem o mesmo direito sobre o marido. Em terceiro lugar, os filhos devem obedecer ao pai,
de inicio por necessidade, em seguida por reconhecimento” (Rousseau, 2006, p. 85). Sobre as
ideias rousseaunianas a respeito da familia, ver também Cassirer (1999, p. 94-95).
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Pela voz de Saint-Preux, Rousseau deplora a desnaturagio
provocada pela convivéncia constante entre os seres humanos, como ja
havia feito nas paginas de seu Discurso sobre a origem da desigualdade.
Tomadas pelo desejo de viver apenas para serem bem vistas pelos outros,
as mulheres de Paris sdo as maiores vitimas do amor-proprio: fazem da
aparéncia pessoal sua primeira ocupagdo, deixando de ser o que sdo —
isto é, 0 que a natureza teria destinado a elas — para se tornarem
pequenos espetaculos ambulantes. Para tanto contribuem os recursos da
moda, esse requinte da civilizacdo que transformou o habito de se vestir
em uma verdadeira arte, e que tinha nas parisienses as mestras de toda a
Europa. Saint-Preux chega ao ponto de dizer que as mulheres da capital
eram somente simulacros da moda, uma afirmagdo duplamente
interessante dada a polissemia do termo empregado. Em primeiro lugar,
porque caso se entenda a palavra simulacro por seu significado de
imagem, tem-se uma referéncia ao fenémeno de “teatraliza¢cdo” social
estudado por Richard Sennett. O autor nos mostra que havia uma busca,
entre os habitantes da Paris do século XVIII, para recriar nas relagdes
publicas cotidianas o mesmo resultado de credibilidade que os atores
conseguiam atuando nos palcos. Por esse motivo, eles tratavam seus
corpos sobretudo em fungdo da aparéncia que desejavam adquirir: “as
pessoas visualizavam as roupas como uma questdo de artificio, decoragao
e conven¢do; 0 COrpo servia como um manequim, ao invés de ser uma
criatura viva e expressiva” (Sennett, 1995, p. 89). Quando Saint-Preux
escreve que, nas reunides, o que se viam nao eram parisienses, mas
simulacros da moda, ele estava certo e errado ao mesmo tempo. Certo,
porque percebeu que essas mulheres abandonavam, em certa medida, a
propria singularidade ao se esconderem por tras de uma “fantasia’, como
se suas vidas fossem um eterno baile de mdascaras em que as conven¢des
da civiliza¢do urbana ditavam as regras da indumentaria. E estava errado
porque, baseando-se apenas em seus preconceitos sobre ser e parecer, ele

relutava em admitir que era exatamente por serem parisienses que elas se
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comportavam dessa maneira, e levavam a moda mais a sério do que uma

mera questdo de aparéncias.

Em segundo lugar, o termo simulacro também pode significar
imitagdo, arremedo, copia. Nesse sentido, a afirmag¢do de Saint-Preux
remete a certa tendéncia de uniformiza¢do social a que a Franca
setecentista assistiu. O fato de as parisienses em geral poderem vestir-se
como copias de um modelo implica que as distingdes econdmicas
estavam suplantando as diferengas hierdrquicas entre os membros da
nobreza e da plebe, pelo menos em alguns aspectos, uma realidade que o

personagem pdde testemunhar pessoalmente:

Véem-se as mesmas fazendas em todas as categorias sociais e ter-se-ia
dificuldade em distinguir uma duquesa de uma burguesa, se a primeira
ndo tivesse a arte de encontrar distingdes que a outra ndo ousaria imitar.
Ora, isto parece trazer dificuldades pois, qualquer que seja a moda que
se adote na Corte, essa moda é seguida imediatamente em toda a cidade
e ndo acontece com as burguesas de Paris o que acontece com as
provincianas e as estrangeiras que somente usam a moda que passou.
Também ndo acontece como nos outros paises, onde os mais ilustres
sendo também os mais ricos, suas mulheres se distinguem por um luxo
que os outros ndo podem igualar. Se as mulheres da Corte agissem aqui
desta maneira seriam logo ofuscadas pelas dos financistas (Rousseau,

1994, P 240-241).

De acordo com Alexis de Tocqueville (1982), nas décadas que
antecederam a grande Revolugdo, a Franga era o pais onde os homens
tinham-se tornado os mais parecidos uns com os outros. Ele atribui esse
fendmeno ao progressivo empobrecimento da nobreza, uma decadéncia
econOmica que teve sua contrapartida no enriquecimento crescente da
burguesia. O que poderia ter atuado para ampliar o fosso entre as duas
classes, se os burgueses houvessem empregado suas fortunas em
atividades mercantis, serviu, entretanto, para aproxima-las, na medida
em que a riqueza dos plebeus acabava, na maioria das vezes, assumindo
a mesma forma que a da aristocracia: a propriedade fundidria. Como

historiadores mais recentes tém apontado (Blanning, 1991; Mayer, 1987),
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talvez Tocqueville tenha exagerado quanto a decadéncia econdmica da
nobreza da Frang¢a® mas seu diagnostico do movimento de nivelamento
cultural de classes em dire¢do a formag¢do de uma elite mais ou menos
homogénea — [¥élite des lumiéres — parece bastante correto. Nobres de
antiga linhagem e burgueses anoblis® conviviam bastante proximos e
teceram entre si uma intricada rede de relagdes sociais e culturais™. Ao
se deparar com a dificuldade existente para distinguir pela aparéncia
nobres e plebeias, em virtude da imita¢do do figurino aristocratico pelas
mulheres burguesas, Saint-Preux enxergou através da moda o mesmo
processo descrito tempos depois por Tocqueville (1982, p. 107), para o

qual:

Em fins do século XVIII sem duvida ainda era possivel perceber uma
diferenca entre o comportamento da burguesia e da nobreza, pois nada
iguala-se com mais vagar que esta camada de habitos que chamam boas
maneiras; porém, no fundo todos os homens que se situavam acima do
povinho eram parecidos. Tinham as mesmas idéias, os mesmos habitos,
os mesmos gostos, escolhiam os mesmos divertimentos, liam os
mesmos livros, falavam a mesma linguagem.

Para o quadro ficar completo, deve-se apenas acrescentar ao texto
de Tocqueville a observagdo de que, em geral, todas as mulheres da elite

parisiense eram parecidas e vestiam roupas iguais.

8 Como Thimoty C. W. Blanning (1991, p. 19-20) salienta, muitos nobres dedicaram-se com
sucesso aos empreendimentos capitalistas, envolvendo-se tanto com o comércio quanto com
os setores da industria em desenvolvimento.

9 Termo utilizado para designar os individuos que se enobreciam pela compra de titulos ou de
cargos publicos que conferiam a nobreza a seus possuidores. Segundo Blanning (1991, p. 24):
“Estima-se que pelo menos 6 500 familias adquiriram nobreza no curso do século [XVIII]; em
outras palavras, cerca de um quarto do total da nobreza francesa era de origem bastante
recente. Significativamente, o maior desses grupos de anoblis era constituido de grandes
mercadores, financistas e fabricantes”.

© Veja-se, por exemplo, a divertida satira tecida por Voltaire no conto Jeannot e Colin (de 1764),
no qual uma familia provinciana é levada pela sorte a enriquecer e comprar um titulo de
nobreza. Buscando fazer parte da alta sociedade parisiense, os Jeannotiére despendem sua
fortuna para viver como “grao-senhores’, e fazem de tudo para que o filho seja bem-sucedido
no ambiente refinado da capital. Uma andlise mais detalhada da obra pode ser encontrada em
Moscateli (2000).
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Algo que também chamou a atengdo de Saint-Preux para a
“estranheza” do comportamento das mulheres da capital foi o costume
que elas tinham de estarem sempre junto com os homens. Ele contrapoe-
lhes o exemplo das suicas, que apreciavam muito mais a companhia de
seu proprio sexo, sentindo-se um pouco constrangidas pela presenca
masculina. “Em Paris”, escreve, “é exatamente o contrario; as mulheres
somente gostam de viver com os homens, somente com eles sentem-se a
vontade” (Rousseau, 1994, p. 242). As consequéncias de tal costume ndo
deixam de desagradar a Saint-Preux. Aos seus olhos, aquela “mistura
continua e leviana” entre os dois sexos levava a que ambos abandonassem
suas caracteristicas essenciais para adquirirem as do género oposto.
Havia uma troca por meio da qual o ar, a linguagem e as maneiras
femininas e masculinas perdiam, de certa forma, suas referéncias
primeiras para se tornarem uma espécie de patrimonio comum da
civilidade parisiense. E claro que o jovem forasteiro nio poderia evitar
condenar essa promiscuidade dos habitos: para ele, cada sexo tem um
papel a desempenhar na sociedade, ndo sendo nem um pouco apropriado
que a convivéncia continua entre eles fizesse com que se esquecessem de
seus respectivos lugares. Tantas vezes ele proprio ndo fora obrigado a
respeitar as regras da conveniente separagdo entre homens e mulheres no
tocante a sua amada Julia, mesmo que isso tenha significado refrear seus
sentimentos em nome da virtude? Na idilica Suica imaginada por
Rousseau, a familia é uma instituicdo que vem em primeiro lugar; 13, os
homens solteiros que frequentam casas onde vivem mulheres deveriam
manter a devida distancia que a moral exige.

Porém, em Paris tudo é bem diferente:

E dificil conceber de onde tantos homens podem espalhar-se por toda a

parte, mas Paris estd cheia de aventureiros e de celibatdrios que passam

sua vida correndo de casa em casa e os homens parecem, como as
espécies, multiplicarem-se pela circulagdo. E ai portanto que uma
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mulher aprende a falar, a agir e pensar como eles e eles como ela
(Rousseau, 1994, p. 242).

Os jantares, as conversac¢des nos saldes, os espetdculos no teatro
e na opera, todas estas situagoes forneciam aos parisienses de ambos os
sexos inameras oportunidades de se apresentarem uns diante dos outros,
estimulando os desejos e dando margem aos jogos de sedugdo. Pois o fato
de estarem em contato constante levava a que os relacionamentos entre
homens e mulheres tomassem feicoes bem mais complexas do que
aquelas conhecidas por Saint-Preux em sua terra natal. Ele compreendeu
essa realidade refletindo sobre as consequéncias da liberdade possuida
pelas mulheres da capital: “E certo que mil ligacées secretas devem ser o
fruto de sua maneira de viver disseminadas entre tantos homens”
(Rousseau, 1994, p. 243). Para essas mulheres, 0o amor — e aqui trata-se
do sentimento elevado e sincero que o personagem preza acima de todas
as coisas — é irrelevante em se tratando de suas relagdes com o sexo
oposto, seja no matrimonio, seja fora dele. Pela 16gica das aparéncias que
regia a sociedade de Paris, os aspectos exteriores eram sempre os mais
importantes e também os mais decisivos nas escolhas feitas pelas
mulheres em suas aventuras extraconjugais: “para elas”, escreve Saint-

Preux,

[...] a galanteria e os cuidados valem mais do que o amor e, contanto que
se seja assiduo, pouco lhes importa que se esteja apaixonado. As
proprias palavras amor e amante sdo banidas do trato intimo dos dois
sexos e relegados com as de cadeia e chama aos Romances que néo se
léem mais (Rousseau, 1994, p. 243).

A indignacdo do jovem contém as sementes de uma sensibilidade
original que iria se difundir com muita for¢a no século que se seguiu a
publicacdo de suas cartas. Designada por muitos como romadntica, a
atitude expressa no texto rousseauniano quanto ao sentimento

representa um ponto de inflexdo ndo apenas na literatura, mas na vida
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dos europeus. Segundo Fulvia M. L. Moretto, em A Nova Heloisa (1994,
p.18):

[...] o tema do amor tem uma dimensdo inesperada para a sociedade do
século XVIII. Em primeiro lugar, a unido do amor fisico e do amor
espiritual foi uma novidade para um mundo que valorizava, de
preferéncia, a sensualidade; em segundo lugar, este amor vem envolto
em ternura, sentimento novo em literatura e que ndo é encontrado nem
mesmo nas grandes paixdes racinianas.

De fato, ao longo da correspondéncia trocada por Julia e Saint-
Preux, Rousseau redefiniu o papel das paixdes, levando adiante a
reabilitacdo que diversos pensadores do Iluminismo buscavam fazer
delas no contexto de sua critica a ideia de pecado da religido crista (ver
Gay, 1990). Enquanto outros fildsofos, como Diderot e Voltaire,
desejavam retirar a macula que o cristianismo havia lancado sobre a
dimensdo erética do ser humano, fazendo até mesmo um elogio da
sexualidade, Rousseau queria convencer a todos de que o verdadeiro erro
estava na dissociacdo entre a atrac¢do fisica e o sentimento amoroso. Ao
se deparar com pessoas que se entregavam aos prazeres da carne sem
qualquer comprometimento mais profundo, apenas levadas pelo fogo
momentdneo suscitado por encantadoras lisonjas, o personagem
rousseauniano acreditou estar em um mundo em que toda a ordem dos
sentimentos naturais estava invertida, e onde os cora¢oes eram incapazes

de formar elos entre si.

Com efeito, é preciso ter em mente que aquilo que Saint-Preux
considera “a ordem dos sentimentos naturais” ¢ muito mais uma maneira
culturalmente determinada de lidar com a afetividade do que o fruto de
disposi¢des inatas da natureza humana. Na Franca do século XVIII, entre
os participantes da elite, a familia ndo era um conjunto de pessoas
reunidas pelos lacos do sentimento, pelo menos ndo necessariamente.
Em especial no caso dos nobres, os matriménios se efetuavam em func¢do

das conveniéncias ligadas a manutencdo do status. Homens e mulheres
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de condigdo elevada — e que muitas vezes mal se conheciam — casavam-
se para conservar a dignidade de sua linhagem, para unir suas fortunas e
para selar aliangas interfamiliares. O casamento constituia um dos
recursos mais importantes e frequentes da diplomacia, uma vez que
permitia as casas aristocraticas reinantes firmar pactos entre os Estados
por meio das nupcias de seus membros (cf. Anderson, 1985). Assim, havia
interesses maiores envolvidos nas escolhas dos conjuges, e o espago para
as razdes do coragdo era bastante resumido. Isso implicava que os
esposos, apos o matrimonio, poderiam levar vidas relativamente
independentes, encontrando-se apenas nas ocasides em que as
convengdes sociais o exigiam. Segundo Norbert Elias (1995), até mesmo
a arquitetura das casas da nobreza visava a preservacao da privacidade de
seus habitantes, uns em relagdio aos outros, permitindo que
organizassem seu cotidiano sem interferir nos habitos dos demais
moradores. Diante de todas essas prdticas que caracterizavam a
instituicdo do casamento no Antigo Regime, Saint-Preux expde a Julia

uma opinido bastante critica sobre os franceses:

Dir-te-ia que em Paris o casamento ndo tem a mesma natureza que tem
em todos os outros lugares. £ um sacramento, ao que pretendem, e esse
sacramento ndo tem a for¢a dos menores contratos civis: parece ser
apenas o acordo de duas pessoas livres que concordam em morar juntas,
em usar o mesmo nome, em reconhecer os mesmos filhos, mas que nédo
possuem, quanto ao mais, nenhuma espécie de direito uma sobre a
outra; e um marido que tivesse a ideia de controlar aqui a ma conduta
de sua mulher ndo excitaria menor nimero de comentdrios do que
aquele que, entre nos, suportasse a desordem publica da sua. As
mulheres, por seu lado, ndo usam de rigor para com seus maridos e
ainda ndo se observa [que] elas os fagcam punir por imitar suas
infidelidades (Rousseau, 1994, p. 244).

Novamente é necessdrio atentar para um ponto especifico do
texto, isto é, a afirmagdo da suposta singularidade dos casamentos
existentes na capital francesa. Ora, Saint-Preux acredita que em Paris os

matrimonios possuem uma natureza diferente da encontrada em
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qualquer outra parte, o que é um julgamento baseado somente em suas
referéncias culturais, e ndo em um amplo conhecimento das
peculiaridades dos casamentos na Europa e em outros lugares do mundo.
Deixando de lado por um momento as particularidades de sua origem
suica, o jovem transforma os critérios morais de sua patria em padroes
universais, como se todo o mundo, menos Paris, tivesse os mesmos
costumes relativos ao casamento. Todavia, se houvesse dimensionado
devidamente suas ideias sobre essa questdo, teria visto que, ao contrario
de ser a excegdo, o tipo de relagio matrimonial cultivada pelos
parisienses era muito comum também em outras cidades de diversos
paises europeus, sendo parte do habitus das elites. Era o casamento
alicercado no afeto mutuo dos conjuges, o modelo familiar defendido por

Saint-Preux, que surgia como algo extraordindrio para a época.

Para o personagem, a infidelidade dos casais parisienses deveria
ser motivo de grande escandalo e, no entanto, “o adultério ndo revolta,
nele nada se encontra que seja contrario a conveniéncia” (Rousseau, 1994,
p. 243). A trai¢do é vista como um simples divertimento a que homens e
mulheres se entregam sem maiores constrangimentos. Como um outro
escritor do século XVIII expressou em sua literatura, a sedugdo era um
esporte da aristocracia, tanto quanto a caga ou a esgrima. Em As relagées
perigosas, de 1783, Choderlos de Laclos descreve, também por meio de
cartas, os varios lances de um jogo de conquistas disputado por nobres
que ndo se detém diante das barreiras morais ou sentimentais. O
personagem rousseauniano observa esse jogo com grande repulsa,
deplorando a efemeridade das relagdes — “uma ligagdo galante dura um
pouco mais do que uma visita” (Rousseau, 1994, p. 244) —, e, segundo
lhe pareceu, ndo importava sequer quem se tomava por amante: em
nome da sensatez, buscou-se facilitar a satisfacdo fisica das paixdes, de
modo que para isso “todos sdo quase igualmente bons, [...] e ndo ha outra
escolha a fazer a ndo ser o que cai mais comodamente nas maos”

(Rousseau, 1994, p. 244). O que mais excita a aversio de Saint-Preux é a
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ocorréncia corriqueira que o adultério assumira entre os parisienses. Ele
pensa em si mesmo e em sua querida Julia, nos obstaculos
intransponiveis que se interpunham a realizacdo de seu amor, e entdo se
vé em meio a uma sociedade tdo extraordinaria que admite a infidelidade

como um habito cotidiano, pois:

[...] entre a maioria das mulheres [de Paris] o amante é como um dos
empregados da casa: se ndo faz seu dever é despedido e toma-se um
outro; se encontra coisa melhor alhures ou se se entedia com o oficio,
parte e toma-se um outro (Rousseau, 1994, p. 244-245).

Lendo-se as paginas cheias de indigna¢do escritas por Saint-
Preux, ndo se pode esquecer que ele é duplamente estranho a essa
sociedade da capital: sendo originario da Suica, ele vem de uma terra
onde os costumes relativos ao casamento sdo opostos aos de Paris; como
um romantico avant la lettre, ele estd imbuido de valores éticos e
sentimentais que destoam completamente daqueles que observa na
Franca. Por tudo isto, ele se constitui em um instrumento para as
prédicas morais de Rousseau em favor da familia, do amor e da
sinceridade. Entretanto, é preciso reconhecer que essa imagem negativa
transmitida pelo philosophe genebrino deve ser contrabalancada. E nessa
tarefa, recorrer a visada voltairiana acerca do mesmo tema é uma
excelente opgdo, a comegar pelo fato de que as experiéncias pessoais do
autor francés representam tudo o que Saint-Preux/Rousseau condenava
como imoralidade. De fato, Voltaire conheceu desde a juventude os
ambientes “liberais” da capital: sua iniciagdo literdria ocorreu em plena
convivéncia com os libertinos da Sociedade do Templo". Mais tarde, ele

teve relacionamentos que se tornaram célebres — o caso de muitos anos

1 Segundo Pierre Lepape (1995, p. 24), os membros da Sociedade do Templo — varios abades,
alguns gentis-homens, magistrados e um ou dois diplomatas — “bebiam a valer,
empanturravam-se a mesa, participavam de farras elegantes, e escutavam Arouet, que lhes
fazia versos bem ao seu gosto de epicuristas cultos: leves, ripidos e picantes, repletos de
referéncias antigas, livres até a licenciosidade, impiedosamente escarnecedores da religido e
da monarquia”.
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com Emilie, a esposa do marqués du Chatelet, e tempos depois a relacao
incestuosa com a sobrinha, Mme. Denis® — sem nunca se casar. Nao
causa surpresa, portanto, que sua visdo a respeito do adultério seja bem
mais branda do que a de Rousseau, o que se percebe por meio da leitura

do conto O mundo como estd (de 1748).

Nessa obra de Voltaire, o profeta Babuc vé-se encarregado pelo
anjo Ituriel da missdo de investigar as virtudes e os vicios da cidade de
Persépolis — retratada como uma espécie de Paris da Antiguidade —
para decidir se ela deveria ou ndo ser destruida pela cdlera divina. Quanto
mais conhecia o comportamento dos persas, mais Babuc se admirava de
suas contradi¢des, pois cada agdo deploravel que testemunhava logo era
seguida por uma demonstracdo de grande mérito. “Inexplicaveis
humanos, exclamou, ‘como podeis reunir tanta baixeza e grandeza,
tantas virtudes e crimes?” (Voltaire, 1972, p. 85). Durante o jantar
oferecido pela esposa de um oficial que conhecera de passagem pela

guerra, Babuc

[n]otou [..] que a dama, que comecara por pedir-lhe ternamente
noticias do marido, falava ainda mais ternamente, no fim da refeicdo,
com um jovem mago. Viu um magistrado que, em presenca da mulher,
assediava vivamente a uma vitiva; e essa vitiva indulgente enlacava com
uma das mdaos o pesco¢o do magistrado, enquanto estendia a outraa um
jovem cidaddo muito bonito e modesto. A mulher do magistrado foi
quem primeiro se ergueu da mesa, para ir falar, num gabinete vizinho,
com o seu confessor, que chegara atrasado e a quem haviam esperado
para jantar; e éste, homem eloqiiente, falou-lhe naquele gabinete, com
tanta veeméncia e ung¢do, que a dama, ao voltar, tinha os olhos tmidos,

> Na décima terceira parte de Pot-Pourri (de 1765), ao desenvolver suas criticas a Igreja, Voltaire
aproveita o ensejo para ironizar a conduta sexual dos franceses e os custos financeiros que ela
as vezes acarretava, e com isto acaba fazendo uma referéncia indireta a seu caso com a propria
sobrinha. As rela¢des incestuosas ndo eram incomuns no século XVIII e, segundo o proprio
escritor, ha conveniéncias em se amar a prima e a sobrinha, “mas custa dezoito mil libras,
pagdveis em Roma, para desposar uma prima, e oitenta mil francos para dormir com a sobrinha
em legitimo matriménio” (Voltaire, 1972, p. 292).
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as faces vermelhas, o passo inseguro, a voz trémula (Voltaire, 1972, p.
87).

Interrogada sobre o que se passara, a dama assegurou a Babuc que
assim acontecia em todas as casas de Persépolis. Embora inicialmente a
visdo de tamanha licenciosidade tenha impressionado mal ao profeta, o
tempo se encarregou de fazé-lo mudar de ideia. Dias depois, ele se
encontrou novamente com a dama, a qual fora até o gabinete do ministro
e usara de todas as suas armas, do choro a eloquéncia, a fim de obter para
o marido um posto vantajoso no Estado. Espantado com tal
demonstrag¢do de zelo conjugal, Babuc questionou a mulher a respeito de
seu amor pelo esposo, ao que ela lhe respondeu: “Pois saiba que meu
marido é o melhor amigo que tenho no mundo, que ndo h4 nada que eu
ndo lhe sacrifique, exceto o meu amante, e que éle faria tudo por mim,
menos abandonar a sua amante” (Voltaire, 1972, p. 95-96). Para deixar
bem claro que ndo havia o menor problema entre os esposos e seus
respectivos amantes, a dama organizou um jantar do qual os quatro
participaram harmoniosamente, e apos descrever com orgulho para
Babuc as qualidades da amante de seu marido, ela afirmou que na
verdade a rival exercia uma excelente influéncia sobre ele: “pois nada
incita mais as a¢des virtuosas do que ter, como testemunha e juiz, uma
amante cuja estima se busca merecer” (Voltaire, 1972, p. 96). Onde
Rousseau enxergou apenas o vicio e a insinceridade, Voltaire vislumbrou
aspectos da civilidade da capital que ndo deviam ser considerados
unicamente como frutos da corrupgdo moral, pois ele sabia que os
membros da elite parisiense haviam desenvolvido meios sofisticados de
lidar com a sexualidade, a afetividade e as conveniéncias sociais,
dissociando-as quando necessdrio, mas as conciliando se possivel. Assim,
aimagem divertida que Voltaire apresenta em sua obra acerca da questdo
do adultério resulta ndo somente da liberalidade do autor, mas também
de uma compreensdo mais empdtica da civilizagdo francesa, ou seja, o

discernimento de alguém que vivia essa civilidade e apreciava os seus
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requintes, diferentemente de Rousseau, cujo habitus de marginal
mantinha-o em uma tensa — e as vezes ambigua — indisposi¢do frente

aos prazeres da sociedade.

No entanto, e apesar de descrever longamente as mulheres
parisienses como tdo frivolas e licenciosas, Saint-Preux procurou fazer-
lhes justica antes de terminar seu retrato. Apos observa-las atentamente
fora do ambiente de Paris, o jovem pdde perceber que elas possuiam
certas virtudes que, potencializadas pelo papel determinante que
exerciam na sociedade, eram dignas de elogio. Pois o personagem
reconheceu que as mulheres francesas, de uma forma ou de outra,

estavam envolvidas nas questdes mais importantes do reino:

Uma observac¢do bastante comum e que parece irritar as mulheres é que
elas fazem tudo neste pais e, por conseguinte, mais mal do que bem;
mas o que as justifica é que fazem o mal impelidas pelos homens e o
bem por sua propria iniciativa. [...] Tudo depende delas, nada se faz a
ndo ser através delas ou para elas; o Olimpo e o Parnaso, a gléria e a
fortuna estdo igualmente sob suas leis. Os livros ndo tém seu preco, os
autores ndo tém estima a ndo ser a medida que as mulheres agradar
conferir-lhos; elas decidem soberanamente sobre os mais altos
conhecimentos assim como sobre os mais agradaveis. Poesia, literatura,
histdria, filosofia, politica mesmo, vé-se logo, pelo estilo de todos os
livros, que sdo escritos para divertir bonitas mulheres (Rousseau, 1994,

p. 247-248).

E interessante notar que Voltaire, em O touro branco (de 1773),
também salientou essa posicdo central das mulheres como referéncia na
producdo cultural francesa. Nesse conto, o autor fala de uma “Histéria
para divertir as damas™ a fim de consolar a princesa Amaside de seus
sofrimentos, o sabio Mambrés aconselha que lhe contem histérias, “pois
as historias sempre divertem as mogas, e é com historias que a gente
vence navida” (Voltaire, 1972, p. 619). Apos ouvir algumas delas, a jovem
demonstrou sua insatisfagdo usando argumentos que remetem
diretamente a critica de Voltaire ao tipo de Histdria que ainda se escrevia
no século XVIII:
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As historias que podiam contar a tataravo da tataravo da minha avo ja
ndo servem para mim, que fui educada pelo sabio Mambrés e que li o
Entendimento Humano do filésofo egipcio chamado Locke, e a Matrona
de Efeso. Quero uma histéria que seja fundada na verossimilhanca e nao
se assemelhe sempre a um sonho. Desejo que ndo tenha nada de trivial
nem de extravagante. Desejaria sobretudo que, sob o véu da fabula,
deixasse transparecer aos olhos exercitados alguma fina verdade que
escapa ao vulgo (Voltaire, 1972, p. 621).

A princesa Amaside, assim como as damas da Franca setecentista,
era uma juiza severa das obras que chegavam as suas maos, e sabia muito
bem definir os critérios segundo os quais elas deveriam ser concebidas

para agradar a seu gosto refinado.

Por estarem no centro da vida cultural parisiense, as mulheres
detinham o poder de distribuir o capital simbolico almejado pelos
artistas, bem como de influenciar as outras esferas do dominio publico,
inclusive a politica. Tal poder advinha do espago para a a¢do conferido as
mulheres pela configuragdo aristocrdtica da sociedade francesa, que
admitia a presenca feminina em locais privilegiados da estrutura do
governo. Afinal, ndo se pode esquecer que um dos periodos de maior
impacto na histéria moderna da Franca foi o da regéncia da rainha
Catarina de Médicis, na segunda metade do século XVI, durante o qual
os conflitos religiosos levaram ao fatidico massacre de milhares de
huguenotes no episddio conhecido como a Noite de Sdo Bartolomeu
(1572). Mesmo sem disporem de autoridade oficialmente reconhecida,
outras mulheres também influiram com grande peso na conduta de
figuras importantes da monarquia, notadamente como amantes dos reis.
A “fase devota” de Luis XIV (ver Lopes, 2001), época da revogacdo do Edito
de Nantes (1685), ndo por acaso coincidiu com o relacionamento do rei
com a pudica marquesa de Maintenon; e houve também a marquesa de
Pompadour, amante de Luis XV, célebre defensora dos iluministas.
Obviamente, a Franca do século XVIII estava longe de ser uma

monarquia em que homens e mulheres estavam em igualdade de
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condi¢des, mas existiam muitas oportunidades que elas podiam
aproveitar para impor a sua vontade, e se ndo diretamente, faziam-no por

meio dos homens que estavam sob sua influéncia.

Saint-Preux foi direto ao ponto quando indicou a fonte da
autoridade de que essas mulheres da capital desfrutavam. Era a propria
civilidade parisiense, com todas as deferéncias implicadas no exercicio
da polidez, que dava as mulheres o poder de mobilizar os homens em

favor de seus objetivos. Segundo ele,

[n]os negocios, para obter o que pedem, possuem uma ascendéncia
natural até sobre seus maridos, ndo porque sdo seus maridos mas
porque sdo homens e porque concorda-se em que um homem nada
recusara a nenhuma mulher, nem mesmo a sua (Rousseau, 1994, p 248).

As senhoras francesas tornavam as regras da cortesia suas aliadas,
usando seus encantos pessoais para persuadir e seduzir. A literatura
voltairiana contém diversos exemplos dessa habilidade feminina: basta
lembrar a dama que, em O mundo como estd, convenceu o ministro a
acatar seus pedidos, ou entdo a Srta. de Saint-Yves de O Ingénuo, cuja
beleza abriu as portas da Bastilha para seu amado hurdo®. As mulheres
ndo precisavam nem mesmo apelar para o afeto ou a estima a fim de fazer
cumprir seus interesses. Em uma sociedade regida pela galanteria, saber

utilizar os artificios da civilizagdo denunciados por Saint-Preux, das

3 Nesse conto de 1767, Voltaire utiliza a ingenuidade do protagonista, um indigena hurdo que
viaja da América a Europa, como instrumento para relativizar criticamente os costumes dos
franceses. Tendo sido preso como suspeito de apoiar os huguenotes, o Ingénuo foi encarcerado
na Bastilha. Sua amada, a Srta. de St. Yves, desejava liberta-lo e foi apelar as autoridades, mas
logo aprendeu que na corte tudo dependia dos caprichos pessoais de quem detinha o poder.
Apos peregrinar inutilmente junto a diversas pessoas, chegou ao Sr. de Pouange, cuja posi¢do
lhe permitia conceder o favor pedido pela donzela, estando ao seu alcance anular, caso assim
lhe apetecesse, uma ordem de prisdo oficial. Na Franga setecentista, Voltaire sugere, tudo era
uma questdo de se estar sob a protecdo de uma pessoa importante para a qual todas as portas
fossem abertas, inclusive as da Bastilha. Porém, o prego pago pela jovem foi o sacrificio de sua
virgindade ao Sr. de Pouange, o que, mesmo assim, ndo impediu o Ingénuo de passar quase um
ano na prisdo.
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artimanhas da linguagem aos requintes das aparéncias, era bastante

eficiente.

Foi dito acima que o protagonista de A Nova Heloisa enxergou
positivamente a maneira como as mulheres parisienses usufruiam seu
poder, e isso ndo entra em contradi¢do com suas ideias sobre o papel
social feminino. Mesmo que, em ultima instdncia, preferisse que as
mulheres ndo se expusessem nos meandros da esfera publica, Saint-
Preux acreditava que as francesas eram dotadas de uma benevoléncia
natural, e que as manifesta¢cdes de tal qualidade equilibravam o carater
severo dos homens, uma vez que estes tinham se enrijecido pelas

preocupagdes cotidianas com as atividades econdmicas. Segundo ele:

Em qualquer pais, as pessoas encarregadas de muitos negocios sdo
sempre detestaveis e sem comiseragdo e, sendo Paris o centro dos
negocios do maior povo da Europa, os que os fazem sdo também os mais
duros dos homens. E pois as mulheres que as pessoas se dirigem para
obterem favores; elas sdo o recurso dos infelizes, elas ndo fecham os
ouvidos as suas queixas, ouvem-nos, consolam-nos e ocupam-se com
eles. No meio da vida frivola que levam, sabem roubar alguns momentos
a seus prazeres para da-los a seu bom natural (Rousseau, 1994, p. 248).

Escondida sob “as madscaras da civilizagdio” — para tomar
emprestada a expressdo de Starobinski (2001) —, a solidariedade as vezes
consegue emergir entre as doces mulheres da capital. No texto literario,
Rousseau retoma as sendas de seu Discurso sobre a origem da
desigualdade para estabelecer a distincdo entre a natureza humana
original, aquela capaz de sentir sinceramente a dor alheia e de se
identificar com ela*, e a natureza degradada pelos desejos egoistas do
amor-proprio. As mulheres, ao menos, eram capazes de demonstragdes
de honesta compaixdo — embora limitadas a “alguns momentos” —,

desde que essa caridade ndo atrapalhasse muito seus divertimentos. Por

4 Isso gracas ao sentimento da piedade, que “nos inspira uma repugnancia natural a ver perecer
ou sofrer qualquer ser sensivel, principalmente os nossos semelhantes” (Rousseau, 1999, p.

154).
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pouco que isto representasse para redimir a corrupg¢do geral do pais, aos
olhos de Saint-Preux tais atos femininos significavam muito, pois
impediam que a sociedade degenerasse totalmente até atingir o estado
de luta de todos contra todos, o funesto cendrio hobbesiano no qual uns
se tornam feras para os outros: “é certo que [...] sdo somente elas [as
mulheres] que conservam em Paris a pouca humanidade que aqui se vé
reinar e que, sem elas, ver-se-iam os homens avidos e insacidveis

devorarem-se como lobos” (Rousseau, 1994, p. 249).

No final, Saint-Preux admite a Julia que sua opinido sobre as
parisienses, antes tdo negativa, se modificara. Apds té-las conhecido,
reconsiderou o que dissera sobre as caracteristicas exteriores delas: “Sao
vicios de ostentagdo que é preciso ter em Paris e que, no fundo, recobrem
nelas bom senso, inteligéncia, humanidade, boa indole” (Rousseau, 1994,
p. 249). Por tras de toda a artificialidade que, segundo ele, desfigurava o
sexo feminino, as parisienses conservavam algumas virtudes que a vida
social ndo conseguira destruir. Talvez Saint-Preux ndo tenha adquirido
tanta simpatia pelas mulheres da capital quanto o profeta Babuc, nem
indicado em sua carta que algumas delas podiam ter uma elevada cultura,
como a sabia princesa Amaside, mas acabou percebendo que as
aparéncias ndo deviam ser levadas tdo a sério em seu julgamento sobre

elas.

3 Consideragoes finais

Neste breve texto, o estudo das obras de Rousseau e de Voltaire
nos guiou em meio as representac¢des literdrias que eles produziram
acerca da sociedade de Paris e de algumas caracteristicas da civilidade de
seus membros, principalmente de suas personagens femininas. Com
isso, foi possivel ver de que maneira a fic¢do serviu aos dois philosophes
como um meio privilegiado para a expressdo de suas ideias morais e

politicas, abarcando desde algumas criticas severas até movimentos de
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empatia frente ao modo de ser e de viver dos homens e das mulheres da
capital francesa. A linguagem cheia de sutilezas dos parisienses é um dos
aspectos mais ressaltado nessas obras, pois a medida que os personagens
tomavam contato com eles, iam percebendo que as palavras que usavam
para se expressar nem sempre correspondiam a realidade de suas
intengoes. A cortesia moldava as relagdes humanas a fim de enquadra-las
nas regras de um comportamento refinado e bem pouco natural, no qual
as mulheres tinham um protagonismo marcante. Como se fizessem parte
de um grande espetaculo teatral, essas pessoas colocavam as mdscaras da
civilizacdo sobre suas faces e desempenhavam papéis umas para as
outras. Rousseau e Voltaire conseguiram enxergar através desse jogo de
representacdes, revelando que a manutenc¢do das aparéncias era essencial

para um certo tipo de existéncia civilizada que estava sob seus olhos.

Para Rousseau, a civilidade parisiense era o triunfo da
artificialidade. Quando o pensador genebrino apontava na passagem a
sociedade a entrada do ser humano no reino das aparéncias, dominio em
que o amor-proprio era o sentimento mais forte, ele tinha em mente o
que os resultados de tal mudanga haviam gerado em sua época, isto é, a
suprema desnatura¢do da humanidade. Talvez fosse possivel, em alguma
medida, cultivar uma outra sensibilidade para reverter os males
provocados pelas “falsas demonstracdes enganadoras que o habito da
sociedade exige” (Rousseau, 1994, p. 211), e o exemplo literario da
comunidade de Clarens d’A Nova Heloisa, fundada sobre o principio da
transparéncia dos sentimentos, poderia servir de contraponto a polidez
parisiense®. Voltaire, por sua vez, reconhecia a existéncia de uma série de
problemas na vida social, inclusive de varios daqueles apontados por
Rousseau. Entretanto, ndo concordava que fosse preciso abandonar os
costumes refinados dessa civilizagdo para aprimora-la. Do mesmo modo

como compreendera que o progresso sempre encontrava obstaculos em

5 Ndo tendo sido possivel desenvolver esse ponto nos limites do presente texto, recomenda-se
a leitura de Moscateli (2002, p. 182-199).
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seu caminho, acreditava que ele jamais seria uma obra perfeita e acabada.
Suas obras descrevem esse percurso historico como uma mescla de
benesses e desventuras cujas falhas ndo devem ser aceitas passivamente,

mas que possui um grande valor em sua propria constitui¢do dispar.
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A Carta a Voltaire ou Rousseau sobre o mal
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Em 18 de agosto de 1756, Rousseau envia a Tronchin, uma carta
enderecada a Voltaire. O médico de Voltaire entrega a carta ao
destinatdrio, que dias depois responde a Rousseau muito brevemente
sem tocar no assunto discutido pela carta e por seu Poema sobre o
desastre de Lisboa ou exame do axioma ‘tudo estd bem’, objeto das criticas
de Rousseau. Naverdade, Rousseau acreditou que o proprio Voltaire teria
enviado dois de seus poemas: o Poema sobre a lei natural e o Poema sobre
o desastre de Lisboa. Rousseau aprecia o conteudo do primeiro poema e
se dedica a criticar o segundo, pois as conclusodes e os efeitos no leitor do
segundo poema contradizem aquilo que apreciara na leitura do primeiro
poemaZ.

A carta posteriormente ganharda o titulo Carta sobre a
Providéncia. Dentro do escopo mais geral do tratamento do problema do
mal no pensamento moderno, eu gostaria de abordar alguns de seus
aspectos, sublinhando a importancia deste texto que parece alinhavar (e
em alguns casos antecipar) muito dos temas e questdes que se encontram

nas mais importantes obras de Rousseau, sobretudo no Segundo
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> Em outra ocasido seria interessante explorar esse conflito (aparente apenas?) entre o
desespero ea critica ao otimismo do Poema sobre o desastre de Lisboa e a defesa de uma religido
natural e de um suposto “otimismo” metafisico do Poema sobre a lei natural.
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Discurso e no Emilio. Antecipo que minha perspectiva ao mesmo tempo
se nutre e se distingue de dois excelentes textos que tratam da mesma
carta: o de José Oscar Marques, The paths of providence (2005), e o texto
de Evaldo Becker e Michele Amorim Becker: Contribui¢ées de Rousseau
ao entendimento dos desastres socioambientais contempordneos (2014).
Diferente do primeiro, minha perspectiva pretende apontar mais as
diferengas do que as semelhangas entre Voltaire e Rousseau sobre o tema
do otimismo e da providéncia. As consideragdes aqui presentes
constituem os primeiros passos para bem ver que o providencialismo de
Rousseau ndo se confunde com o de Voltaire, a questdo do efeito da
leitura sobre o leitor e o ponto de vista abstrato de Voltaire preparam a
critica mais contundente de Rousseau e sua perspectiva sobre a origem
do mal. Em relagdo ao segundo, meu percurso se distingue, pois, apesar
de reconhecer as possibilidades praticas da perspectiva de Rousseau,
minha leitura pretende destacar a compreensio de Rousseau do
problema do mal em termos metafisicos e morais e sua conexdo com o
seu sistema, sublinhando que Rousseau estava preocupado em fornecer
um diagndstico sobre como o ser humano é o maior responsavel pelos
males do mundo, mais do que oferecer abordagens sobre como lidar com

desastres naturais.

A Carta sobre a Providéncia é muito rica e eu gostaria de aborda-
la seguindo o seguinte percurso, aqui me concentrando apenas no
primeiro momento: 1) os efeitos do discurso e as exigéncias fundamentais
da perspectiva de Rousseau; 2) o otimismo de Rousseau, sua profissdo de
fé, que antecipa temas tratados pelo Vigario de Savoia no livro IV do
Emilio, e sua conexdo com a defesa do otimismo de Leibniz e Alexander
Pope (avaliar o sentido e consequéncias da afirmag¢do segundo a qual ndo
se prova a existéncia de Deus pelo sistemas de Pope e Leibniz, mas o
sistema de Pope e Leibniz pela existéncia de Deus) e por fim 3) a redugdo
dos males naturais ao males morais, em chave laicizada — a passagem

realizada por Rousseau do Unde mallum ao Unde mallum faciamus,
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mantendo a estrutura da resposta tradicional cristd, mas a naturalizando,

ou melhor, a politizando.

Rousseau, no inicio da carta, indica sua admiracdo pelo Poema
sobre a lei natural e restringe o escopo de sua critica ao poema

desesperador sobre o terremoto de Lisboa.

“Todas as minhas censuras sdo contra vosso poema sobre o
desastre de Lisboa”, diz Rousseau e continua: “porque esperava dele
efeitos mais dignos da humanidade que parece té-lo inspirado”. Ora, eis
aqui uma primeira contradi¢gdo apontada e sobre a qual gostaria de me
deter: se a intencdo de Voltaire era consolar seus leitores, se gostaria de
dar voz ao lamento e ao sofrimento das vitimas do desastre, o resultado,
segundo Rousseau, é justamente o contrario. Este suposto ponto de vista
do sofredor adotado por Voltaire, esta voz do lamento e da revolta, na
verdade, para Rousseau, amplifica o sofrimento, e adiciona ao sofrimento
real um sofrimento imagindrio ou melhor, um sofrimento refletido. Neste
sentido, o poema otimista de Pope e a filosofia de Leibniz consolam
muito mais do que o poema de Voltaire que com ele pretendeu se fazer

porta-voz do lamento das vitimas.

No livro IX das Confissées, Rousseau comenta a ocasido da leitura

do poema de Voltaire:

Frappé de voir ce pauvre homme, accablé, pour ainsi dire, de prospérités
et de gloire, déclamer toutefois amérement contre les miséres de cette
vie, et trouver toujours que tout était mal, je formai le insensé projet de
le faire rentrer lui-méme, et de lui prouver que tout était bien (Rousseau,
1968, p. 184)3.

Ora, provar que tudo esta bem, segundo Rousseau, passa pela

tentativa de fazer Voltaire “rentrer dans soi-meme’, e é justamente ai que

3 Tradugdo: “Impressionado com a visdo deste pobre homem, como que subjugado pela
prosperidade e pela gloria, mas reclamando amargamente contra as misérias desta vida, e
achando sempre que tudo estava mal, formulei o projeto insensato de o fazer reentrar em si
mesmo, e provar-lhe que tudo estava bem’”.
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parece residir uma das novidades de Rousseau sobre o problema, muito
bem analisada por Gabrielle Radica (2005): a adogdo do ponto de vista
geral, do ponto de vista de Deus, posicao exigida pelo otimismo filoséfico
para que se possa afirmar a bondade da totalidade do existente, se faz em
Rousseau ndo pela ado¢do de um ponto de vista geral abstrato, mas por
um movimento contrario de introspec¢do, de um mergulho em si
mesmo, enfim, do apelo ao sentimento de existéncia que se opde aqui ao
suposto sentimento de humanidade de Voltaire, sua piedade. Se, por um
lado, Rousseau pode acusar Voltaire de falsificar o lema otimista o
transformando de “O todo estd bem” em “Tudo estd bem”, afinal o
otimismo exige a considera¢do da bondade do todo e ndo de suas partes,
este ponto de vista global, no entanto, se funda primordialmente para o
genebrino em uma introspec¢do que fornece tanto o acesso ao doce
sentimento de existéncia quanto o sentimento da existéncia de Deus. Por
isso o Deus de Voltaire ndo ¢ o de Rousseau. O deismo de Voltaire,
racional e embaragado pelo dilema de Epicuro sobre o mal, parecia por
vezes conduzir o autor a escolher o poder em detrimento da bondade. O
Deus de Rousseau, cuja prova de existéncia se baseia em um sentimento,
ndo em um argumento qualquer (como o do design para Voltaire), é

sempre bondoso e a realidade do mal lhe embaraga.

Na sequéncia da passagem que citei das Confissées, Rousseau

continua:

Voltaire, en paraissant toujours croire en Dieu, n'a réellement jamais cru
quau Diable, puisque son Dieu prétendu n'est qu'un étre malfaisant qui,
selon lui, ne prend de plaisir qua nuire. L'absurdité de cette doctrine,
qui saute aux yeux, est surtout révoltante dans un homme comblé des
biens de toute espéce, qui, du sein du bonheur, cherche a désespérer ses
semblables par 'image affreuse et cruelle de toutes les calamités dont il
est exempt (Rousseau, 1968, p. 184-185)4.

4 Tradugao: “Voltaire, embora parecendo sempre acreditar em Deus, na realidade sé acreditou
no Diabo, pois o seu pretenso Deus ndo passa de um ser maligno que, segundo ele, s6 tem
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Por que, segundo Rousseau, Voltaire é um crente do Diabo?
Porque a retérica do poema de Voltaire parece conduzir a uma concep¢ao
segundo a qual o mal existe ndo porque nio pode ser evitado, mas porque
Deus ndo parece querer evitd-los: a realidade do mal questiona a
existéncia concomitante dos atributos de bondade e poder, como bem
mostra o dilema de Epicuro. Entre um Deus poderoso e mau e um Deus

bom e impotente Rousseau (2002, p. 12) prefere o ultimo.

Se o embara¢o da origem do mal vos for¢ava a alterar alguma das
perfei¢des de Deus, por que querer justificar seu poder em detrimento
de sua bondade? Se é preciso escolher entre dois erros, prefiro ainda o
primeiro.

No prefacio ao Poema sobre o Desastre de Lisboa, Voltaire deixou
claro que seu alvo ndo eram propriamente as filosofias de Pope e Leibniz,
mas o uso delas para desculpar males particulares. Enfim, trata-se de
atacar um discurso e seus efeitos, ndo é de se estranhar, portanto, que
Rousseau concentre incialmente sua critica justamente nos efeitos do
discurso de Voltaire, o efeito negativo e desesperador, a amplificacdo do
sofrimento. Para Rousseau, a identificacdo abstrata e piedosa com o
sofredor, este suposto ponto de vista individual que legitima a
lamentagdo, na verdade, exaspera o sofredor, paralisa e, sobretudo, ndo
fornece uma compreensdo adequada do fen6meno. Como bem mostrou
Gabrielle Radica, a esta piedade refletida e civilizada, por isso incapaz de
verdadeiramente se por no lugar do outro, Rousseau opée o sentimento
de si — o sentimento da existéncia, este sim capaz de dar testemunho do
valor da vida em face aos sofrimentos. Mas o sentimento de existéncia,
que sé pode ser reencontrado numa reentrada em si, esta vedado para
alguém nas condi¢bes de Voltaire. Por isso Rousseau considera seu

projeto de fazer Voltaire voltar a si algo “insensato”. Ele é insensato, pois

prazer em fazer mal. O absurdo desta doutrina, que é bem visivel, é particularmente revoltante
num homem repleto de todo o tipo de bem, que, do seio da felicidade, procura desesperar os
seus semelhantes com a imagem terrivel e cruel de todas as calamidades de que esta isento”.
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é impossivel, ou ao menos improvavel, fazer alguém rico e glorioso como
o patriarca de Ferney reentrar em si: o doce sentimento de existéncia s6
pode ser ouvido em situag¢do que ndo seja nem a pentiria e exploragdo
completa, no caso representado pelo camponés da Franga, como diz o
autor: “onde se supode ser preciso faze-lo morrer de miséria para que nos
facam viver”, nem no luxo e fastio dos ricos franceses (dois extremos
francés que se alimentam), sobrecarregados, alids como o prdprio autor
do poema, de “falsos prazeres mas ignorando os verdadeiros” A eles
Rousseau opée a vida mediana do burgués, do artesdo e do montanhés
ou camponés suico, esse sim em melhor condigdo de falar, sendo do

ponto de vista da maioria, de um ponto mediano.

Portanto, se a inteng¢do de Voltaire era tomar partido dos que
sofreram, seu objetivo falhou, pois se a piedade no estado de natureza
garante a modera¢do do amor de si e um convivio relativamente pacifico,
em estado civilizado, ela deixa de ser um sentimento imediato e passa a
ser um sentimento abstrato e refletido, inadequado para pensar a moral.
Por detrds da suposta humanidade de Voltaire, Rousseau revela a falta
dela. Pretender questionar a providéncia, como faz Voltaire, apenas
violenta a crenga do sofredor — e isto Rousseau revela quando trata de

suas proprias crencas na providéncia e na imortalidade da alma.

Néo proibo que isso que chamo de prova de sentimento seja chamado
preconceito, e ndo oferece esta obstinacdo de crenga como um modelo,
mas, com uma honestidade talvez unica, apresento-a como uma
disposi¢do invencivel de minha alma, que nada jamais podera
sobrepujar, da qual, até agora, nada tenho a lastimar, e que ndo se pode
atacar sem crueldade” e arremata mais a frente: “é falta de humanidade
perturbar as almas pacificas e entristecer os homens inutilmente”
(Rousseau, 2002, p. 24).

Compreendemos, portanto, o aparente paradoxo de alguém na
situacdo de Voltaire, rico, coberto de glorias e auxiliado por um grande
médico e amigo, por-se a lamentar os males do mundo (aqui ecoa a figura

de Pococurante, em Cdndido, que Rousseau pensou ser a resposta a sua
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carta), justamente o luxo e o tédio comprometem a capacidade de
avaliacdo do autor — corrompem seus sentimentos e sua razdo. No
penultimo paragrafo da carta, Rousseau diz, revelando o sentido do
aparente paradoxo de Voltaire: “Saciado de gloria e descrente das vas
grandezas, viveis livre em meio a abunddncia; bem seguro da
imortalidade, filosofais pacificamente sobre a natureza da alma; e se o
corpo ou o coragdo sofre, tendes Tronchin como médico e amigo; ndo
encontrais, entretanto sendo o mal sobre a Terra. E eu, obscuro, pobre e
atormentado por um mal sem remédio, medito com prazer em meu retiro
e acho que tudo estd bem. De onde provém essas manifestas
contradigdes? Vos mesmo as explicastes: vos gozais a vida, mas eu espero,

e a esperan¢a embeleza tudo” (Rousseau, 2002, p. 26).
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1 Introducao

No presente texto desejamos compreender a importancia da
liberdade para a formag¢do auténoma e politica na filosofia de Rousseau.
Buscando fundamentar essa compreensdo recorremos a trés objetivos
especificos: primeiramente, identificar a liberdade como atributo
necessario a condicdo humana; em segundo, demonstrar os
desdobramentos do mau uso da liberdade; por fim, esclarecer a relacdo
entre os conceitos de liberdade, autonomia e politica. Diante deste
proposito, a pergunta que se coloca é: Em que medida o conceito de
liberdade na filosofia de Rousseau aparece como imprescindivel para a

formagdo autdénoma e politica do ser humano?

Desejando desenvolver uma pesquisa que consiga contemplar as
exigéncias  tedrico-metodoldgicas necessarias, partiremos das
ponderag¢des de Eco (2019, p. 6) que sinaliza a importancia da delimitagdo
de um tema; da selegdo de fontes relevantes; da organizacdo das
informagoes surgidas das fontes; da reflexdo critica sobre o tema a partir

das fontes; da dedicac¢do para que o resultado de seu trabalho de pesquisa
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seja claro e compreensivel possibilitando a qualquer leitor retomar o

tema por conta propria.

Nossa metodologia sera direcionada por meio de uma abordagem
(Severino, 2007), de natureza bibliogréfica, uma vez que recorremos aos
textos de Rousseau (2000, 2005, 2017, 2022), bem como a livros e artigos
de comentadores, que nos ddo suporte em nossas analises, tendo em vista

que

A pesquisa bibliografica é aquela que se realiza a partir do registro
disponivel, decorrente de pesquisas anteriores em documentos
impressos como livros, artigos, teses etc. Utiliza-se de dados ou de
categorias tedricas ja trabalhados por outros pesquisadores e
devidamente registrados (Severino, 2007, p. 122).

Além de concebermos estes livros, artigos e opusculos como
instrumentos de trabalho em nossa pesquisa (Severino, 2007, p. 39),
consideramos também como instrumentais de nossa abordagem,
ferramentas como a analise (Folscheid; Wunenburger, 2006, p. 355), que

nos ajudard a demonstrar a relagdo entre liberdade, autonomia e politica.

A andlise é um procedimento necessdrio ao pensamento: ela permite
primeiro desfazer os enunciados espontaneamente produzidos pela e na
linguagem para separar suas unidades elementares. Ela permite, em
seguida, isolar ideias, considera-las a parte, fora de seu contexto, a fim
de evidenciar suas singularidades, suas significa¢des primarias ou seus
principios, que condicionam sua inteligibilidade. Ela ¢, portanto,
essencial a todo trabalho de abstragdo (Folscheid; Wunenburger, 2006,

p- 355).

2 A liberdade como atributo da condi¢ao humana

Ao entrar em contato com os textos de Rousseau podemos notar
que a investigacdo sobre a condigdo humana é uma das preocupagoes
centrais de sua filosofia (Fortes, 1989, p. 38). Desejando visualizar tal

condi¢do humana e identificar a liberdade como uma de suas
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caracteristicas principais, iremos recorrer antes ao Discurso sobre a

origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens3.

No Segundo Discurso, Rousseau elabora uma critica a cultura
buscando compreender os motivos que impulsionaram o processo de
sociabilidade humana e as razées que motivaram o aumento progressivo
da corrupgdo da vida humana em sociedade (Dalbosco, 2016, p. 46).
Neste horizonte, os conceitos de estado de natureza e de homem natural
se apresentam relevantes para uma possivel compreensdo das causas que

conduziram originariamente a constituicdo da sociabilidade.

Em seu Segundo Discurso, Rousseau (2005, p. 43) aponta para a
necessaria e dificil tarefa que acompanha o ser humano no que diz
respeito a tentativa de se visualizar sua constitui¢do natural destacando
que seria decisivo para um esclarecimento do momento presente
discernir “o que ha de origindrio e artificial na natureza atual do homem”

(Rousseau, 2005, p. 44).

Refletindo sobre essa necessdria e dificil tarefa Salinas Fortes
argumenta que “ndo podemos nos esquecer da antitese primordial
Natureza/Sociedade, por meio da qual se define nossa condigdo
presente” (Salinas Fortes, 1997, p. 79). Corroborando essa premissa Gatti
(2015. P. 34) sinaliza que por meio desta antitese se apresenta a ideia do
estado natural como uma ferramenta critica para esclarecer nossa
condicdo atual. Elucidando essa busca ao originario que aponta para

constitui¢do da condi¢do humana, Salinas Fortes (1997, p. 82) pontua:

Eis por que em seu momento “teérico” o conhecimento se comporta
como uma reconstrucdo genealdgica, uma busca do originario ou uma
determinac¢do dos principios de geragdo da ordem especifica na qual se
inscreve de direito o objeto considerado. E assim que, no segundo
Discurso, remonta-se até as primeiras e mais simples operag¢des
constitutivas da alma humana.

3 Doravante também abreviado como Segundo Discurso.
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Dentre as varias possibilidades que se abrem no horizonte
rousseauniano sobre essa “busca do originario”, para os fins deste
momento nos limitamos a ideia de que dirigir o olhar ao inicio simboliza
buscar entender os principios constitutivos da condigdo humana. Salinas
Fortes (1989, p. 53) nos diz sobre tais principios que existe na condi¢do
humana uma parte que nasce no interior do préprio homem e outra
obtida no desenrolar do processo de sociabilidade. Dai, em seu Segundo
Discurso, Rousseau mostrar o ser humano considerando os aspectos

fisicos, metafisico e moral:

Primeiro pergunta-se como poderia ser o homem do ponto de vista da
conformacgdo de seu corpo e de suas condi¢gdes puramente materiais e
vida. Em seguida, sobre as qualidades ou atributos de sua “alma” e,
afinal, sobre suas qualidades “psiquicas” (como diriamos hoje) relativas
a sua conduta diante dos semelhantes (Salinas Fortes, 1989, p. 53).

Na dimensdo fisica, Rousseau (2005, p. 58) considera o ser
humano no seu estado natural dotado de vigor e com vantagens
relevantes em relagdo aos outros animais. Na dimensdo material da vida,
ele também enxerga o ser humano com beneficios no que concerne as
necessidades elementares, o homem “se nutre da maioria dos varios
alimentos que os outros animais dividem entre si e, consequentemente,
encontra sua subsisténcia mais facilmente do que qualquer deles podera
conseguir” (Rousseau, 2005. p. 58).

Apenas quando passamos desta dimensdo material e buscamos
penetrar naquilo que poderia ser entendido como constitui¢do interior
do ser humano que comegamos a compreender aquilo que talvez se
apresente como as principais caracteristicas da espécie humana (Salinas
Fortes, 1989, p. 54). Conforme Salinas Fortes (1989), seriam as liberdades
e a perfectibilidade. Ratificando essa ideia, Gatti (2015, p. 36) argumenta
que o atributo inerente a condicdo humana que possibilita sua distin¢ao
de todos outros seres é, para Rousseau, a combinagdo de duas faculdades,

a perfectibilidade e a liberdade.
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A perfectibilidade é, para Rousseau, uma habilidade propria da
condi¢do humana que representa a plasticidade da conduta necessaria
para sua adapta¢do a novos ambientes e situa¢des (Dalbosco, 2016, p. 56).
Através da perfectibilidade o ser humano adquire a capacidade para se
aprimorar abrindo um horizonte para a superagdo das determinagdes
instintivas, possibilitando-lhe transcender a ardua condig¢do posta pelo
ambiente fisico, tornando-o apto a apreender pelas vivéncias

acumuladas:

[...] a faculdade de aperfeicoar-se, faculdade que, com o auxilio das
circunstancias, desenvolve sucessivamente todas as outras e se
encontra, entre nos, tanto na espécie quanto no individuo; o animal,
pelo contrario, ao fim de alguns meses, é o que serd por toda avida, e sua
espécie, no fim de milhares de anos, o que era no primeiro ano desses
milhares (Rousseau, 2005, p. 65).

A nocdo de liberdade como independéncia é fulcral no Segundo
Discurso. Conforme Israel Costa (2022, p. 18), é através dela que surge a
definicdo de homem natural sinalizado pela figura de um animal solitario
e tranquilo. Um homem livre das agita¢des advindas dos desejos ndo
naturais. Ainda discorrendo sobre a liberdade natural, Israel Costa

escreve:

[...] aliberdade natural ainda ndo se encontra articulada com a ideia do
respeito e, com efeito, o mito do homem natural do primitivo estado de
natureza pode ser lido como o mito da liberdade nua; da liberdade
apresentada sem as vestes do respeito, sem qualquer ligacdo com a idée
de la considération (ideia de consideragdo). Essa primitiva liberdade se
encontra intimamente associada a ideia de bem como primitiva satide
(Costa, 2022, p. 115).

No trecho acima, a ideia de respeito estd empregada como uma
das deriva¢des do amor-proprio, “um tipo de amor adventicio e
completamente diverso do primitivo e iinico amor que o homem natural
porta em si: o amor de soi-méme (amor de si mesmo)” (Costa, 2022, p.
116).
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Em Rousseau hd uma relevante distin¢do entre esses dois tipos de
amor (Costa, 2022). O amor de si é ligado a “conservagdo mutua de toda
espécie” (Rousseau, 2005, p. 79). Uma nogdo central em toda filosofia de
Rousseau, o amor de si se diferencia do "amor-préprio”, paixdo ausente
no coragdo do ser humano em seu puro estado de natureza, que seria uma
espécie de perversdo do amor de si. Na nota XV do Segundo Discurso,
Rousseau registra uma definicio do amor-préprio esclarecendo sua

distin¢do com relagdo a no¢do de amor de si:

O amor de si é um sentimento natural que leva todo animal a zelar pela
propria conservacgdo e que, no homem dirigido pela razdo e modificado
pela piedade, produz a humanidade e a virtude. O amor-proprio nio
passa de um sentimento relativo, facticio e nascido na sociedade, que
leva cada individuo a dar mais importancia a si do que a qualquer outro,
que inspira aos homens todos os males que se fazem mutuamente e 4 a
verdadeira fonte da honra (Rousseau, 2005, p. 146).

Conforme Kawauche (2021, p. 149), embora Rousseau reconheca
que existem paixdes nocivas, ele também considera que ha paixoes
necessarias a conserva¢do. Dentro desta perspectiva, cabe ao processo de
formacdo do ser humano, isto é, a possibilidade da educagdo humana a
dificil tarefa de “dirigir para o bem ou para o mal todas as paixdes das

criancas e dos homens.” (Rousseau, 2022, p. 255).

3 O mau uso da liberdade

No opusculo Profissdo de fé do Vigdrio de Saboiano?, apos chegar

as duas verdades’ fundamentais, Rousseau indaga a respeito da posigdo

4 Profissdo de fé do Vigdrio de Saboiano é um discurso que representa a primeira li¢do verbal
que Emilio receberd de seu educador, um padre descrente dos dogmas do cristianismo.
Rousseau registra suas argumenta¢des filosoficas através do personagem conceitual
explicando sua concep¢do sobre a religido natural, que, em linhas gerais, ¢ chamada de natural
por estar em conformidade com a natureza humana racional.

5 A primeira verdade fundamental é a existéncia de Deus. Através da observa¢do do universo
natural, Rousseau chega a ideia de Deus, considerado como causa primeira que move o
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do préprio ser humano dentro desta vasta cadeia da ordem natural,
“depois de ter descoberto os atributos pelos quais concebo sua existéncia,
volto a mim mesmo e procuro saber que posi¢do ocupo na ordem das

coisas que ela governa e que posso examinar” (Rousseau, 2022, p. 342).

Nessa introspec¢do Rousseau aponta para relevante diferenca
entre a regularidade do universo natural e a irregularidade das coisas
humanas, “O quadro da natureza sé me oferecia harmonia e proporgées,
o do género humano sé me oferece confusdo e desordem! O concerto
reina entre os elementos e os homens estdo no caos” (Rousseau2022, p.
343). Exatamente nesse ponto se estabelecera a terceira verdade
fundamental, a liberdade do ser humano: “o homem é, portanto, livre em
suas acoes e, como tal, animado de sua substdncia imaterial: esse é meu
terceiro artigo de fé” (Rousseau, 2022, p. 347). Mas Rousseau nos alerta
para a ambiguidade desse atributo essencial da natureza humana que éa
liberdade. Se por um lado o homem ¢ ativo, livre e age por si mesmo, por

outro, ele podera fazer mau uso de sua liberdade:

A providéncia ndo quer o mal que o homem pratica ao abusar da
liberdade que ela lhe da, mas ndo impede de fazé-lo, seja porque da
parte de um ser tdo fraco esse mal é nulo a seus olhos, seja porque ela
ndo poderia impedi-lo sem perturbar sua liberdade e causar um mal
maior ao degradar sua natureza. Ela o fez livre para que ele praticasse
ndo o mal, mas o bem por escolha. Deixou-o em condigdes de fazer essa
escolha empregando bem as faculdades de que o dotou; mas limitou de

universo e anima a natureza, “Que a matéria seja eterna ou criada, que haja um principio
passivo ou ndo, sempre é certo que o todo é uno e anuncia uma inteligéncia tnica; pois nada
vejo que ndo esteja ordenado no mesmo sistema, e que ndo concorra para o mesmo fim, qual
seja, a conservagao do todo na ordem estabelecida. Esse ser que quer e que pode, esse ser ativo
por si mesmo, o ser, enfim, qualquer que seja ele, que move o universo e ordena todas as coisas,
chamo-o Deus. Junto a esse nome as ideias de inteligéncia, de poténcia, de vontade, que reuni,
e a de bondade, que é uma consequéncia necessaria delas” (Rousseau, 2022, p. 341). Rousseau
sinaliza a existéncia de Deus como causa primeira do universo apontando para possibilidade
de sua constatagdo por meio dos efeitos de sua acdo, mas refor¢ada pela aceitagdo do coragao.
Assim, chega a segunda verdade relativa a natureza: ela é harmoniosa e simétrica, “ndo ha no
universo um unico ser que ndo se possa considerar, sob algum aspecto, como o centro comum
de todos os outros, em torno do qual todos eles sdo ordenados, de modo que sdo todos
reciprocamente fins e meios uns relativamente aos outros” (Rousseau, 2022, p. 340).
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tal modo suas for¢as, que o abuso da liberdade que ela lhe deixa ndo
pode abalar a ordem geral (Rousseau, 2022, p. 347).

Portanto, se existe desordem, caos ou instabilidade nas relagdes
humanas é em virtude do mau uso da liberdade. Nesse sentido, o proprio
homem ¢é responsavel pelos males da sociedade em contraste com a
ordem universal, que é representada pelo bem ou pela natureza

inteligente.

Conforme Jacira de Freitas (2022), Rousseau demonstrou por
meio de seu Segundo Discurso de que forma se organizam as relagées
sociais surgidas pelo acordo social criado pelo discurso do rico, como

uma convenc¢do de for¢as contra a imagem hipotética de um inimigo:

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

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

danos advindos pelo incremento desigual da propriedade:

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

O resultado desse processo é uma devastadora inimizade de
todos contra todos. E relevante ressaltar a situacdo de que o advento
progressivo da desigualdade e de todos os males que a ela se relacionam
envolvem a ambivaléncia da condi¢gdo humana e, por sua vez, o mau uso
da liberdade. Recordemos do registro de Rousseau a propésito do pacto

dos ricos:

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 experiencia
para prever-lhe os perigos (Rousseau, 2005, p. 100).

Se a historia se desenvolveu até o momento presente
fundamentada num pacto da desigualdade em virtude do mau uso da
liberdade e de todos inconiventes que resultam dessa situacdo, € plausivel
conceber que cabe também a liberdade abrir um novo horizonte em

relagdo ao passado:

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

O ser humano pode ser condicionado pela situagdo, mas nao
determinado integralmente por ela. Em outros termos, o contexto é
marcante, mas nao decisivo no sentido absoluto. Rousseau nos oferece as
condi¢bes necessdrias para vislumbrarmos este horizonte otimista por
meio, particularmente, de duas obras subsequentes ao Segundo

Discurso: o Contrato Social e Emilio ou Da Educagdo.
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4 Da liberdade civil

Conforme Cassirer (1999, p. 52), apds escrever o Segundo
Discurso ocorre no pensamento de Rousseau uma transformagao
importantissima, ele redige o Contrato Social justamente para aquela
sociedade que teria sido a causa de toda corrupg¢do social e de toda
infelicidade da humanidade. E como se nessa mudanca circunscrita por
novos horizontes, Rousseau desenvolvesse seu pensamento na dire¢do
das seguintes indagac¢des: Como se pode reagir aos males sociais no atual
contexto histdrico? Como poderemos criar uma sociedade auténtica e
verdadeira sem nos curvarmos a aparéncia e corrupg¢do das convencoes
sociais estabelecidas pela tradicio? De forma genérica, este sdo os

questionamentos que o Contrato Social se coloca (Cassirer, 1999, p. 55).

Ao buscar um horizonte viavel para essas indagagdes, Rousseau

delimita o que pretende com sua obra:

O que pretende estabelece no Contrato social sdo as condig¢des de
possibilidade de um pacto legitimo, através do qual os homens, depois
de terem perdido sua liberdade natural, ganhem, em troca, a liberdade
civil (Nascimento, 1998, p. 196).

Dentro desta perspectiva, para o filésofo genebrino, no processo
de legitimagdo do pacto social, o fundamental é a condicdo de igualdade
das partes contratantes (Nascimento, 1998, p. 196). Para Rousseau, o
contrato social, conforme aos direitos do homem, deve restabelecer
aquilo que o processo historico violou, principalmente a liberdade e a
igualdade (Gatti, 2015). Elas sdo, do ponto de vista do direito politico, os

dois fins de toda associagao civil:

O retorno a simplicidade e a felicidade do estado natural é algo
impossivel, mas o horizonte para liberdade permanece aberto e, de certo
modo, pode e deve ser trilhado (Cassirer, 1999). Costa (2022, p. 125)
demonstra que a solu¢do indicada pelo Contrato Social é a de criar as

condig¢bes para a existéncia de uma forma de associa¢do que garanta uma
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liberdade civil. Aqui é preciso cautela e atenc¢do, pois a nogao de liberdade
em Rousseau se apresenta num terreno dificil e escorregadio, tal conceito
passou por diversas interpreta¢des ao longo da historia (Cassirer, 1999).

De acordo com Cassirer (1999, p. 55):

[...] liberdade ndo significa arbitrio, mas a superagdo e a exclusdo de todo
arbitrio. Ela se refere a ligacdo a uma lei severa e inviolavel que eleva o
individuo acima de si mesmo. Ndo 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 estd concretizado na ‘volonté
générale’, na vontade do Estado.

Dialogando com as ponderagdes de Cassirer é possivel visualizar
o cerne do problema politico-social na teoria rousseauniana: o Estado
chama o individuo integralmente: ao agir assim, ndo age como
instituicdo coercitiva, mas somente coloca sobre o individuo uma
obrigacdo que considera fundamental. Ao argumentar sobre a
indissociabilidade entre direitos e deveres na filosofia de Rousseau,
Moscateli (2022, p. 66) esclarece que apds Rousseau apresentar os
principios fundamentais do pacto social instituidor da republica, ele
ratifica que tal massa se transforma em um corpo com identidade
propria, uma espécie de eu comum cuja sensibilidade se amplia para
todas as suas partes. Estamos diante de uma nog¢do fulcral em Rousseau:
o conceito de vontade geral que, para Cassirer (1999, p. 56), pode ser

visualizada na seguinte dimensdo:

Trata-se de encontrar uma forma comunitaria que proteja com toda a
for¢a concentrada da associa¢do estatal a pessoa de cada individuo, e o
individuo, unindo-se aos outros, obedeca apenas a si mesmo, apesar de
fazer parte dessa unido.

Quando se obedece a vontade geral, a dependéncia pessoal
inexiste, ndo havendo necessidade de dominar o outro. O cidaddo que

obedece a lei ndo depende da vontade diferente da sua, pois pertence a
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um corpo do qual ele é membro e ndo tem a intencdo deliberada de

prejudicar a si mesmo:

Enquanto os suditos so6 estiverem submetidos a tais convengdes, ndo
obedecem a ninguém, mas somente a propria vontade, e perguntar até
onde se estendem os direitos respectivos do soberano e dos cidaddos é
perguntar até que ponto estes podem comprometer-se consigo mesmos,
cada um perante todos e todos perante cada um (Rousseau, 2000, p. 98).

A presenca da vontade geral, imutavel, sedimenta a constituigdo
de toda a sociedade, devendo ser resguardada dos interesses privados.
Para que ela se realize, se faz de suma importancia lembrar que ela
designa a expressdo da soberania popular, é inalienavel e ndo conhece

outros limites a ndo ser os dela mesma (Almeida, 2020, p. 94).

Conforme Almeida (2020), é possivel considerar a noc¢do de
vontade geral em Rousseau como conceito de povo, ndo como uma mera
reunido de pessoas, mas como uma organiza¢do constituida de homens
que convivem na Republica, atendendo a finalidade da associagdo
politica. Esclarecendo essa perspectiva, Rousseau nos aponta uma

relevante considera¢do sobre a vontade geral:

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

O conceito de vontade geral é um dos mais complexos na filosofia

de Rousseau, pois a unidade desta vontade é pensada na dimensdo do
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abstrato, consistindo no que existe de comum entre todos os membros
do Estado (Almeida, 2020, p. 99). Assim, pode-se dizer que a vontade
geral é um principio regulador, “definido a partir da ideia de uma sintese
entre as exigéncias opostas da Natureza e da Sociedade, entre a for¢a
centrifuga da independéncia natural e a forga centripeta da colaboragdo

social” (Salinas Fortes, 1985, p. 96).

Se como pontuamos, a liberdade é um atributo inerente a propria
natureza humana, entdo, é necessario que seja garantida em forma dupla:
por um lado como faculdade de decidir individualmente a respeito de si
mesmo, como individuo, sem dever temer as interferéncias ou violéncias
alheias; por outro, como faculdade de contribuir coletivamente, como

membro do corpo soberano, na deliberac¢do sobre leis.

Vale lembrar que decidir individualmente a respeito de si mesmo
ndo quer dizer que eu, enquanto individuo, seja autorizado a decidir e
fazer o que quiser. Ao contrario, sinaliza que unido aos outros no corpo
politico, adquiro o direito de obedecer apenas a lei de cuja redagdo
participei diretamente com meus associados. Nesse sentido, da
obediéncia resulta a transformac¢do do sujeito: ndo é mais o individuo
preso a si proprio, mas o individuo como cidaddo, ou seja, como membro
de um corpo moral e coletivo que tem a tarefa de delibera sobre as leis.

Conforme Rousseau nos aponta:

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

A liberdade é exercida, em tal caso, coletivamente, e cada um, ja

que contribuiu com a atividade da legislacdo, deve seguir, em seus
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comportamentos privados o que decidiu junto com os outros. A maxima
da liberdade civil é que seja considerada lei unicamente aquela que
emane da vontade comum do povo. Renato Moscateli ilustra bem essa

situacao:

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

Dessa forma, com a rentncia da liberdade natural, ganha-se a
liberdade que corresponde a ligagdo de todos com a lei. Apenas neste
horizonte os homens tornam-se individuos no sentido de personalidades

autdnomas. Aqui emerge uma no¢do importante, a consciéncia moral:

Poder-se-ia acrescentar quanto ao que precede a aquisi¢do do estado
civil a liberdade moral, a tinica que torna o homem verdadeiramente
senhor de si mesmo, pois o impulso do apetite, por si s0, é escraviddo e
aobediéncia a lei que se prescreveu, é liberdade (Rousseau, 2000, p. 42).

5 Darelacao entre liberdade e politica

Conforme Rousseau (2000, p. 57), apesar de a entrada do ser
humano na sociedade civil se marcada pela nega¢do de varias vantagens
proprias da condigdo natural, em contrapartida se abre um horizonte no
qual ha condi¢des para o desenvolvimento de suas capacidades, para um
estimulo de suas ideias e a possibilidade de engrandecimento de seus
sentimentos se ndo fosse o caminho tracado pelo mau uso da liberdade,
estariamos provavelmente satisfeitos com a transformag¢do provocada

pela passagem do estado natural ao estado civil.
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Desse modo, podemos notar que a tese pessimista defendida no
Segundo Discurso muda de rumo. Mas isso ndo significa dizer que
Rousseau entrou em contradi¢do, basta visualizar entre as suas ideias a
possibilidade de o saber — no momento da cria¢do do Contrato Social —
ndo se reduzir a vulgarizagdo, mas que ele esteja a servico da ordem da

vida enquanto vontade moral (Cassirer, 1999, p. 57).

Nesse sentido, no dmbito das relagdes sociais o0 mundo da
vontade moral deve preceder a logica do mundo do saber. O ser humano
necessita encontrar a lei primeiramente em si mesmo antes de buscar as
leis do mundo. Essa é uma questdo essencial nas reflexdes de Rousseau.
Ap0s esse despertar, o conhecimento filosoéfico, artistico e cientifico ndo
se transformara em mero refinamento e luxo espiritual, como retratado,
por exemplo, no Primeiro Discurso e no Segundo Discurso, mas
reencontrard por si mesmo o seu caminho na ordem das coisas (Cassirer,
1999, p. 58).

A ideia é que a liberdade espiritual ndo acrescenta nada aos seres
humanos sem uma alian¢a com a liberdade moral. Mas, a liberdade moral
ndo pode ser alcangada sem uma transformacao radical da ordem social
que acaba com arbitrio possibilitando o ascender da necessidade interna

da lei (Cassirer, 1999, p. 58).

Deparamo-nos assim, no horizonte da filosofia de Rousseau, com
a importancia da lei e sua validade geral incondicional como uma
disposicdo moral responsavel por nos conduzir a liberdade e garanti-la

de fato. Isso pode ser notado no Discurso sobre a economia politica:

Os homens devem apenas a lei, a justica e a liberdade. E esse érgio
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 darazdo publica e ensina-o a agir de acordo com as maximas
de seu préprio juizo e a ndo entrar em contradi¢do consigo mesmo
(Rousseau, 2017, p. 18).
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Conforme Cassirer (1999, p. 58), existe, entdo, uma relagdo
intrinseca da lei com a liberdade e a fluidez saudavel da comunidade
politica. A liberdade ndo existe quando na coletividade politica se imp&e
a vontade de um individuo ou de um grupo dominante. A legitimidade
legal do poder atravessa a ideia da propria lei enquanto resultado de um
individuo deliberando como membro da comunidade politica, como
integrante coparticipante da vontade geral. A lei enquanto resultado da
vontade geral ndo reconhece qualquer prestigio pessoal (Cassirer, 1999,
p- 58). Para que possa ser considerada lei, é vedado conceder qualquer
espécie de privilégio especial a um individuo particular, ou a uma classe
determinada, pois, quando isso acontece ela anula a si prépria. E
desautorizada qualquer excecdo no interior do direito, pois toda
delibera¢do direcionada a beneficiar um grupo isolado ou um individuo

particular significa a ruina da ideia de direito e de Estado:

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

Nesse sentido, segundo Rousseau (2000, p. 81), a finalidade do
Estado é estabelecer a igualdade juridica e moral. Ao Estado cabe a tarefa
de assegurar o equilibrio dos direitos e deveres evitando a privagdo dos
direitos morais e politicos, um caminho certo na atual ordem social.
Percebemos isto novamente recorrendo ao Discurso sobre a economia

politica:

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

O que Rousseau sempre combateu foi a dependéncia da vontade
em relacdo aos preceitos e as arbitrariedades dos outros. E dentro desse
horizonte que o pensamento rousseuniano enxerga o ideal de Estado,
assim como o ideal de educacdo (Cassirer, 1999, p. 62). Renato Moscateli

ratifica essa ideia:

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

Segundo Cassirer (1999, p. 62), uma das no¢des importantes na
obra Emilio ou Da Educagdo perpassa pela educacdo do aluno ficticio
para a independéncia da vontade e do carater. Nio se deve protegé-lo das
dificuldades fisicas nem o poupar de sofrimento, esfor¢o ou privagdo. O
objetivo é educa-lo para evitar a imposi¢do violenta de uma vontade
alheia. Desde a sua infdncia, ele deve conhecer os limites impostos pelas
coisas aprendendo a respeitd-los, mas deve ser poupado da tirania dos

seres humanos.

Essa perspectiva nos auxilia a entender as ideias de Rousseau
sobre o Estado e a sociedade, pois ele deseja colocar o individuo sob uma
lei aceita por todos, mas também formar essa mesma lei de tal modo que
transcenda qualquer tipo de arbitrariedade. Cassirer nos sinaliza essa

ideia:

Devemos aprender a curvar-nos diante da lei da comunidade tal como
nos curvamos diante da lei da natureza; ndo devemos nos submeter
através dela a um preceito autoritario alheio, mas obedecé-la porque a
entendemos em sua necessidade. Isto s6 é possivel se compreendermos
esta lei como uma lei com a qual precisamos estar interiormente de
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acordo, e se pudermos nos apropriar de seu sentido e acolher este
sentido em nossa propria vontade (Cassirer, 1999, p. 62).

Dessa maneira, uma das condi¢des mais importantes do Estado é
a educagdo. Sua primeira e fundamental tarefa reside em formar sujeitos
capazes de conduzir sua vontade por meio da liberdade. Sem essa
educac¢do da vontade através da liberdade, todo dominio sobre ela é fragil

e ilusorio.

6 Consideracées finais

Rousseau ndo enxerga o Estado com uma simples associa¢do de
interesses e nem como uma justa medida dos interesses de vontades
isoladas. O Estado é a forma na qual a vontade, enquanto vontade moral,

de fato existe, ela é o que valida o subjetivo como objetivo.

De acordo com Moscateli (2022, p. 68), para Rousseau a ideia de
cidadania transcende o mero vinculo juridico transfigurando-se em um
modo de ser. E na vida politica que os seres humanos encontram o
sentido de sua existéncia e o ambiente propicio para desenvolver suas

potencialidades (Moscateli, 2022, p. 69).

A lei enquanto universal, necessdria e objetiva se apresenta como
principio constitutivo, como fundamento. Ela tenciona conduzir os
cidaddos em cada agdo individual no horizonte pratico, e
simultaneamente, os torna cidaddos e os educa para serem cidaddos.
Conforme Israel Costa (2022, p. 126), o alvo da lei deve sempre ser o
publico; a vontade a ser materializada através da sanc¢do legal deve ser a
geral.

De forma genérica, essas ponderagdes caracterizam a finalidade
do Estado. Mas para apreendé-las em sua plenitude, é necessario superar
todas as formas empiricas de comunidades politicas existentes, pois, até

o momento atual, a humanidade foi mais consumida pelo Estado do que
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lhe deu forma a partir de agdes guiadas pela vontade livre dando assim

para ele a ordem adequada:

Considerando a sociedade humana de modo calmo e desinteressado, a
principio ela s6 parece mostrar a violéncia dos homens poderosos e a
opressdo dos fracos; o espirito se revolta contra a dureza de uns ou é
levado a deplorar a cegueira dos outros e como nada é menos estavel
entre os homens do que essas relagbes exteriores produzidas mais
frequentemente pelo acaso do que pela sabedoria, e que chamam de
fraqueza ou poder, riqueza ou pobreza, os estabelecimentos humanos
parecem, a primeira vista, fundamentados em montdes de areia
movedica. S6 quando os examinarmos de perto, s6 quando removermos
0 po e a areia que cobrem o edificio, percebemos a solida base sobre a
qual se ergue e se aprende a respeitar os seus fundamentos (Rousseau,

2005, p. 48).

Com seu Contrato Social, Rousseau pretende apontar as
condi¢bes de possibilidades para a criagdo de um Estado que alcance sua
plenitude. Para isso se faz necessario uma nova forma de considerar a
relagdo entre o Estado e a sociedade. Rousseau tenciona essa nova
perspectiva ao apontar que é preciso superar, nessa relacdo, o dominio
das paixdes, pois enquanto ela estiver no campo do instinto do poder e
da dominagdo, do amor-préprio, toda tentativa de uma nova
consolidagdo do Estado visando a plenitude torna-se, para o ser humano,

dapenas um novo fracasso.

Conforme demonstrado no Primeiro e no Segundo Discurso, a
maneira como a sociedade politica até o momento atual conduziu os
seres humanos resultou do mau uso da liberdade e, consequentemente,
dos diversos males sociais. Mas, esse caminho ndo ¢ uma estrada de mao
unica com seu sentido tracado de forma imutavel, no qual os seres
humanos ndo possuem uma possibilidade de criar um espago de
manobra. Ao contrdrio, a politica é o resultado de feixes de forgas
provenientes das a¢gdes humanas e cabe a prépria condicio humana
encontrar um caminho que transfigure essa realidade existente até agora

sobre a histdria politica e social. No entanto, segundo Rousseau, o

245



Rousseau e o Iluminismo: Anais do GT no XIX Encontro da ANPOF

comeco dessa transformagdo radical perpassa pela autocompreensdo da

humanidade buscando um encontro consigo mesma.

De acordo com Kawauche (2021, p. 176), na obra Emilio ou Da
Educagdo, o educador de Emilio sinaliza com convic¢do que os estudos
da moral e da politica devem ser realizados juntos. Para Rousseau, moral
e politica sdo intrinsecamente relacionadas e a chave para entendermos
essa simbiose estd na ideia de “moderag¢do dos cora¢oes”. Trata-se de uma
mudanca de ordenagdo das relages: de um lado, a ordem do eu isolado
e absoluto; de outro lado, a ordem do eu relativo e dependente. O estudo
da politica engloba a transformagdo da liberdade natural em liberdade

civil, esta altima constituida pela moderagdo das paixdes.
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1 Introducao

Este texto é parte de uma andlise das dimensdes da politica na
teoria politica, especialmente naquilo que aquilata a dimensdo politica
dos regimes para além do Leviatd, cujo objeto explicita um determinado
estado de conformacdo do conflito; insere-se a questdo dos regimes sob
horizonte da republica democratica pelo Contrato social de Rousseau,
em vista da constituicdo do campo ético-politico como critica ao
paradigma do Leviatd de Hobbes. Mostra-se a recep¢ao da critica
rousseauniana a civilizacdo pela Antropologia kantiana, cuja resisténcia
a degeneragdo e aprisionamento convergem na capacidade de
autopreservagdo em progresso infinito e universal da espécie humana.
Considera-se o fato de que a humanidade jamais conseguiu se projetar
sem a fronteira da politicidade, tal como dimensionada ético-
politicamente por Aristoteles: fora dela s6 ha bestas e deuses. Podendo
pensar que a ruptura desta fronteira simboliza a exclusdo do conflito, cuja
explicitagdo é a tensdo na dimensdo publica da liberdade e resulta na

impossibilidade da verdadeira democracia.
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2 Da Classificacao dos Regimes

A tipologia dos regimes de governo, ora apresentada, aceita a
separac¢ao da nog¢do de regime politico da nogdo de regime ndo-politico.
Aceita também a formulacdo de que, distintamente de formas e sistemas,
regimes, em geral, sdo orientagdes ou direcdes; e, em particular, regimes
dizem a orientac¢do ou direcdo do Estado, o governo entre outros, efetiva
e concretamente. Portanto, é mais precisamente neste sentido, conforme

Capitulo 1V, Livro IV, do Contrato Social, em que se lé:

Como o regime das pessoas sds ndo é apropriado aos doentes, ndo se
deve querer governar um povo corrompido com as mesmas leis que
convém a um bom povo. Nada prova melhor essa maxima que a duragio
da Republica de Veneza, cujo simulacro ainda existe, unicamente
porque suas leis ndo convém a homens maus (Rousseau, 2012b, p. 156).

Ora, se, entdo, ha uma diversidade de povos, também é necessario
a existéncia de diversos regimes de governo; de maneira que cada povo
tem o seu préprio regime de governo. Isto antecipa entendimento
paralelismo supracitado. Pois, além de ficar evidente a opinido de
Rousseau favoravel ao sufragio secreto?, especialmente como forma de
inibi¢do da venda de votos por causa do arroubo dos ricos, antes, porém
se detecta a necessidade de aprimoramento do regime para evitar o

perecimento do proprio Estado.

Esta tipologia, portanto, compreende a conceitua¢do de regimes
politicos em sua caracterizagdo e transmuta¢do dessa maneira: antes, o
critério de classificagdo e como podem ser; depois, o limite operacional e

transmutacao deles.

Paradigmaticamente, ha dois significados subjacentes na

conceituacdo dos regimes politicos: um, orientacdo ou dire¢do do Estado

> Avanca em relacdo a Cicero sobre a ruina da Republica (Das Leis, Livro III, §15), cuja
retrospectiva rousseauniana aponta a causa na falta de aplicagdo extensiva de procedimentos
semelhantes no Estado (Rousseau, 2012b, p. 156; ¢f. nota 259, p. 235).
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— em toda a sua extensdo e rede normativa — para a defesa e garantia da
vida e progresso humano em sua integralidade, justa e equitativa (esta
posicdo se aplica s6 a Estado bem estabelecido e livre; dialoga-se, aqui,
principalmente, com Rousseau3 e Kant#); outro, orienta¢do ou dire¢ao do
Estado pela exclusiva logica de domina¢aos do poder (significagdo que
acompanha o Estado mal estabelecido; ela indica desperdicio de energia,

segundo Michel Foucault).

Assim, entdo, para uma melhor compreensao da classifica¢do dos
regimes, primeiro apresento uma visualiza¢do dos regimes ndo-politicos,
ordenados dicotomicamente, ambos, despoticos: uns, geneticamente,
Quadro 1 [DG]; outros, sdo apenas técnicas de perversio da politica,
Quadro 2 [TP]. Em seguida, apresento os regimes politicos, cuja
visualizacdo esta ordenada também em dois quadros: uns, sdo
monarquicos limitados, Quadro 3 [ML]; outros, republicanos, Quadro 4:

aristocraticos [RA] e democréticos [RD].
2.1 Visualizagdo de Regimes Ndo-Politicos

Quadro 1 - Classificagdo de regimes ndo-politicos [DG]

Classificagdo de regimes de governo ® (Abreu, 2022)
Tipologia dos regimes nao-politicos
Natureza Despotica (Genética)
Esfera Domeéstica®
Ordem Oikonomikh / Poder doméstico
Espécie Chefias
Estilo Confianca e fidelidade
Dominio Casa Empresa

3 Cf. Capitulo 5 - Argumento politico, o topico “5.1 Armadilha despotica como obstaculo a
democracia” (Abreu, 2019, p. 202-203).

4 Cf. ovalor do controle popular sobre os atos do governo, como possibilidade real do principio
da publicidade (Kant, 2008).

5 Cf. a continuidade da 16gica do equilibrio do poder pelo medo ou terror (Hobbes, 1992; 2003).
6 Acompanha-se: Arendt, 2002 e Aristoteles, 1998.
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Definicao Familial Oligarquia

Regime Senhoril Monopolio

Quadro tedrico: Abreu, 1997; Arendt, 2002; Aristdteles, 1957, 1998; Bobbio, 2000; Hobbes, 1992,
2003; Locke, 1998; Montesquieu, 1973; Rousseau, 2015.

® Autoria: ABREU, Wilame Gomes de. A Questdo da Classificagdo e Transmutagdo de Regimes de
Governo. Goidnia: Manuscrito / Digital, 2022. (Teoria Politica Moderna e Contemporanea,
Anotagdes). Cf. Abreu, 2019.

Quadro 2 - Classifica¢do de regimes ndo-politicos [TP]

Classificagdo de regimes de governo ® (ABREU, 2022)

Tipologia dos regimes nao-politicos

Natureza Despotica (Técnica de Perversao da politica)

Conveniéncia publico-privada

Esfera . . . .
(arranjos para beneficios e proveitos privados)

Fusdo: Oikonomikh / Poder doméstico - Cidade/Estado (absolutamente técnica, cuja
Ordem diregdo ou alimenta proveitos proprios, ou privilégios de um grupo social
determinado, ou nutre a expansao do espirito cultural etnocéntrico)

Esfera Substitui¢do da Politica pelas Técnicas de Violéncia
Estilo For¢a do Medo e Terror For¢a do Medo, Terror e Exterminio
Dominio| Usurpador |Legibus solutus Grupo social Usurpador
Ditadura

Definicao Tirania? Absolutismo® | Generalato® Totalitarismo™

militar

Privilégios de | Excecdo | Partido | Banalidade

Regime | Conveniéncias | Despdticos . -
castas sem Fim | tnico do mal

Quadro tedrico: Agamben; Arendt; Aristoteles; Bobbio; Bodin; Castoriadis; Foucault;
Frankenberg; Hobbes; Kant; Lefort; Locke; Montesquieu; Rawls; Rousseau; Schmitt; Skinner.

® Autoria: ABREU, Wilame Gomes de. A Questdo da Classificagdo e Transmutagdo de Regimes de
Governo. Goidnia: Manuscrito / Digital, 2022. (Teoria Politica Moderna e Contemporanea,
Anotagdes). Cf. Abreu, 2019.

7 Enquadramento critico (Abreu, 1997; Aristoteles, 1998, 2005, 2009; Montesquieu, 1973).

8 Dois vieses: um, é a proeminéncia do Leviatd (Hobbes, 1992, 2003); outro, é a recusa da
legitimidade do Leviata (Rousseau, 2012a, 2012b).

9 Delineamento: Montesquieu, 1973; critica: Rousseau, 2012a; e poderio militar: Giddens, 2008.

© Acompanha-se: Arendt, 1990, Agamben, 2015, Lefort, 2011.
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2.2 Visualizag¢do de Regimes Politicos

Quadro 3 - Classificagdo de regimes politicos [ML]

Classifica¢do e transmutagdo de regimes de governo ® (ABREU, 2022)

Tipologia dos regimes politicos

Natureza Politica (Dimensdo Ontoldgica)

Esfera Publica (distingdo de privilégios)

Ordem Polis - Cidade / Estado (Dominio / Pais)

Espécie Autoridade Politica

Exercicio de Poder Politico

Estilo Acomodagdo da Diversidade
Dominio Monarquico limitado
Defini¢ao Estamental Constitucional Governo Misto

Regime Feudalismo Gabinete real Arranjo utilitario
Distin¢ao Rigida mobilidade Corte Ministerial Parlamento

Quadro tedrico: Arendt; Bobbio; Dahl; Frankenberg; Hobbes; Kant; Locke; Montesquieu; Rawls;
Rousseau; Skinner.

6 Autoria: ABREU, Wilame Gomes de. A Questdo da Classificagdo e Transmutagdo de Regimes de
Governo. Goidnia: Manuscrito/Digital, 2022. (Teoria Politica Moderna e Contemporanea,

Anotagdes). Cf: Abreu, 2019.

Classificagdo de Regimes Politicos [RA / RD]

Quadro 4 -

Classifica¢do e transmuta¢do de regimes de governo @ (ABREU, 2022)

Tipologia dos regimes politicos

Natureza Politica (Dimensdo Ontoldgica)
Esfera Publica (interesse comum, beneficios publicos)
Ordem Polis - Cidade / Estado (Dominio / Pais)
Espécie Autoridade Politica
Exercicio de Poder Politico Concreto-Efetiva
Estilo Acomodagdo da Diversidade, Pluralidade Social em Didlogo e Conflitualidade
Dominio Republicano™
Definicao | Aristocratico™ Democratico

" Forma de dominagdo legitima: Rousseau, 2012b; Kant, 2008; Arendt, 2012.
2 Forma de dominagdo legitima: Rousseau, 2012b; Kant, 2008; Arendt, 2012.
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. . . . Classico . e
Regime | Meritocracia |Antigo/Atenas® XIX Arranjos politicos'4
s s Lider Praxis Processo .
Distingao o . . < | Assembleia'7| Congressual*® | Consulta'
competitivo’s Livres/Iguais | Popular"

Quadro tedrico: Arendt; Bobbio; Canotilho; Castoriadis; Dahl; Foucault; Frankenberg; Kant;
Lefort; Locke; Montesquieu; Rawls; Rousseau; Schumpeter.

@ Autoria: ABREU, Wilame Gomes de. A Questdo da Classificagdo e Transmutagdo de Regimes de
Governo. Goidnia: Manuscrito / Digital, 2022. (Teoria Politica Moderna e Contemporanea,
Anotagdes). Cf. Abreu, 2019.

3 Do critério de classificacao dos regimes

Aproximacdo dos regimes politicos so é possivel por critérios. Por
essa perspectiva tedrico-politica da classificagdo de regimes politicos é
necessario entdo, primeiramente, questionar sobre os critérios. Que
critério é usado para a classificacdo? Como podem ser? Agrega-se a isto,
o fato de que a caracterizacdo dos regimes politicos leva em conta a
importancia, limitacdo e transmuta¢do deles. De maneira que se possa
perguntar, assim: qual é a importancia do regime politico? Qual é a
limitacdo operacional de um regime politico? Em que consiste a

transmutacdo de regimes politicos?

Esta classificacdo dos regimes recepciona a contribuicdo da
contemporaneidade filosofica legada de Cornelius Castoriadis, de que o
bom critério para distinguir regimes politicos dos regimes autoritarios,

violentos e malfazejos é tomar politica como questionar das institui¢coes

5 Principalmente, Aristoteles, 1957, 1998.

4 Coloca-se como método politico de arranjo democratico: Dahl, 2012.

15 Sobre lideranca competitiva, ¢f. Schumpeter:2o017.

6 Contrasta-se & democracia burguesa, uma demanda, a construgdo democratica proletéria:
Lénin, 2019. Nesta linha, ¢f Mészaros, 2021.

7 Principalmente, Rousseau, 2012a, 2012b.

8 Concepgdo do individualismo possessivo: Locke, 1998; e comunitarismo: Rawls, 2004, 2012.
9 Compossibilidade soberana cuja expressio é plebiscito e referendo (Art.a4, I-11, ¢f. Brasil,
1988).
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estabelecidas, filosofia como questionar dos idola tribus, das

representacdes coletivamente admitidas (Castoriadis, 2012, p. 251).

Pode se 1&, portanto, a partir deste critério de distincdo dos
regimes, que a dimensdo politica consiste precisamente na possibilidade
constante de questionamento politico das proprias institui¢oes politicas,

responsavelrnente.

De modo que, é possivel constatar na arena politica atual das
sociedades, um forte descrédito no campo da agdo procedimental®°. Pois,
como entdo se justificaria a necessidade da agdo humana em projetar-se,
constantemente, para além da degeneragdo, aprisionamento e
pragmatismo procedimental. Ndo é sendo porquanto o modelo de

competi¢do por dominagdo universal resta em estado critico.

Assim dizendo, ndo se trata de um questionamento qualquer,
mas deve-se questionar de tal maneira que, seja possivel visualizar,
razoavelmente, a dimensdo da propria politica na questio para
investigacdo®. Nesse caso, a saber: como ainda é possivel um regime
politico no horizonte do republicanismo democrdtico pela exclusdo do

conflito?

4 Fronteira da politicidade* ndo é um obstaculo epistemoloégico a

vencer

Baseado em legado antigo da filosofia politica, constata-se o fato
de que a humanidade jamais conseguiu se projetar sem a fronteira da

politicidade, tal como fora dimensionada ético-politicamente por

20 Converge-se, criticamente, com toda modalidade de procedimentos de poder colocados em
praticas nas sociedades modernas em sua riqueza e diversidade (Foucault, 1992).

2 Cf. Capitulo 5 - Argumento politico, o topico “5.3 Siléncio da Cidadania testemunha Engodo
no Corpo politico” (Abreu, 2019, p. 202-203).

22 Cf. Capitulo 1 - A origem da ‘cidade’ e suas partes naturais, o topico “2 - Politicidade e ‘Logos”
pilares da praxis na cidade” (Abreu, 1997, p. 21-28).

255



Rousseau e o Iluminismo: Anais do GT no XIX Encontro da ANPOF

Aristoteles, a de que fora dela s6 ha bestas e deuses. Conforme se 1é nessa

ressalva:

[...] que a cidade (h polig), por conseguinte, seja também por natureza
anterior a cada um, é evidente; se, de fato, cada um tomado
separadamente ndo for autossuficiente (mh autarkhc), serd igualmente
as demais partes com relagdo ao todo, mas o que ndo pode comunizar-
se (koinwnein), ou que ndo tem necessidade por causa de sua
autossuficiéncia, ndo é uma parte da cidade, de tal sorte que, ou é um
selvagem ou um deus (wste h ghrion h geog ) (Politica, I, 2, 1253a 25-29).

Ndo se trata, portanto, de um obstdculo a ser vencido. Tem-se,
aqui, um fundamento ontoldgico da existéncia humana no modo de ser
politico, necessariamente. Até porque, Aristoteles pensa a politicidade
integrante, constitutivamente, da humanidade. De maneira que a
politicidade é uma das principais fronteiras humanas®. Porquanto
confirma a sua perspectiva ética**, que consiste no fato de que a felicidade

humana necessita da reta convivéncia®.

Entende-se por que a ruptura desta fronteira simboliza a exclusdao
do conflito salutar, cuja explicitacdo é a tensdo que se dd na dimensdo
publica da liberdade e resulta na impossibilidade de uma verdadeira
democracia entre os povos. Principalmente, o paradigma de regime

democratico cujo progresso histdrico ¢ escala do bom ao melhor?.

Como denominar os regimes de sociedades que rompem a
incessante atividade de interrogagdo sobre elas mesmas, por um tempo

determinado ou indeterminadamente? — Como dizemos democracia,

3 Sumarizando “que o homem ¢é um animal politico por natureza (kai oti o anqrwpog fusei
politikon zwon)” (Pol., I, 2, 1253a 2-3); e, que “0 homem &, pois, o0 unico dos animais que possui
a palavra (logon de monon anqrwpog ecei twn zwwn)” (Idem, 1253a 9-10).

24 Em suma, ‘o homem ¢, pois, politico e naturalmente para o convivio (politikon gar o
anqrwpocg kai suzhn pefukog)” (EN, IX, 9, 169b 18-19).

5 Convivéncia, sobretudo, politico-ética. “Pois, segundo Aristoteles, enquanto a amizade
politica concerne ao acordo (thn omologian) e a coisa concreta (to pragma), a ética concerne a
escolha (thn proairesin)” (EE, VII, 10, 1243a 31-33).

26 Ou, segue-se regime de terror via “historia as vessas” cuja escala vai “de mal a pior” (Bobbio,
2007, P. 49).
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processo ou regime? Que significa dizer democracia como processo? Que

significa dizer democracia como regime?

5 Questao dos regimes politicos para além do Leviatd

4

Especificamente é a questdo dos regimes sob horizonte da
republica democrdtica inserida no campo ético-politico como critica ao
paradigma do Leviatd de Thomas Hobbes; ela considera principalmente

as formulacdes tedricas de Jean-Jacques Rousseau e Immanuel Kant.

Enfaticamente, a oposigdo entre regimes politicos e regimes nio-
politicos correlaciona-se com a mesma intensidade a oposigdo entre
didlogo e violéncia, respectivamente. Opera-se com a tese de que os
regimes de governo motivados pela violéncia®” sdo destituidos de
legitimidade®®. Razdo pela qual se afasta de abordagens apoiadas no
paradigma hobbesiano da reciprocidade, cuja poténcia avanca o
equilibrio do medo® ou terror3° nas sociedades, efetivamente. Agrega-se
a isto, o fato de que tais abordagens sdo insuficientes para a compreensio
dos regimes politicos republicano-democraticos enquanto objeto de
analise. Até porque, em geral, as abordagens pelo paradigma hobbesiano
evidenciam que o sopesamento das instituicdes politicas ndo se da por
meio de didlogo solidariamente, mas por meio de técnicas de

aniquilamento do conflito na sociedade ou entre sociedades.

27 Converge-se com a seguinte ressalta: “A violéncia sempre pode destruir o poder; do cano de
um fuzil nasce a ordem mais eficiente, resultando na mais perfeita e instantanea obediéncia.
O que nunca pode nascer dai é o poder.” (Arendt, 2006, p. 130).

28 Dialoga-se com o Capitulo 10 - A Questdo da Legitimidade (Abreu, 2019, p. 324-347).

29 Cf contribuicdo pela revisio da tradigio em Montesquieu, de que ‘o medo ndo é
propriamente falando, um principio de agdo, mas um principio antipolitico dentro do mundo
comum.” (Arendt, 2012, p. 116).

30 £ inegavel o quadro de instabilidade nas instituicdes quanto a eficicia deste tipo de equilibrio
(Bobbio, 2009, p. 59-78). Acompanha o contraste entre as for¢as dos ‘inermes’ — ‘inermes, mas
ndo inertes’ — e as forgas das armas, porquanto “ndo hd conflito que ndo possa ser solucionado
pelas armas da razao” (Idem, p. 232).
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5.1 Rousseau®

Conforme Rousseau, a poténcia legislativa* é sempre vinculada
ao proprio povo enquanto poder constituinte, é por meio dela que se tem
a garantia de vida do proprio Estado. Essa vitalidade do Estado ndo pode
ser ceifada, por isso a obriga¢do do Governo na manutengdo da vida ativa
da cidadania. No entanto, a poténcia legislativa se faz de maneira
soberana, ela fala por ela mesma e dispensa o uso de intermediario. Nessa
autoridade soberana e ndo nas leis é que se enraiza o principio da vida
politica ativa. Tal como se observa no Livro III, Capitulo XI, do Contrato

social:

O principio da vida politica esta na autoridade soberana. A poténcia
legislativa é o cora¢do do Estado, a poténcia executiva o cérebro, que da
o movimento a todas as partes. O cérebro pode tombar de paralisia, e o
individuo viver ainda mais. Um homem fica imbecil e vive; mas, desde
que o coragdo tenha cessado suas fung¢des, o animal é morto. Ndo é, pois,
pelas leis que o Estado subsiste, mas pelo poder legislativo (Rousseau,
2012b, p. 123-124).

Mas isto ndo impede de se enxergar as duas restri¢gdes racionais
que inibem constantemente esta poténcia constitutiva. No primeiro
caso, a previsdio de que em algum dia ela possa ser calada,
temporariamente, por forca de algum expediente de Governo sob estado
de excegdo, salvacionista, tal como aparece, ligeiramente, no Capitulo VI,
Livro IV do Contrato social e que, ainda assim, essa poténcia soberana

ndo pode ser obrigada a falar3. Também soa como outra restrigdo

3t Dialoga-se com passagens da tese: Dos fundamentos a teoria da convengdo em Jean-Jacques
Rousseau; cf. Capitulo 5 - Argumento politico, os topicos “5.2.1 O Estado vincula o Governo a
preservacdo da vida ativa do Povo’, “5.2.2 A Lei vincula o Governo a promog¢do do
Desenvolvimento do Povo” e “5.3 Siléncio da Cidadania testemunha Engodo no Corpo politico”
(Abreu, 2019, p. 207-213).

32 Confirma-se no Livro 11, Capitulo I, do Contrato Social, em que Rousseau (2012b, p. 91) diz:
“a poténcia legislativa pertence ao povo, e ndo pode pertencer sendo a ele mesmo”.

33 A partir do momento em que o legislador detecta que é incapaz de sentir e prever
determinados eventos que podem obstacularizar a ordem social produz-se uma lacuna
propicia a ditadura. Aceita-se, como dltimo recurso salvacionista, a possibilidade de suspenséo
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racional a poténcia legislativa, a desconfianca que se observa, ja no
Segundo discurso, face ao afastamento do modelo de republica em que o
bom e o ttil trabalho das magistraturas fossem dispensados em troca do
modelo de exercicio de fun¢des concentradas no proprio povo, como a
“da administracdo dos afazeres civis e execu¢do de suas proprias leis”
(Rousseau, 1989, p. 32).

Conquanto a capacidade de liberdade seja inerente a condi¢do
humana, s6 poderd ser promovida e garantida quando a poténcia
legislativa estiver ligada e ndo puder ser desvinculada da nog¢do de povo.
Diz-se povo verdadeiramente livre enquanto capacidade de participa¢do
e decisdo soberana; como o unico e verdadeiro poder constituinte
disseminado na plenitude dos cidaddos livres e iguais na sociedade civil.
E necessario fazer o enfrentamento das duas dificuldades listadas no
inicio deste topico, que remetem ao quadro de tensdo que ha entre a
liberdade suposta da vontade geral e a tensdo desta liberdade com a
vontade e a¢do do corpo do governo. Nesse sentido, dever-se-a ressaltar,

conforme Cartas escritas da montanha, que:

Naéo h4, pois, liberdade sem leis, nem onde alguém esteja acima das leis:
pois mesmo no estado de natureza, o homem ndo é livre sendo pelo
favorecimento da lei natural, que comanda a todos. Um povo livre
obedece, mas ndo serve; ele tem chefes, e ndo senhores; ele obedece as
leis, mas ndo obedece sendo as leis, e é pela forca das leis que ele ndo
obedece aos homens. Todas as barreiras que sdo impostas nas republicas
ao poder dos magistrados ndo sdo estabelecidas sendo para garantir
contra seus ataques ao recinto sagrado das leis: eles sdo os seus

tempordria da poténcia legislativa. “Se para remedia-lo basta aumentar a atividade do governo,
concentra-lo-a em um ou dois de seus membros: assim ndo é a autoridade das leis que se altera,
mas somente a forma de sua administracdo. “Se o perigo for tal que o aparelho das leis
(I'appareil des lois) seja um obstéaculo de se evita-lo, entdo nomeia-se um chefe supremo que
faga calar todas as leis e suspenda por um momento a autoridade soberana; nesse caso a
vontade geral ndo é duvidosa, e evidencia-se que a primeira inten¢do do povo é que o Estado
ndo pereca. Dessa maneira a suspensdo da autoridade legislativa ndo a abole; o magistrado que
afaz calar ndo pode fazé-la falar, ele a domina sem poder representé-la; pode tudo fazer, exceto
leis” (Rousseau, 2012b, p. 160). Em sua avalia¢do, o referido procedimento acarreta vicios que
podem acelerar a morte do proprio Estado.
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ministros, ndo os seus arbitros; eles devem respeitd-las, ndo as infringir.
Um povo é livre, qualquer forma que seja seu governo, quando, naquele
que o governa, ndo se vé o homem, mas o 6rgdo da lei. Em uma palavra,
aliberdade segue sempre o destino das leis, ela reina ou perece com elas;
ndo conhe¢o nada de mais certo (Rousseau, 20063, p. 372).

Notamos uma dialeticidade entre a boa forma da liberdade
publica em se nutrir da mesma base de onde sai o alimento indispensavel
a boa existéncia do governo. Por isso, a pergunta que é mesmo o Governo
Rousseau responde apontando para os mais essenciais deveres do proprio
Governo, sendo o mais importante deles, o de manter as liberdades civil
e politica. Portanto, o Governo é definido como “um corpo intermedidrio
estabelecido entre os saditos e o soberano para sua mutua
correspondéncia, encarregado da execug¢do das leis e da manutenc¢do da

liberdade, tanto civil quanto politica” (Rousseau, 2012b, p. 92).

Assim, a possibilidade de ocorrer a tensdo da liberdade publica
com a tensdo da vontade e a¢do do corpo do governo é explicada na
propria base dialética engendradora do governo. Pois, é em fungdo da
condi¢do necessdria de que “o governo participa da vontade geral que o
constitui”, que ele precisa dispor de “vontade propria” para poder cumprir
com as suas fungdes. Situagdo essa que acaba por constituir a motivagdao
para a tendéncia do governo, que tdo logo desfrute de forga suficiente
para manifestar a sua vontade, em algum momento, ouse se colocar em
contraste ou em discorddncia com a vontade geral. Sua “vontade propria’,
que nem sempre concorda com a vontade constituinte, neste caso explica
o sentido do vicio de condi¢do gerador de abusos por parte do governo e,
que, por sua vez, incidem diretamente sobre a liberdade publica. “E do
efeito combinado desse concurso e desse conflito que resulta o jogo de

toda a maquina” (Rousseau, 20063, p. 321).

Segundo Rousseau, a Lei vincula o Governo a promog¢do do
Desenvolvimento do Povo. Ha dois modos considerados indesejados no

desenvolvimento de uma republica, porquanto langam o Estado a beira
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da ruina: um, guiar-se por parametros estranhos a ela; outro, nortear-se
por conluios** que respondem a motivos secretos em vista de interesses
particulares. E, no verbete de Economia politica, que tem como foco a
economia popular ou publica, o enfrentamento de Rousseau possibilita
enxergar o modo proprio da economia geral ou economia politica na
figura do Governo3> que so6 age pelos olhos dos outros. Paralelamente,
apenas por um breve contraste, significa deixar-se guiar sob o foco da
economia doméstica ou particular (a de natureza despoética) em que tudo
é captado pelas vistas do proprio chefe de familia ou proprietario. E
importante observar, concernente a economia politica, que, tdo logo a
possivel figura do Legislador3® tenha cumprido o seu primeiro dever que
é o de “conformar as leis a vontade geral, a primeira regra da economia
publica é que a administra¢do seja conforme as leis” (Rousseau, 2015, p.
115).

Exige-se do corpo do governo, de feicao republicano-democratica
que ele enxergue e cuide com sensibilidade, diligéncia e equidade,
simultaneamente, das trés fung¢des essenciais da economia politica:
“administrar as leis, manter a liberdade e prover as necessidades do
Estado” Um primeiro desdobramento transparece na afirmag¢do: “a
liberdade ndo pode subsistir sem a igualdade” Esta relagio de
complementaridade entre liberdade e igualdade ganha for¢a no campo
da economia politica e acaba por imputar, como um dos mais

importantes deveres do Governo, o combate dos mecanismos que

34 Lembrando que em todas as deliberagoes publicas enquanto forem submetidas aos conluios
— “brigues, associagdes parciais em detrimento da grande” (Rousseau, CS, I, III, 2012b, p. 65),
ndo se deve esperar outro resultado que ndo seja esse: a decisdo sempre sera em favor de
particulares.

35 Segue-se a defini¢do de governo dada por ele: “Chamo, pois, Governo ou administragdo
suprema o exercicio legitimo da poténcia executiva, e de Principe ou magistrado o homem ou
o corpo encarregado dessa administragdo” (Rousseau, CS, I1I, I, 2012b, p. 92).

36 Legislador, por defini¢do, “é o engenheiro que inventa a maquina” (Rousseau, CS, II, VII,
2012b, p. 75). As fun¢des do Legislador, conforme Cartas escritas da montanha, se encerram
tdo logo “a Constituicdo do Estado” tome sua “forma fixa e estavel” (Rousseau, 2006a, p. 372).
A tese trata do Legislador especialmete na parte Convengdo.
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acentuam as desigualdades sociais, de modo a “prevenir a extrema
desigualdade das fortunas, ndo tomando os tesouros de seus possuidores,
mas cortando deles em todos os meios de se acumular” (Rousseau, 2015,
p. 122).

A questdo politica mais propriamente, que aparece na Economia
Politica, é, portanto, a questdo da democracia®. Ela requer que o Governo
enxergue a completude do “corpo politico”, alargadamente, como a
condic¢do de possibilidade da perpetuidade desse organismo social vivo,
em movimento constante e latente no conjunto da cidadania ativa. A
expressdo cidadania ativa é usada tanto em oposi¢do ao siléncio causado
pelo medo que faz calar e pune os que ousam falar3®, como em oposicdo
ao repouso incompativel com a liberdade3?, pois, ambos sdo letargicos e
inviabilizam o préprio povo. Vejamos a metafora do corpo localizada na

Economia Politica, em que se diz:

O corpo politico, tomado individualmente, pode ser considerado como
um corpo organizado, vivo, e semelhante ao do homem. O poder
soberano representa a cabega; as leis e os costumes o cérebro, principio
dos nervos e sede do entendimento, da vontade e dos sentidos, cujos
juizes e magistrados sdo os oOrgdos; o comércio, a inddstria e a

37 Neste sentido, compartilhamos o espirito da chamada que aparece no Capitulo IV, Livro III
do Contrato social, em que se 1é: “Ajoutons qu’il n’y a pas de Gouvernement si sujet aux guerres
civiles et aux agitations intestines que le Démocratique ou populaire, parce qu’il n’y en a aucun
qui tende si fortement et si continuellement a changer de forme, ni qui demande plus de
vigilance et de courage pour étre maintenu dans la sienne. C’est surtout dans cette constitution
que le Citoyen doit s'armer de force et de constance, et dire chaque jour de sa vie au fond de
son coeur ce que disait un vertueux Palatin*, dans la Diéte de Pologne: Malo periculosam
libertatem quam quietum servitium” (Rousseau, 2012b, p. 103). *O palatino da Posnania, pai
dor rei da Polonia e duque de Lorena. [Em latim: “Mais vale a perigosa liberdade que a quieta
serviddo”].

38 Ndo remete aos dois casos que falta o contraste ou a oposi¢do, o que “pelo siléncio universal
deve-se presumir o consentimento do povo” (CS, 11, I, 1999, p. 86); e o0 outro que se localiza no
Livro III, Capitulo XI, em que diz: “A lei de ontem ndo obriga hoje, mas o consentimento tdcito
presume-se pelo siléncio” (Idem, p. 178). Mas, referimo-nos aqui ao “consentimento ticito dos
que o medo faz calar e pune os que ousam falar” (CS, III, XVIII, 2011:157).

39 “O repouso e a liberdade parecem-me incompativeis; é preciso optar” (Consideragées sobre
a Polénia, 1982, p. 25). E, quando trata das ordens, em defesa da cidadania, em que diz: ‘A
liberdade é um alimento suculento, mas de pesada digestdo; sdo necessarios estbmagos bem
sadios para suporta-los” (Idem, p. 44).
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agricultura, sdo a boca e 0 estdmago que preparam a substdncia comum;
as financas publicas sdo o sangue que uma sabia economia, cumprindo
as fungbes do coragdo, consegue distribuir por todo o corpo a nutrigdo e
a vida; os cidaddos sdo o corpo e os membros que fazem mover, viver e
trabalhar a maquina, tanto que ndo se pode ferir nenhuma parte, sem
que tdo logo a impressdo dolorosa seja levada ao cérebro, se o animal
estiver em estado de saide (Rousseau, 1915a, p. 241; 2015, p. 110).

Em que pese a forte especificidade relativa a artificialidade do
jogo da mdquina politica em Rousseau, esta “analogia do corpo”#
enquanto “organismo vivo’# opoOe-se a metifora do autémato® e
oportuniza pensar o Corpo proprio da nagdo®. “A vida de um e de outro
é 0 eu comum ao todo, a sensibilidade reciproca e a correspondéncia
interna de todas as partes. Se essa comunicagdo vier a cessar, a unidade
formal a se desvanecer e as partes contiguas a sd pertencerem uma a outra
por justaposi¢do, o0 homem morre, ou o Estado se dissolve” (Rousseau,

19153, p. 241; 2015, p. 110). Noutras palavras, um descompasso entre o

40 Se nos detivermos um pouco na metafora do corpo, segundo Milton Nascimento (2000, p.
95), “para designar ndo s6 o Estado, mas todas as corporagdes da sociedade, veremos o quanto
Pufendorf e Rousseau, na verdade, estdo retomando uma imagem que serviu para uma longa
tradi¢do as voltas com a identificacdo, com a atribui¢do de direitos e com a imputacdo de
responsabilidades as companhias, a Igreja e a vérias associacdes civis, principalmente a mais
importante de todas, a associa¢do politica”.

# Trata-se de um “ser moral que tem uma vontade; e esta vontade geral, que tende sempre a
conservagao e ao bem-estar do todo e de cada parte” (19153, p. 241-242).

4> Na Introduc¢do do Leviatd, Thomas Hobbes (2003, p. 11) sintetiza a possibilidade de produgdo
do “animal artificial” que também o denomina como “autématos (mdquinas que se movem por
meio de molas e rodas, tal como um reldgio). Porque pela arte é criado aquele grande Leviata
a que se chama Repuiblica, ou Estado (em latim Civitas), que ndo é sendo um homem artificial,
embora de maior estatura e forca do que o homem natural, para cuja protecdo e defesa foi
projetado”. Ainda que Rousseau ndo utilize a metdfora da maquina como Hobbes, ele também
considera o corpo politico como artificial; também reforgamos que este corpo é
ontologicamente diferente dos corpos dos individuos que o compde.

4 Nagdo como testemunha em favor do Rousseau em viés republicano-democratico, como
registrado nesse reconhecimento do liberalismo, em que se 1é: “foi Rousseau, muito mais do
que os primeiros liberais ou protoliberais, quem deu a contribui¢do decisiva. Dando uma
tor¢do democrdtica ao discurso contratualista dos direitos, Rousseau foi o principal
antepassado da ideia de que a na¢do, e ndo o rei, era a sede em ultima instancia da autoridade
politica. A questdo agora consistia em como conciliar a antiga preocupacdo liberal em limitar
o poder com o novo principio pos-revolucionario de legitimidade. Tal foi a tarefa que exercitou
os espiritos de Constant e Guizot, Tocqueville e Mill, e os tornou ‘liberais classicos’ num
sentido moderno” (Merquior, 2014, p. 138).
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coragdo e o cérebro implica em morte do proprio corpo politico. Uma
ressondncia do “corpo politico” comparada a do “corpo humano” aponta

o risco de morte latente que esta subjacente nele.

Basta atentar-se para o fato de que, no Capitulo XI, Livro III, do
Contrato social, o corpo politico “come¢a a morrer desde o seu
nascimento e traz nele mesmo as causas de sua destruicdo’, ja que estas
causas sdo contraidas pelo proprio ato de geragdo e permanecem em
germe na obra gerada. O ato de geragdo que estabelece “a constituicdo do
homem é obra da natureza, a do Estado é obra da arte”#. Enquanto a obra
da natureza tem seu tempo determinado e independe da vontade
humana, a duragdo da obra humana depende somente da vontade do

homem.

Sabe-se que o Siléncio da Cidadania testemunha Engodo no
Corpo politico. Infere-se da situagdo anterior outra questdo que ndo deixa
de ser importante por ter pouca plausibilidade e dificil solugdo: o homem
pode ter boa ou ma vontade, sem prejuizo da sua garantia de convivio.
Neste sentido, segundo Rousseau, so se resolve a questdo da obediéncia
no campo politico e da liberdade puiblica quando se localiza a obediéncia
e liberdade naquilo que constitui a natureza do corpo politico . As
palavras sudito e soberano sio correlagées idénticas, cuja ideia se reune
sob a unica palavra de cidadania (Rousseau, 2012b, p. 126-127). O cerne
do problema é o seguinte: é exatamente do seio da vida pablica* que se

originam as maiores ameacas e que levam ao perecimento da vida ativa,

44 “Le corps politique, aussi bien que le corps de '’homme, commence a mourir dés sa naissance
et porte en lui-méme les causes de sa destruction. Mais l'un et l'autre peut avoir une
constitution plus ou moins robuste, et propre a le conserver plus ou moins longtemps. La
constitution de ’homme est I'ouvrage de la nature, celle de I'Etat est I'ouvrage de l’art. 11 ne
dépend pas des hommes de prolonger leurvie, il dépend d’eux de prolonger celle de I'Etat aussi
loin qu'il est possible, en lui donnant la meilleure constitution qu’il puisse avoir. Le mieux
constitué finira, mais plus tard qu'un autre, si nul accident imprévu n'améne sa perte avant le
temps” (Rousseau, 2012b, p. 123-124).

45 Cf. Contrato social, Livro I1I, Capitulo XIV: “Quand ceux-ci sont avares, laches, pusillanimes,
plus amoureux du repos que de la libérté, ils ne tiennent pas longtemps contre les efforts
redoublés du Gouvernement” (Rousseau, 2012b, p. 128).
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a propria vida da cidadania. Quando os cidaddos deixam de ser
cultivadores da coisa publica, tornam-se avaros, covardes, pusilanimes,
passando a amar mais o repouso que a liberdade, deixam de resistir as
tentagdes do Governo. Se os maiores ‘inimigos da astucia politica’#® sdo ‘a
paz, a unido e a igualdade) entdo aquele que opera com ‘astucia politica’
aposta na pouca ‘consciéncia’#¥’, quando infantiliza, propaga a discérdia
e patrocina a desigualdade entre os homens, com vistas a obtencdo de

proveitos.

Com base na Economia Politica, a vida politica no
republicanismo-democratico s6 pode operar pela conexdo liberdade® e
igualdade, ou seja, é preciso que exista equidade*® entre as partes: ricos e
pobres. O que nos leva a rechacar qualquer tipo de engodo,
principalmente, o que “resume em quatro palavras o pacto social desses
dois estados”™ “Tendes necessidade de mim, pois eu sou rico e vds sois
pobre; facamos, pois, um acordo entre nds: permitirei que possais ter a

honra de me servir, com a condi¢do de que me dareis o pouco que vos

46 Cf. Contrato social, Livro IV, Capitulo I: “La paix, I'union, r'égalité, sont ennemies des
subtilités politiques. Les hommes droits et simples sont difficiles a tromper, a cause de leur
simplicité; les leurres, les prétextes raffinés ne leur en imposent point; ils ne sont pas méme
assez fins pour étre dupes” (Rousseau, 2012b, p. 139).

47 Em sua “Dedicatoria” ao Segundo discurso, diz: “Se persistir entre vds o menor germe de
amargor ou desconfianga, apressai-vos de o destruir como um fermento funesto de onde
resultaria cedo ou tarde vossos males e a ruina do Estado. Eu vos conjuro adentrar todos ao
fundo de vosso corag¢do e consultar a voz secreta de vossa consciéncia” (Rousseau, 1989, p. 34).
48 “Acabo esta parte da economia publica por onde deveria ter come¢ado. A patria ndo pode
subsistir sem a liberdade, nem a liberdade sem a virtude, nem a virtude sem os cidadios”
(Rousseau, 19153, p. 255; 2015, p. 123).

49 Ao tratar da parte dos tributos publicos mostra que é preciso garantir a propor¢do equitativa,
“é sobretudo nas propor¢des exatamente observadas em que consiste o espirito da liberdade.
Mas quando a taxa por cabeca é exatamente proporcional aos meios particulares, como poderia
ser a que tem na Franca o nome de capitagdo, e que dessa maneira é a0 mesmo tempo real e
pessoal, ela é a mais equitativa, e por consequéncia a mais adequada a homens livres. Essas
propor¢des parecem assim muito faceis de observar, porque, sendo relativas ao estado que cada
um tem no mundo, as indica¢des sempre serdo publicas. Mas, como além da avareza, o crédito
e a fraude sabem enganar até a evidéncia, é raro que se leve em conta nos célculos todos os
elementos que nele devem entrar” (Rousseau, 1915a, p. 266; 2015, p. 133).
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resta pelo sofrimento que terei em vos comandar”> (Rousseau, 2015, p.
135). Ou ainda doutro modo, pela versdo que aparece no Contrato Social,
a trapaga do rico contra o pobre fica assim: “Fiz com vocé um acordo
inteiramente em seu detrimento e inteiramente em meu beneficio, que
respeitarei enquanto me aprouver e vocé respeitarda enquanto me
aprouver” (Rousseau, 2011, p. 63). Duas maneiras que apenas mascaram
a relacdo senhor-servo em base de proveito proprio>. Nenhum desses
dois modos pactualmente>* advindos da asttcia do rico evidencia o

fundamento politico que reside na base racional do pacto social.

5.2 Kant>3

Especialmente, interessa a dificuldade apontada por Kant quanto
a “Resposta a pergunta: Que é o [luminismo?” na medida em que se
pretende inquirir como factivel a responsabilizacdo da prépria
humanidade pela sua menoridade. Pois, de acordo com Kant (2008, p. 9),

se lé:

5° “Vous avez besoin de moi, car je suis riche et vous étes pauvre; faisons donc un accord entre
nous: je permettrai que vous ayez '’honneur de me servir, a condition que vous me donnerez le
peu qui vous reste pour la peine que je prendrai de vous commander” (Rousseau, 1915a:268).
No Livro I, de O capital, Karl Marx fornece curiosa interpretagdo histérica do trecho que
comeca com ‘permitirei’ (‘je permettrai’): “Permitirei, diz o capitalista, que tenhais a honra de
me servir, sob a condi¢do de que me deis o pouco que vos resta pelo incbmodo que me causa
comandar-vos”, a0 mostrar a transformagdo que ocorre na industria: “fusos e teares, antes
esparsos pelo interior, agora se concentram em algumas grandes casernas de trabalho, do
mesmo modo que os trabalhadores e a matéria-prima. E fusos, teares e matéria-prima, que
antes constituiam meios de existéncia independentes para fiandeiros e teceldes, de agora em
diante se transformam em meios de comanda-los e de deles extrair trabalho ndo pago” (Marx,
2013, p. 817).

5t Karl Marx diz que ndo ocorre em Rousseau que “os individuos fazem o contrato por amor ao
universal” (Marx; Engels, 2016, p. 389). Sugere que é tomar pela aparéncia o Contrato social de
Rousseau, conforme Introdugdo ao Grundrisse, pelo fato de que: “o contrato pde em rela¢do e
conex3o sujeitos por natureza independentes, ndo estd fundado em naturalismo” (Marx, 201,
P- 39)-

52 Trata-se dos vieses negativo e positivo do contrato no Argumento juridico.

53 Dialoga-se com passagens da: “Resposta a pergunta: Que é o lluminismo? (1784)”; “Sobre a
expressdo corrente: Isto pode ser correto na teoria, mas nada vale na prética (1793)”; “Paz
Perpétua. Um projeto filoséfico (1795/1796)”; e “Sobre um suposto direito de mentir por amor
a humanidade (1797)” (Kant, 2008).
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O Iluminismo é a saida do homem da sua menoridade de que ele préprio
é culpado. A menoridade é a incapacidade de se servir do entendimento
sem a orientac¢do de outrem. Tal menoridade é por culpa prépria se a sua
causa nao reside na falta de entendimento, mas na falta de decisio e de
coragem em se servir de si mesmo sem a orientacdo de outrem. Sapere
aude! Tem a coragem de te servires do teu préprio entendimento! Eis a
palavra de ordem do Iluminismo.

Na avaliagdo kantiana dessa situa¢do, ha um sopesamento das
institui¢des sociais principalmente na forc¢a de influéncia da religido e da
Igreja>4, cuja atuagdo resulta em inibicdo do uso publico da razdo>> na
comunidade, em geral. Evidencia, portanto, uma espécie de tensdo entre
o uso privado e uso publico da razdo. De maneira que, o argumento ético-
politico kantiano antecipa o fato de que mesmo ndo sendo orientados
pelo governo para fins publicos, ndo se deve pensar em destruir tais fins.
Em func¢do de que o uso publico da razdo confere obediéncia integral
tanto a comunidade quanto a sociedade civil, alargadamente entre os
povos. Associa-se, por assim dizer, o progresso da razdo ao regime de
governo, visto que o regime da comunidade converge como orienta¢do de
superacdo da menoridade. Portanto, toma como fio condutor uma
expectativa de coragem para se servir do entendimento, desenvolver-se
progressiva e civicamente, com fins de uso publico da razdo. Mas Kant
nido descarta o esforco da natureza’® nas proprias espécies, cujas

disposi¢des concorrem ao desenvolvimento delas, naturalmente.

54+ Remete-se critica a docéncia, cito: “Dird: a nossa Igreja ensina isto ou aquilo; sdo estes os
argumentos comprovativos de que ela se serve” (Kant, 2008, p. 13).

55 Diz ele: “Por toda a parte se depara com a restri¢do da liberdade. Mas qual é a restrigao que
se impde ao [luminismo? Qual a restri¢do que ndo o impede, mas antes o fomenta? Respondo:
0 uso publico da razdo deve sempre ser livre e s6 ele pode levar a cabo a ilustracdo entre os
homens; o uso privado da razdo pode, porém, muitas vezes coartar-se fortemente sem que, no
entanto, se impega por isso notavelmente o progresso da ilustragdo. Mas por uso publico da
prépria razao entendo aquele que qualquer um, enquanto erudito, dela faz perante o grande
publico do mundo letrado. Chamo uso privado aquele que alguém pode fazer da sua razdo num
certo cargo publico ou fungdo a ele confiado.” (Kant, 2008, p. 1-12).

56 A relutancia quanto a ‘intengdo da natureza, de acordo com a “Ideia de uma histéria universal
com um propdsito cosmopolita (1784)”, acolhe a dimensdo das “leis naturais constantes” e
“outros arranjos naturais” (Kant, 2008, p. 20).
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Também interessa a dificuldade apontada na formulacdo
kantiana “Sobre a expressdo corrente: Isto pode ser correto na teoria, mas
nada vale na prdtica’, cujo teor consiste na conceituagdo de dever. Tal

como ele explica:

Mas, numa teoria que se funda no conceito de dever, esta deslocada a
apreensdo por causa da idealidade vazia deste conceito. Pois, ndo seria
um dever intentar um certo efeito da nossa vontade, se ele nao fosse
possivel também na experiéncia (quer ele se pense como realizado ou
como aproximando-se constantemente do seu cumprimento); é deste
tipo de teoria que se fala no presente tratado (Kant, 2008, p. 61-62).

Esta dificuldade salta aos olhos porquanto a orientag¢do da pratica
do dever é condicionada a outros fins, cuja explicitacdo da agdo mostra
uma auséncia de coragem para buscar o entendimento do dever tdo

somente no querer pelo dever.

O teor critico desse tratado tem por base a relagdo da teoria a
prdtica formulada no &mbito da moral, do direito politico e no direito das
gentes (Kant, 2008, p. 63). Visualiza-se, portanto, uma sintese destas trés
formulagdes a seguir, cujo teor corrobora com a questdo dos regimes

politicos para além do Leviata.

Um, a formula¢do do uso do conceito de dever “da relagdo da
teoria a pratica na moral”>” em geral visa o bem de cada homem, mas nio
se extrai a capacidade do homem de buscar naturalmente a sua
felicidade. Pois, o teor do mandamento do dever consiste em um abstrair-
se ndo so da felicidade, mas de qualquer outro mobile na realizagdo do
proprio dever. Segundo ele, “exige uma obediéncia incondicionada, se
basta a si mesma e ndo precisa de nenhuma outra influéncia” (Kant, 2008,
p. 65). De acordo com ele, a unica motivagdo da vontade é a prépria lei

incondicionada, cuja

57 Cf. a formulagdo que fornece no tépico “I - Da relagao da teoria a pratica na moral em geral
(em resposta a algumas objeg¢des do Sr. Prof. Garve” (Kant, 2008, p. 64-77).
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[...] predisposicio da vontade para se encontrar sobre tal lei, como
constrangimento incondicionado, chama-se o sentimento moral; o qual
ndo &, pois, causa, mas efeito da determinacdo da vontade, e dele ndo
teriamos em nds a minima percepc¢do se aquele constrangimento nio
ocorresse em nds com antecedéncia (Kant, 2008, p. 71).

Trata-se, portanto, de uma “pura disposi¢do moral”®, de maneira
que a conceituacdo de dever no ambito da moral ndo visa uma
convergéncia com habilidade pragmatica. Pois, na moral, segundo ele,
“tudo o que é correto para a teoria deve também valer para a pratica”

(Kant, 2008, p. 77).

Dois, a formulagdo do uso do conceito de direito “da relagdo da
teoria a pratica no direito politico”> versa sobre o bem dos Estados, cujas
estri¢des sobre o arbitrio® dos homens ndo impedem o cidaddo® de fazer
o questionamento® legitimo do direito. O teor do direito politico cujo
principio do direito é a dignidade do povo consiste em obediéncia ao
mecanismo da constitui¢do politica segundo leis coercitivas, no entanto
esse teor engloba um espirito de liberdade em conformidade ao préprio

direito, “a fim de ndo entrar em contradigdo consigo mesmo” (Kant, 2008,

58 Portanto, o que importa ndo é experiencia ou preceitos como guia da felicidade, mas,
segundo ele, “uma pura disposigao moral que honra o dever acima de tudo” (Kant, 2008, p.
76). Acompanhar a nog¢do de disposi¢do moral, segundo “Antropologia de um ponto de vista
pragmatico (1798)”: é o “desafio inato da razdo para que também se trabalhe contra aquela
propensdo e, portanto, para que se apresente a espécie humana ndo como uma espécie ma,
mas como uma espécie de seres racionais que, em meios a obstaculos, se esforc¢a para se elevar
do mal ao bem num progresso constante” (Kant, 2009a, p. 227).

59 Cf. o topico “Il - Da relagdo da teoria a pratica no direito politico (Contra Hobbes)” (Kant,
2008, p. 77-101).

60 De acordo com ele: “Eis a razdo: numa constitui¢do civil ja existente, o povo ja ndo tem por
direito a decisdo de determinar como é que ela deve ser administrada” (Kant, 2008, p. 91).

6t Aceitou a exclusdo da Mulher do conjunto da Cidadania: “Ora, quem tem o direito de voto
nesta legislagao chama-se um cidaddo [citoyen], isto é, cidaddo do Estado [Staatsbiirger], e nao
cidadao da cidade [Bourgeois]. A tnica qualidade que para tal se exige, além da qualidade
natural (de ndo ser nem crian¢a nem mulher), é ser o seu préprio senhor (sui iuris)” (Kant,
2008, p. 85).

62 Das restrigOes as representacdes, ele sumariza assim: “Mas em todas os casos, seja qual for a
decisdo da legislagdo superior, pode-se fazer-se a seu respeito juizos gerais e ptblicos, nunca,
porém, oferecer-lhe resisténcia por palavras ou por atos” (Kant, 2008, p. 98).
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p- 99). Segundo ele, ao abstrair-se do direito de constrangimento® o povo

evita sentir-se autorizado ao juizo em causa propria.

Ora, se, de fato, pelo que se observa “nenhuma teoria se aplica
quando se olha a prosperidade do povo, mas tudo assenta numa pratica
docil & experiéncia”, pode-se concluir, portanto, que a relagdo da teoria a
pratica no direito politico se resolve, se houver um abstrair-se de

contentamentos na dimensdo da teoria do proprio direito. Tal como se 1é:

Mas, se existe na razdo algo que se pode exprimir pela palavra direito
politico e se, para homens que se encontram entre si no antagonismo da
sua liberdade, este conceito tem uma for¢a vinculante, por conseguinte,
realidade objetiva (prdtica), sem ser preciso, no entanto, olhar pelo
bem-estar ou pelo incomodo que dai lhes pode provir (e cujo
conhecimento se funda apenas na experiéncia): entdo, baseia-se em
principios a priori (pois a experiéncia ndo pode ensinar o que é o
direito), e hd uma teoria do direito politico, sem cuja consonancia
nenhuma prética é vélida (Kant, 2008, p. 100).

Justamente por essa perspectiva kantiana o direito é, pois,
objetivamente vinculante, consequentemente a pratica sé é valida se

estiver em conformidade com a teoria do direito politico.

Trés, por ultimo, a formulagdo do uso do conceito de direito “da
relagdo da teoria a pratica no direito das gentes”® consiste “em vista do
bem do género humano no seu conjunto e, claro estd, enquanto ele se
concebe em progresso para o mesmo na série das geracoes de todos os

tempos futuros” (Kant, 2008, p. 63).

Segundo Kant, o teor do direito das gentes admite uma elevacdo

progressiva do género humano por escala moral que vai do mal ao bem®,

6 Recusa o direito de constrangimento do povo contra o chefe de Estado, porquanto diz: “a tese
é terrivel” (Kant, 2008, p. 97).

64 Cf. o topico “III - Da relagdo da teoria a pratica no direito das gentes, considerado do ponto
de vista filantrdpico universal, isto é, cosmopolita (Contra Moses Mendelssohn)” (Kant, 2008,
p. 101-109).

6 Avalia o progresso do género humano, nesses termos: “Poderei, pois, admitir que, dado o
constante progresso do género humano a cultura, enquanto seu fim natural, importa também
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cuja elevagdo progressiva para o melhor resiste as tentativas de inversdo
da responsabiliza¢do de chefes de Estado pelo povo®® por meio da astucia
e violéncia que geram miséria e guerras, porquanto sobrecarregam os
proprios povos envolvidos. Por essa perspectiva moral kantiana, uma
resolugdo de paz inspirada mais por esperanca na benevoléncia
desinteressada®” dos proprios povos que por amor a filantropia habitual
¢ mais factivel, pois, semeadora. Porquanto ainda se pensar que nem a
educagdo nem o método sdo tdo eficientes quanto aquilo que se espera
“que a natureza humana fara em nos e conosco para nos forgar a entrar
num trilho, a que por nés mesmos nio nos sujeitariamos com facilidade”

(Kant, 2008, p. 105).

Ha uma saida encontrada por Kant quanto ‘a rela¢do da teoria a
pratica no direito das gentes. Em sua avaliacdo, a inseguranca da
concorréncia entre Estados que ousam subjugar uns aos outros ou de

empequenecer o que € seu pelo poder das armas, por vezes, segundo ele:

[..] torna a paz ainda mais opressiva e mais prejudicial para a
prosperidade interna do que a propria guerra, jamais pode afrouxar.
Ora, para tal situacdo nenhum outro remédio é possivel a nao ser (por

concebé-lo em progresso para o melhor, no que respeita ao fim moral do seu ser, e que este
progresso foi por vezes interrompido, mas jamais cessard” (Kant, 2008, p. 103).

66 Ora, por analogia, se, de fato, o povo é quem paga o 6nus da guerra deve ser ele também que
decidira se entra ou ndo em guerra. Contra isso, ele argumenta: “ndo contém num Estado ja
existente um principio que permita ao sudito impd-lo a for¢a (como ji se mostrou), mas
semelhante principio incumbe apenas aos chefes livres de todo o constrangimento. Embora
ndo pertenca certamente a natureza do homem, segundo a ordem habitual, ceder livremente
o seu poder, isso ndo ¢, contudo, impossivel em circunstancias prementes, de modo que se
pode considerar uma expressdo ndo inadequada dos desejos e esperancas morais dos homens
(na consciéncia da sua impoténcia) esperar da Providéncia as circunstancias para tal
requeridas” (Kant, 2008, p. 107-108).

67 Diz ele: “é possivel também que na histdria surjam tantas duvidas quantas se quiserem
contra as minhas esperancas que, se fossem comprovativas, poderiam incitar-me a renunciar
a um trabalho que, segundo a aparéncia, é inttil; contudo, enquanto nao for possivel apenas
certificar tudo isso, ndo me é permitido trocar o dever (como o Liquidum) pela regra de
prudéncia (como o Illiqguidum, porque é uma simples hipdtese) de ndo visar o inexequivel; e
por mais incerto que eu possa sempre estar e permanecer sobre se importa esperar o melhor
para o género humano isso ndo pode, no entanto, causar dano a maxima, por conseguinte,
também ndo ao pressuposto necessario da mesma numa inteng¢do pratica de que ele é factivel”
(Kant, 2008, p. 104).
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analogia com o direito civil ou politico dos homens singulares) o direito
das gentes, fundado em leis publicas apoiadas no poder, as quais cada
Estado se deveria submeter (Kant, 2008, p. 108).

Esta formulagdo kantiana recusa, portanto, uma ideia de paz
universal duradoura pela tese do equilibrio das potencias na Europa, cuja
paz ndo passa de “uma pura quimera” (Kant, 2008, p. 108-109). Todavia,
ele acredita que é possivel (in praxis) ndo sé a paz como também que pode
existir um Estado universal entre os povos, mas apenas em conformidade
com a sua teoria que dimana do principio de direito sobre o que deve ser
a relacdo entre os homens e os Estados. Conquanto ndo se proceder a
exclusdo de possiveis subsidios da for¢a da natureza das coisas, de “que
obriga a ir para onde de bom grado se deseja (fata violentem ducunt
noletem trahunt®®), pois nesta ultima é também a natureza humana que
se tem em conta” da qual, segundo ele, a razdo moral prdtica deve
considera-la “como digna de ser amada”. Por fim, ele assevera, que, “do
ponto de vista cosmopolita se persiste também na afirmagdo: O que por
razdes racionais vale para a teoria, vale igualmente para a pratica” (Kant,

2008, p. 109).

Interessa ainda pela questdo da Paz Perpétua. Um projeto
filoséfico dado a possivel concordancia do politico pratico com o tedrico®
em que suscita a interpretacdo adequada, pois condiciona o dever do
académico a manifestar suas opinides publicamente acerca do Estado de

modo consequente e diligente.
A formulagdo kantiana do teor projeto para a paz perpétua entre
os Estados” engloba seis dispositivos legais, cujos artigos preliminares

tém a seguinte consisténcia: um, a invalidade de qualquer tratado de paz

68 “O destino guia o que lhe obedece, arrasta quem lhe resiste”.

% Do qual remete, “com grande autocomplacéncia o desdenhar como a um sabio académico
que, com as suas ideias ocas, nenhum perigo traz ao Estado (este deve antes basear-se em
principios empiricos)” (Kant, 2008, p. 129).

70 Cf “Primeira Sec¢do - Que contém os artigos preliminares para a paz perpétua entre os
Estados” (Kant, 2008, p. 130-135).
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com reserva secreta de guerra futura; dois, a inadmissibilidade da
aquisi¢do de um Estado independente; trés, a supressdo progressiva dos
exércitos permanentes; quatro, a revogacdo de endividamentos publicos
em politicas externas; cinco, a interdicdo do uso de forca particular na
constituicdo e governo de outro Estado; seis, por ultimo, a proibi¢do de
hostilidades e meios que impossibilitam a confian¢a mutua na paz futura

entre Estados em guerra, tais como exterminio e meios que a levam.

Assim, a formula¢do do teor dos artigos definitivos para a paz
perpétua entre os Estados” é uma convergéncia positiva da teoria do
direito como dever do estado civil-legal”> entre os povos. Isto deve ser de
tal maneira que a possibilidade da Paz Perpétua resta condicionada,
portanto, a esses trés artigos: um, “a Constituigdo civil em cada Estado

deve ser republicana”?; dois, “o direito das gentes deve fundar-se numa

7 Cf. “Segunda Sec¢do - Que contém os artigos definitivos para a paz perpétua entre os
Estados” (Kant, 2008, p. 136-151).

72 Em suma: “O estado de paz entre os homens que vivem juntos ndo ¢ um estado de natureza
(status naturalis), o qual é antes estado de guerra, isto é, um estado em que embora ndo exista
sempre uma explosdo das hostilidades, hd sempre, no entanto, uma ameaga constante. Deve,
portanto, instaurar-se o estado de paz; pois a omissdo de hostilidades ndo é a garantia de paz
e se um vizinho ndo proporciona seguranga a outro (o que s6 pode acontecer num estado legal),
cada um pode considerar como inimigo a quem lhe exigiu tal seguran¢a” (Kant, 2008, p. :136-
137).

7 Uma constitui¢cdo s6 é denominada republicana, de acordo com Kant, se estiver em
conformidade com os principios da liberdade dos membros de uma sociedade (enquanto
homens), com os principios da dependéncia de todos em relagdo a uma tunica legislagdo
comum (enquanto suditos), e, segundo a lei da igualdade dos mesmos (enquanto cidaddos); é
uma constituicdo que se define por derivagdio de um contrato origindrio pelo qual se deve
fundar toda a legislacdo juridica de um povo; ela serve como paradigma do direito subjacente
a outros tipos de constitui¢do civil (Kant, 2008, p. 137-138).
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federacgdo de Estados livres”7+; trés, “o direito cosmopolita deve limitar-

se as condigoes da hospitalidade universal”7s.

O fato de a teoria da vinculagdo do direito ao dever no propodsito
da paz perpétua conter suplementos’® é razoavel, porque mostra a
resisténcia kantiana a explicitacdo teodrica do direito publico pela
analogia da Natureza, cuja questdo concerne ao essencial no seguinte

proposito:

‘O que a natureza neste designio faz em rela¢do ao fim, que a razdo
impde ao homem como dever, por conseguinte, para a promogao da sua
intengdo moral, e como a natureza subministra a garantia de que aquilo
que o homem devia fazer segundo as leis da liberdade, mas que ndo faz,
fica assegurado de que o fara, sem que a coa¢do da natureza cause danos
a esta liberdade; e isto fica assegurado precisamente segundo as trés
relagdes do direito publico, o direito politico, o direito das gentes e o
direito cosmopolita’. Quando digo que a natureza quer que isto ocorra
ndo significa que ela nos imponha um dever de o fazer (pois isso s6 o
pode fazer a razdo pratica isenta de coa¢do), mas que ela propria o faz
quer queiramos quer ndo (fata volenteum ducunt, nolentem trahunt)
(Kant, 2008, p. 157-158).

74 £ preciso avancar a federagdo da paz (foedus pacificum), que visa o fim de todas as guerras
contra o pacto da paz (pactum pacis), que busca acabar apenas com uma guerra; estender a
conflanca do direito particular ao federalismo livre como substituto da federacdo das
sociedades civis, cuja razdo deve vincular o proprio conceito de direito das gentes; e, por fim,
proceder o alargamento do consentimento por leis publicas coativas nas reciprocidades dos
Estados entre si, objetivando-se a formagdo do Estado de povos (civitas gentium), na aceitagao
in hipothesi do que é correto in thesi, como ideia positiva de uma republica mundial (Kant,
2008, p. 137-151).

75 Direito cosmopolita vincula o direito positivamente as condi¢oes de hospitalidade universal
como direito do género humano; o direito cosmopolita estende-se para além do direito de um
estrangeiro ndo ser tratado com hostilidade quando recusa o comércio enquanto conquista,
como fator de violéncia e propagador de guerra entre sociedades; o direito cosmopolita avanca
a mundializa¢do da comunidade entre os povos da Terra de tal modo que a violagdo do direito
em um determinado lugar é sentida em toda parte da Terra; trata-se, portanto, de uma
representacdo do direito cosmopolita como complemento necessério e exequivel: “tanto do
direito politico como do direito das gentes, num direito ptblico da humanidade em geral e,
assim, um completo da paz perpétua, cuja continua aproximacgdo é possivel encontrar-se s6
sob esta condi¢do” (Kant, 2008, p. 151).

76 Consultar: “Suplemento Primeiro - Da garantia da paz perpétua” (Kant, 2008, p. 151-161),
“Suplemento Segundo - Artigo secreto para a paz perpétua” (Idem, p. 161-163).
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Kant refor¢a o entendimento de que no esfor¢o da natureza ha,
portanto, inten¢do independentemente da vontade humana. Por assim
dizer, o que pode ocorrer pela analogia da natureza através do mecanismo
das inclinagoes e da asttcia humanas, pode até favorecer, mas nio deve
ocorrer, pela analogia da arte humana, cuja razdo é o conceito daquilo
que é possivel ao género humano. Com isso, e somente assim, a
formulagdo teodrico-pratica porquanto separa o direito politico, o direito
das gentes e o direito cosmopolita antes pode ser suprida pela arte
humana, mas somente naquilo que concerne ao propdsito moral de paz
perpétua.

Provavelmente esse é o teor do apéndice”’ cujo adicional
corresponde a formulacdo de que o que vale na teoria também vale na
pratica. Sobretudo, s6 hd discrepancia entre a moral e a politica pela 6tica
pragmatica conquanto se afasta do principio puro do direito vinculado ao
dever, visto que se tenta justificar a busca para vencer a propria astucia

segundo o principio mau que habita em n6s mesmos. Tal como se 1é:

Nao h4, pois, objetivamente (na teoria), nenhum conflito entre a moral
eapolitica. Em contrapartida, subjetivamente (na inclina¢do egoista dos
homens que, por ndo estar fundada nas maximas da razdo, ndo se deve
ainda chamar pratica), hd e pode haver sempre esse conflito porque
serve de pedra de afiar a virtude, cujo verdadeiro valor [segundo o
principio: tu ne cede malis contra audentior ito?®] ndo consiste tanto, no
caso presente, em se opor com firme proposito aos males e sacrificios
que se devem aceitar, mas em olhar de frente o principio mau que habita
em nos mesmos e vencer a sua astucia, principio muito perigoso,
enganador e traidor, capaz porém de racionar com subtileza e de aduzir
a debilidade da natureza humana como justificagio de toda a
transgressdo (Kant, 2008, p. 175-176).

77 Cf. “Apéndice: ‘I - Sobre a discrepancia entre a moral e a politica a respeito da paz perpétua,
‘Il - Da harmonia da politica com a moral segundo o conceito transcendental no direito
publico” (Kant, 2008, p. 163-185).

78 Tu ndo cedas ao mal, seja ousado para enfrenta-lo. [Tradu¢do nossa].
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Por essa dtica enquanto a objetividade incondicionada concerne
ao subministrar a priori na razdo um principio formal do direito as
praticas subjetivas, o agir condicionado se funda na astucia politica em
vez do dever. Ndo obstante a essa discrepdncia revisada, a possibilidade
“da harmonia da politica com a moral segundo o conceito transcendental
no direito publico” (Kant, 2008, p. 177) consequentemente inclui na
dimensdo publica da decisdo a forma da publicidade como pretensdo
juridica. De tal maneira que, a férmula transcendental se expressa assim:
“Sao injustas todas as agdes que se referem ao direito de outros homens
cyjas maximas ndo se harmonizem com a publicidade” (Kant, 2008, p.
178).

Portanto, a teoria kantiana exclui a possibilidade de validade de
quaisquer maximas secreta no campo ético-politico e juridico. O direito
publico se converge em exigéncia de que toda maxima seja entdo
cognoscivel a priori, de maneira que isto se explicita naquilo que
concerne ao direito politico (ius civitatis), ao direito das gentes e ao direito
cosmopolita. Todavia, a partir de um possivel fracasso da astucia da
politica através da publicidade das suas maximas no ambito da legalidade
em geral, ele formula outro principio transcendental e positivo do direito
publico, que é expresso assim: “Todas as maximas que necessitam da
publicidade (para ndo fracassarem no seu fim) concordam
simultaneamente com o direito e a politica” (Kant, 2008, p. 184). Por
conseguinte, para além de um dever resta uma esperanca kantiana no
estado de um direito publico cujo progresso € a tarefa da paz perpétua’

entre os povos.

Finalmente, interessa pela dificuldade apontada por Kant quanto

807

ao “suposto direito de mentir por amor a humanidade®’”, cuja refutagdo

79 Como fim moral, pois, segundo Kant, é a supressdo de tratado de paz como armisticio ou
trégua.
8o Cf. “Sobre um suposto direito de mentir por amor & humanidade (1797)” (KANT, 2008, p.

187-194).
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reporta a controvérsia que Constant provocou a Kant. Conforme revisdo

kantiana, se 1é:

No escrito, ‘A Franga no ano 1797, Sexta parte, n.1: Das Reagdes Politicas),
de Benjamin Constant aparece o seguinte na p. 123: ‘O principio moral

«r

¢ um dever dizer a verdade”, se se tomasse incondicionalmente e de um
modo isolado, tornaria impossivel qualquer sociedade. Temos disso a
prova nas consequéncias muito imediatas que deste principio tirou um
filésofo alemdo, o qual chega ao ponto de afirmar que a mentira dita a
um assassino que nos perguntasse se um amigo nosso e por ele
perseguido ndo se refugiou na nossa casa seria um crime’ (Kant, 2008,

p.187).

Kant confessa em nota que teria dito isso, mas ndo se lembrava
mais onde disse. Ele se retrata irdnico-indignada®, declaradamente. Pelo
olhar kantiano, Constant articulou refuta¢do tendo por base um
principio falso de dever, de que: “Por conseguinte, dizer a verdade é um
dever, mas apenas em relagdo aquele que tem direito a verdade” (Kant,
2008, p. 188). Sim. E possivel sofismar contra o dever formal® de
veracidade, mas ndo hd teor moral algum em sofisma® contra

mandamento da moralidade.

8 Contra a pecha da mentira por tras da provocagdo: “Quem suporta a pergunta que outrem
lhe dirige a propdsito de se ele, na declaracdo que agora tem de fazer, quer ou ndo ser
verdadeiro, ndo admite ja com indignacdo a suspeita contra ele deste modo levantada, isto é,
que poderia muito bem ser um mentiroso, mas pede permissdo para pensar numa possivel
exceqdo é ja um mentiroso (in potentia); o que mostra que ndo reconhece a veracidade como
dever em si mesmo, mas reserva para si exce¢des a uma regra que, segundo a sua esséncia, ndo
admite excegdo alguma, pois esta seria uma contradi¢do direta da regra consigo mesma” (Kant,
2008, p. 193).

82 Parece razodvel alegar, que, segundo Constant: “nenhum homem pode ser vinculado sendo
pelas leis para cuja formag¢do contribuiu.” (Kant, 2008, p. 190). Porém, é contraditdrio alegar
ignorancia das leis, quando, de fato, os individuos contribuem em sua pessoa ou mediante
representantes para a formagao das proprias leis (Idem, p. 191).

8 Cf nota: “Ndo posso aqui tornar mais acutilante o principio ao ponto de dizer: ‘A
inveracidade é a violagdo do dever para consigo mesmo’. Pois tal principio pertence a ética; mas
aqui fala-se de um dever do direito. — A doutrina da virtude vé naquela transgressao apenas a
indignidade, cuja reprovagdo o mentiroso sobre si faz cair” (Kant, 2008, p. 188).
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Todavia, é preciso proceder uma aproximag¢do adequada da
conceituacdo de dever ndo s6 mediante a Doutrina do direito®, na qual,
se 1é: “Todos os deveres sdo ou deveres juridicos (officia iuris), isto ¢,
aqueles para os quais é possivel uma legislacdo externa, ou deveres de
virtude (officia virtutis seu ethica), para os quais nio é possivel uma tal
legislacdo” (Kant, 2017, p. 45). Cujo animo diligente, portanto, separa
dever juridico de dever de virtude (ou ético)®, também mediante a
Doutrina da virtude®®, cujo dever do homem para consigo mesmo
enquanto ser moral recusa ndo so o vicio da mentira, mas ainda o vicio
da avareza e do servilismo. Ora, pois, Constant se equivocou
seguramente, ele ndo considerou a rigor o teor moral da formulagcdo
kantiana de que a mentira é a maior violacdo do dever do homem para
consigo mesmo enquanto ser moral, cuja concordancia da humanidade
na sua pessoa resta obrigado a veracidade para consigo mesmo (Kant,
2008, p. 241-242). Sobretudo, porquanto o teor desta dificuldade

recepciona a explicitacio do dever mediante a Fundamentagdo da

84 Cf. Metafisica dos costumes (1797), “Primeira parte - Primeiros principios metafisicos da
doutrina do direito”, “Introdu¢do a Doutrina do direito”, topico: “Divisdo da metafisica dos
costumes em geral” (Kant, 2017, p. 45-48).

85 Por assim dizer, os deveres juridicos sdo estritos, tais quais consignados no direito privado
(civil) e no direito publico; ja os deveres de virtude sio amplos porquanto submetidos a
autocoercdo livre, cuja razdo determina a priori o fim que é ao mesmo tempo dever; de modo
que, os deveres de virtude consistem em moralidade, genuina (Kant, 2017).

86 Cf. Metafisica dos costumes (1797), “Segunda parte - Primeiros principios metafisicos da
doutrina da virtude”, “I. Doutrina elementar ética”, “Primeira parte - Dos deveres do homem
em geral para consigo mesmo’, “Primeiro livro - Dos deveres perfeitos do homem para consigo
mesmo’, “Segundo capitulo - Dos deveres do homem para consigo mesmo meramente
enquanto ser moral” (Kant, 2017, p. 241-250). O suposto direito de mentir é sofismado desse
paragrafo: “Se eu disser uma inverdade nos negdcios sérios, em que se trata do meu e do seu,
tenho de ser responsavel por todas as consequéncias que dai possam decorrer? Por exemplo,
um senhor da casa ordenou que, se uma certa pessoa perguntasse por ele, se deveria negar sua
presenca. O criado assim faz; mas dessa maneira possibilita que o senhor escape e que pratique
um crime maior, que poderia ter sido impedido pelo guarda que lhe fora enviado. Sobre quem
recai a culpa (segundo principios éticos)? Com certeza sobre o tltimo, que violou, por meio de
uma mentira, um dever para consigo mesmo, cujas consequéncias lhe sdo imputadas pela sua
propria consciéncia moral” (Idem, p. 244).
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metafisica dos costumes®’, cuja convergéncia é o quadro conceitual de
que, por um lado, o dever necessdrio para consigo mesmo [1] se distingue
do dever necessdrio ou exigivel para com os outros [2], por outro lado, o
respeito ao dever contingente (meritério) para consigo mesmo [3]%® se

separa do dever meritério para com outros [4].

Ha duas questdes, “Sobre o suposto direito de mentir”, em
destaque: uma, se o homem tem o direito de ser inveridico quando ndo
pode esquivar-se a responder sim ou ndo; outra, se ndo estd obrigado na
declara¢do sob coagdo injusta a ser inveridico para evitar um crime que o
ameaca a si ou a outrem (Kant, 2018, p. 188). Pela formulagdo kantiana,
aquela, exige-se o dever formal de veracidade do homem relativo a quem
quer que seja, ainda que em desvantagem para ele ou outrem; razdo pela
qual a verdade ndo constitui uma propriedade sobre a qual a um
individuo se pudesse conceder e a outro recusar o direito. Pela outra,
porque também o dever de veracidade que se abstrai de fazer quaisquer
distingGes entre pessoas é um dever incondicionado, portanto vale em

todas as condigdes (Kant, 2008, p. 192).

Ha, portanto, um fim moral no teor da formula¢do kantiana que
passa da metafisica do direito a um principio da politica, que, de fato,
consiste na orientacdo de que “o direito nunca se deve adaptar a politica,
mas € a politica que sempre se deve ajustar ao direito”. A politica resta
iluminada por um principio transcendental, reconhecido a priori, por
conseguinte, apodictico, ao qual, nunca se deve abandonar. Assim, se
conclui que a mentira é uma violagdo em geral do principio do direito

tocante a todas as declaracoes inevitavelmente necessarias, de tal modo

87 Consultar: Fundamentagdo da metafisica dos costumes (1785), “Segunda Sec¢do - Transigdo
da filosofia moral popular & metafisica dos costumes” (Kant, 2009b, p. 161-303).

88 Em que disse: “ndo basta que a agao nao esteja em conflito com a humanidade em nossa
pessoa, enquanto fim em si mesmo; ela tem também de se pér de acordo para isso. Ora, ha no
homem predisposi¢Ges naturais a uma maior perfei¢do, que pertencem ao fim da natureza com
respeito & humanidade em nosso sujeito; negligencia-las poderia, em todo o caso, muito bem
subsistir com a conservagdo da humanidade enquanto fim em si mesmo, mas ndo com a
promogdo desse fim” (Kant, 2008, p. 247-249).
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que, segundo ele, “é ainda muito pior do que cometer uma injustiga
contra qualquer individuo, porque uma tal a¢do sequer pressupde um
principio para ela no sujeito” (Kant, 2008, p. 193).

Agrega-se, por fim, a contribui¢do da Antropologia de um ponto
de vista pragmadtico, a qual, é insuficiente pensar a supera¢do do poder,
ou o casamento do poder com a lei e liberdade. Tal como o quadro
conceitual seguinte: (A) Lei e liberdade sem poder (anarquia), (B) Lei e
poder sem liberdade (despotismo), (C) Poder sem liberdade nem lei
(barbarie), (D) Poder com liberdade e lei (republica). Por reptiblica,
segundo ele, se entende apenas um Estado em geral, de maneira que a
saude do Estado reside na conservacdo de sua constitui¢do, cuja
existéncia é a lei suprema de uma sociedade civil em geral, a qual s6 pode

existir por meio daquela (Kant, 20093, p. 224-225).

6 Dimensao Politica da Teoria Politica

Arrola-se, aqui, dois enquadramentos tedricos: um, responde ao
conceito de filosofia politica e dimensiona o dmbito da teoria politica;
outro, destaca que a distingdo entre politica e politico ja da conta de saber

qual é a dimensao da teoria politica e qual é da ciéncia politica.

A importancia da conceituagdo da teoria politica, como é pintada
na historia das ideias por Isaiah Berlin (2009, p. 72), deve-se ao fato de
que ela se diferencia das outras ciéncias.

Todavia, a perspectiva da teoria politica ndo é apenas um aspecto
ou expressdo qualquer. Pode se dizer que em cada aspecto e expressdo das
realidades que a teoria politica delineia ha, portanto, uma riqueza de
recortes tdo propria e especifica de ideias. Tanto é assim, de tal forma que
o pensamento requer uma certa adequacdo e tradutibilidade.

Por esta perspectiva, a teoria politica, segundo Berlin (2009, p.

72-73):
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[...] é um aspecto do pensamento (e as vezes do sentimento) sobre as
relagdes dos homens entre si e com suas institui¢des, em termos de
objetivos e escalas de valor que se alteram como resultado de
circunstancias histdricas de variados tipos, sobretudo em termos de
novos modelos derivados de outros campos da experiéncia — cientifico,
historico ou religioso [...] Mas a expressdo dessa visdo ndo constitui
progresso, apenas uma historia de atitudes sucessivas dos seres
humanos diante de sua dificil situagdo, atitudes que, precisamente por
ser as vezes tdo dificil que as pressuposi¢des de uma era e cultura sejam
captadas por aqueles criados numa época diferente, requerem para sua
compreensdo o exercicio de um tipo especifico de imagina¢do moral
num grau muito incomum.

Esta defini¢do constitui a caracteriza¢do do modo especifico da
teoria politica, por assim dizer, uma atitude cuja a¢do enseja um tipo
especifico de olhar e sentir sobre as relacdes humanas e suas institui¢oes,

objetivo efetivamente; pois requer interpretacdo cuidadosa.

Em suma, essa concep¢do de teoria politica discerne o campo do
pensamento politico, tal como denomina ‘fronteiras’ ou ‘uma provincia
propria,, e aceita a provocagdo para formular e indicar, aquilo que Berlin
mesmo declara, como “primeira hipdtese tentativa, que no corag¢do da
filosofia politica propriamente dita estd o problema da obediéncia”®. Ele
concorda de que é conveniente, de certa maneira, ver as questdes
tradicionais do assunto em termos desse problema: “Por que deveria eu
obedecer a este ou aquele homem ou grupo de homens, ou a um decreto

escrito ou falado?” (Berlin, 2009, p. 79).

E preciso ainda destacar o fato de que a distincio entre a politica
e o politico®® so resolve a dificuldade quanto a saber qual é a dimensdo da

teoria politica e qual é a da ciéncia politica, pontualmente.

89 A querela da obediéncia consiste em saber se o compromisso €, de fato, tdcito, ou, apenas
uma fic¢do. Tratamento dessa temdtica vem associado, geralmente, ao tema da desobediéncia
civil; neste caso,

9° Arrola-se duas questdes, que, inicialmente, devem ser consideradas seguindo a critica de
Claude Lefort quanto aos “Direitos do homem e politica” “Nada se dizer de rigoroso sobre uma
politica dos direitos do homem enquanto ndo se examinar se esses direitos tém uma

significacdo propriamente politica, e nada se pode avancar sobre a natureza do politico que
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H4, segundo Chantal Mouffe (2021, p. 7), “dois tipos diferentes de
abordagem: o da ciéncia politica, que lida com o empirico da ‘politica), e
o da teoria politica, esfera de acdo dos filésofos, que ndo investigam os

fatos da politica, mas a esséncia do politico”.

Ela insere a investigacio que faz das praticas da politica

democratica no nivel éntico (a politica), e reitera o fato de que:

[...] é a falta de compreensédo do politico em sua dimensdo ontologica
que estd na origem da atual incapacidade de pensar de forma politica.
Embora uma parte significativa de minha argumentagdo seja de
natureza teorica, meu objetivo principal é politico. Estou convencida de
que o que estd em jogo na discussdo acerca da natureza do politico é o
proprio futuro da democracia (Mouffe, 2021, p. 8).

7 Praxis politicas versus técnicas politicas eclipsando a arte

politica

Recepciona-se, aqui, o legado aristotélico de que a arte politica é
uma praxis verdadeiramente virtuosa e inventiva (tdo germinal quanto a
poiésis). Concernente a isto, destaca-se a ideia de que as técnicas
politicas mesmo eclipsando a arte politica, ndo podem superd-la como
fundamento de sociabilidade, expectativa de felicidade e esperanca. Até
porque, ainda ndo se aproximou o tempo? de a humanidade benfazeja

colocar-se sofrivelmente a esperar algo como o que foi prometido aos

ndo ponha em jogo uma ideia da existéncia ou, o que da no mesmo, da coexisténcia humana”
(Lefort, 2011, p. 60).

9t Tempo doutra arbitragem apitar o préprio fim do tempo, segundo “O fim de todas as coisas
(1794)", de que: “No Apocalipse (X, 5-6), ‘um anjo levanta a sua mdo ao céu e jura por Aquele
que vive eternamente, que criou o céu, etc., que doravante nio haverd mais tempo™ (Kant,
2008, p. 120). A hipotese da destinagdo do Cristianismo como religido universal considera “o
fim (investido) de todas as coisas, sob o aspecto moral” (Idem, p. 128).
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hebreus em cativeiro da Babil6nia (o projeto em Jeremias 29,1), nem

tampouco o consolo divino final (previsto em Apocalipse de Jodo 21,4)%%

Neste sentido, corrobora-se com a tese de que a maior dificuldade
localizada na dimensdo da teoria politica moderna e contemporanea
refere-se ao seu método de pesquisa e alcance. Especialmente, saber

dizer qual método®, quais dificuldades ou possibilidades, e quais limites.

Quanto a isto, a filosofia da democracia do século XVIII pode ser

resumida na seguinte defini¢ao, conforme Joseph A. Schumpeter9+ (2017,

p- 339):

[...] o método democratico é o arranjo institucional para se chegar a
decisdes politicas que realiza o bem comum fazendo com que o préprio
povo decida as questdoes mediante a elei¢do de individuos que se reinem
para lhe satisfazer a vontade.

Mas, a questdo critica que se coloca, a partir dai, é buscar
entender, segundo ele “como é possivel que uma doutrina tdo
patentemente contraria aos fatos tenha sobrevivido até os nossos dias e
continue ocupando o seu lugar no coragdo do povo e na linguagem oficial

dos governos?” (Schumpeter, 2017, p. 358).

Ele explica a sobrevida do método da teoria cldssica da agdo
coletiva (do XVIII) a partir de quatro arrazoados, assim enumerados: um,
tem-se o forte apoio da associa¢do com a fé religiosa, de maneira que a

palavra se transforma em bandeira, em simbolo de tudo que é mais

92 E preciso resistir a tentagido apocaliptica, “entdo, porque o Cristianismo estaria destinado a
ser a religido universal — para tal se tornar, porém, nao seria favorecido pelo destino — teria
lugar o fim (invertido) de todas as coisas, sob o aspecto moral” (Kant, 2008, p. 128).

9 Impasse importante quanto ao desenvolvimento e aplicagio de método (‘os arranjos
politicos’) do regime republicano continua atual, enquanto de um lado, o bom genebrino
avanga o regime democratico como assembleia em suas Consideragées sobre o Governo da
Polénia e sua Reforma Projetada (In: Rousseau, 1954, p. 376-38; ed. brasileira: 1982, p. 64-69);
por outro lado, as consideragdes sobre as instituigdes da Franga, formuladas pelo fiel
conservador inglés de origem irlandesa, conservam aristocracias com arranjos de predilegdo
(Burke, 1982, p. 163-222).

94 Principal defensor da tese da lideranga competitiva nas sociedades em maior escala e jogo
de competicdo.
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querido para um homem, amor a nagdo; dois, as formas e frases da
democracia cldssica servem como motes para maiorias entusiasticas
arraigando-se em ideologia nacional; trés, a observagdo de que antes da
Primeira Guerra Mundial a opinido publica nos EUA estava ocupada em
explorar possibilidades econdémicas, as circunstiancias favoraveis
neutralizavam possiveis efeitos de problemas local, regional ou nacional,
exceto, a Guerra de Secessdo; e, quatro, a demagogia dos politicos que
bajula as massas produz expectativas de oportunidades como fuga de

responsabilidade e aniquila adversarios em nome do povo (Schumpeter,

2017, P. 359-363).

8 Consideracoées finais

Conclui-se, entdo, com a seguinte reitera¢do: o paradigma da
dominac¢do do leviatd cuja explicitagdo, concreto-efetiva, consiste em
regime de governo pela exclusdo do conflito é insuficiente para se pensar
um regime republicano democritico em toda a sua extensdo,
hodiernamente. Sobretudo porque had convergéncia no pensamento
politico de que o campo das técnicas embora importante é aquém da arte
politica, como possibilidade de didlogo das humanidades na dimensdo

das proprias prdxis politicas, universalmente.
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